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AVERTISSEMENT. 


L  objet  et  le  plan  des  recherches  auxquelles  est  consacré  ce  vo- 
lume, sont  exposés  avec  assez  de  détails  dans  le  premier  des  Mémoires 
quil  renferme,  pour  que  de  plus  amples  éclaircissements  soient  ici 
superflus.  Je  dois  cependant  au  lecteur  quelques  explications  tou- 
chant le  titre  collectif  sous  lequel  j'ai  réuni  ces  Mémoires. 

La  croyance  à  laquelle  on  a  donné  le  nom  de  Buddhisme  d'après 
celui  de  son  fondateur,  est  un  fait  complètement  indien.  Cest  dans 
rinde  qu  elle  a  pris  naissance  ;  c  est  dans  ce  pays  qu'elle  s'est  déve- 
loppée et  qu  elle  a  fleuri  pendant  plus  de  douze  siècles.  Cependant 
dès  le  m''  siècle  avant  J.  C.  le  Buddhisme  avait  commencé  à  se  ré- 
pandre hors  de  l'Inde,  et  au  xiv*"  de  notre  ère  il  en  était  presque  entiè- 
rement banni.  Transporté,  à  des  époques  diverses,  chez  les  Singhalais 
et  les  Barmans  au  sud,  chez  les  Chinois  et  les  Japonais  à  l'est,  chez 
les  Tibétains  et  les  Mongols  au  nord,  il  jeta  de  profondes  racines 
chez  ces  nations,  la  plupart  très-différentes  du  peuple  au  sein  duquel 
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il  était  né  ;  mais  tout  en  agissant  d'une  manière  très-sensible  sur  leur 
état  social,  il  put  quelquefois  en  éprouver  lui-même  Tinfluence. 

Une  histoire  du  Buddhisme,  pour  être  complète,  devrait  donc, 
après  avoir  expliqué  lorigine  de  cette  religion,  et  exposé  les  vicissi- 
tudes de  son  existence  dans  l'Inde,  la  suivre  hors  de  sa  terre  natale, 
et  l'étudier  chez  les  peuples  qui  l'ont  successivement  recueillie. 
J'ignore  s'il  est  actuellement  possible  à  un  seul  homme  d'embrasser 
cet  immense  sujet,  mais  j'ai  à  peine  besoin  de  déclarer  que  je  n'ai 
pas  eu  la  prétention  de  le  faire.  Je  me  suis  spécialement  attaché  au 
Buddhisme  indien;  et  une  fois  mon  sujet  ainsi  limité,  j'ai  borné 
mes  désirs  à  composer  une  Introduction  qui  ouvrit  la  voie  à  des 
recherches  plus  étendues  et  plus  profondes. 

Cette  observation  me  justifiera,  aux  yeux  du  lecteur^  d'avoir  fait 
un  aussi  sobre  usage  des  matériaux  que  des  savants  du  premier  ordre 
ont  extraits  de  livres  étrangers  à  l'Inde,  avec  l'intention  d'expliquer 
les  dogmes  religieux  et  philosophiques  du  Buddhisme  en  général.  Il 
est  bien  loin  de  ma  pensée  de  méconnaître  la  grandeur  et  le  mérite 
de  ces  tentatives;  et  on  verra,  dans  le  cours  de  ces  Mémoires,  avec 
quel  empressement  je  me  déclare  redevable,  des  éclaircissements  les 
plus  lumineux  aux  ingénieuses  et  profondes  recherches  d'un  Abel- 
Rémusat  et  d'un  Schmidt.  Mais  on  reconnaîtra  aussi  que  je  n'ai  fait 
appel  à  leur  témoignage  que  quand  il  m'a  paru  s'accorder  avec  celui 
des  livres  indiens  qui  font  la  base  de  mes  Mémoires,  ou  lorsqu'il 
a  pu,  par  sa  divergence  même,  jeter  quelque  jour  sur  un  point 
obscur  ou  controversé.  Ce  que  je  veux  dire  ici,  c'est  que  pouvant 
consulter,  grâce  à  la  libéralité  de  M.  Hodgson ,  une  collection  con- 
sidérable de  livres  buddhiques  rédigés  en  sanscrit,  j'ai  cru  que  mon 
premier  devoir  était  d'analyser  ces  livres,  et  d'en  extraire  ce  qui 
pouvait  servir  à  la  connaissance  du  Buddhisme  de  l'Inde.  En  un 
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mot,  comme  j^avais,  pour  étudier  cette  religion  indienne,  des  maté- 
riaux indiens,  il  m'a  semblé  que  je  ne  devais  recourir  aux  sources 
étrangères  que  dans  les  cas  de  nécessité  absolue.  Ce  parti  a  eu  à  mes 
yeux  un  autre  avantage  ;  il  m'a  dispensé  d'afficher  devant  le  public 
la  prétention  de  parier  de  choses  dont  je  n'avais  pu  faire  une  étude 
spéciale. 

Ce  premier  volume  conduit  le  lecteur  jusqu'au  point  où  le  Bud- 
dhisme  va  entrer  dans  l'histoire.  Je  n'ai  donc  pas  eu  besoin  d'y  expo- 
ser le  système  chronologique  applicable  aux  faits  qui  ont  signalé  la 
naissance  et  les  développements  de  cette  religion;  l'exposition  de  ce 
système  a,  suivant  le  plan  de  mon  ouvrage,  sa  place  marquée  après 
l'analyse  de  la  collection  sacrée  des  Singhalais.  Cependant  comme 
toutes  mes  recherches  m'ont  conduit  à  ce  résultat,  qu'entre  les  deux 
opinions  dominantes  touchant  la  date  de  Çâkyamuni ,  celle  des  Chinois 
ou  des  Buddhistes  du  Nord,  qui  le  placent  au  xi^  siècle  avant  notre 
ère,  et  celle  des  Singhalais  ou  des  Buddhistes  du  Sud,  qui  le  placent 
au  VII*,  la  seule  véritable  est  l'opinion  des  Singhalais,  j'avoue  franche- 
ment que  c'est  de  ce  point  de  vue  qu'ont  été  envisagés  les  faits  dont 
j'ai  eu  à  parler  dans  le  présent  volume.  C'est  ailleurs  que  je  compte  dé- 
montrer les  incohérences  de  ce  système  étranger  à  l'Inde,  qui  donne  au 
fondateur  du  Buddhisme  quatre  siècles  d'antiquité  de  plus  que  ne  lui 
en  reconnaissent  les  Singhalais,  dont  les  annales  indiennes,  conser- 
vées avec  un  soin  et  une  régularité  remarquables,  depuis  le  iv*  siècle 
environ  avant  notre  ère,  nous  offrent  les  seuls  renseignements  ori- 
ginaux et  authentiques  que  nous  possédions  jusqu'ici  sur  l'origine  et 
l'histoire  du  Buddhisme.  J'ai  cru  devoir  cette  déclaration  aux  lec- 
teurs qui  seraient  surpris  de  ne  pas  rencontrer  plus  de  dates  précises 
dans  un  ouvrage  de  critique  littéraire  et  philosophique.  Je  ne  pou- 
^vais  même  me  dispenser  de  la  faire,  sans  autoriser  par  mon  silence 
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lopinion  déjà  trop  répandue,  et  qu'on  s'attache  à  répandre  chaque 
jour  davantage,  qu'il  est  impossible  de  trouver  dans  l'Inde  rien  de 
réellement  historique.  Si  un  savant  illustre  a  pu  expliquer,  et  jusqu'à 
un  certain  point  excuser  l'indiJBFérence  du  public  français  à  l'égard 
des  études  indiennes,  en  se  fondant  sur  cette  opinion,  je  serai  peut- 
être  excusable  à  mon  tour  de  prendre  quelques  réserves  contre  des 
assertions  qui  tendent,  sans  doute  à  l'insu  de  leurs  auteurs,  à  pro^ 
pager  et  à  justifier  cette  indifférence. 

On  comprend  en  outre  quels  motifs  j'ai  eus  pour  attacher  le  plus 
grand  prix  aux  Mémoires  de  MM.  Hodgson  et  Tumour,  qui  sont  ré- 
digés à  l'aide  de  matériaux  indiens  :  aussi  y  ai-je  amplement  puisé. 
Je  n'ai  cependant  pas  fait  un  aussi  fréquent  usage  des  dissertations 
de  M.  Tumour  que  de  celles  de  M.  Hodgson,  parce  que  je  ne  m'occupe 
encore,  dans  ce  premier  volume,  que  du  Buddhisme  septentrional. 
Quand  j'arriverai  à  l'analyse  des  livres  pâlis  de  Ceylan ,  on  verra 
quelles  découvertes  et  quels  travaux  on  doit  au  zèle  de  M.  Turnour; 
il  faudra  même  reconnaître  que  s'il  a  donné  à  l'Europe  moins  de  ma- 
nuscrits originaux,  il  lui  a  fait  lire  plus  de  traductions  exactes.  Alors 
il  me  sera  possible  de  rendre  une  égale  justice  aux  eflforts  de  ces 
deux  hommes  éminents,  qui  ont  éclairé  l'origine  et  les  dogmes  du 
Buddhisme  indien  de  plus  de  lumières  que  tous  ceux  qui  jusqu'alors 
en  avaient  entrepris  l'étude,  sans  marquer  avec  une  précision  suflB- 
sante  les  limites  et  le  champ  de  leurs  recherches. 

Enfin  j'ose  compter  sur  l'indulgence  du  lecteur  pour  une  tentative 
aussi  nouvelle  dans  un  sujet  aussi  difficile.  J'aurais  voulu  y  apporter 
autant  de  savoir  que  j'y  ai  mis  de  bonne  foi ,  mais  j'ai  trop  souvent 
rencontré  des  obstacles  qu'il  m'a  été  impossible  de  vaincre.  J'ai  donné 
tous  mes  soins  à  la  correction  des  textes  et  des  termes  orientaux  que 
j'ai  cités  ;  c'est  cependant  en   ce  point  surtout  que  je  redoute  la 
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sévérité  de  la  critique.  L'impression  de  ce  volume  a  été  achevée  au 
milieu  des  préoccupations  les  plus  pénibles.  Frappé  par  le  coup 
inattendu  qui  en  enlevant  à  notre  famille  un  chef  respecté,  a  si 
cruellement  troublé  le  bonheur  qu  elle  lui  devait,  je  n'ai  pu  m'arra- 
cher  que  par  de  longs  efforts  au  découragement  qui  m'avait  atteint. 
Il  a  fallu  que  le  souvenir  toujours  présent  de  mon  père  me  rappelât 
à  des  travaux  qu'il  encourageait.  Ceux  qui  l'ont  connu  ne  me  deman- 
deront pas  de  leur  dire  les  motifs  que  j'ai  de  le  pleurer,  car  ils  savent 
tout  ce  dont  il  était  capable  pour  ceux  qu'il  aimait  ;  et  ils  compren- 
dront sans  peine  qu^e  j'aie  regardé  comme  le  plus  impérieux  des 
devoirs,  l'obligation  de  placer  cet  ouvrage  sous  la  protection  de  ce 
nom  cher  et  vénéré. 

Paris,  ce  lo  novembre  i84/4* 
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Les  recherches  auxquelles  sont  consacrés  ces  Mémoires  ont  été  entre- 
prises à  l'aide  d  une  collection  nombreuse  de  livres  sanscrits  que  la  Société 
Asiatique  de  Paris  a  reçue,  vers  la  fin  de  Tannée  1887,  de  M.  Brian  Hough- 
ton  Hodgson,  résident  anglais  à  la  cour  du  Népal.  Fixé  par  les  devoirs  de 
sa  place  au  centre  d^un  pays  où  fleiu*it  encore  le  Buddhisme,  M.  Hodg- 
son  eut,  dès  lannée  1821,  la  pensée  de  profiter  de  son  séjour  à  Kathmandu 
pour  étudier  cette  doctrine  religieuse  et  philosophique  alors  si  peu  connue  ; 
et  quoique  ses-  loisirs  fussent  presque  entièrement  employés  par  des  tra- 
vaux d'histoire  naturelle  qui  ont  rendu  son  nom  célèbre,  il  sut  encore 
trouver  assez  de  temps  ^  pour  rassembler  plus  de  documents  originaux  sur 
le  Buddhisme  qu'on  n'en  avait  recueilli  jusqu'alors,  soit  en  Asie,  soit  en 
Europe.  M.  Hodgson  se  mit  en  rapport  avec  un  Buddhiste  instruit  de  Patan , 
et  il  en  obtint  des  renseignements  très-curieux  sur  les  dogmes  fondamentaux 
de  la  religion  du  Népal,  ainsi  que  des  indications  précises  sur  l'existence 
de  livres  buddhiques  écrits  en  sanscrit,  auxquels  étaient  puisés  les  détails 
qu'il  tenait  du  Religieux  de  Patan  ^  Il  ne  négligea  rien  pour  voir  ces  livres; 

'  Hodgson ,  Qaotationsfrom  orig.  Sauter,  aathor.  dans  Journ,  Asiat  Soc.  ofBeng,  t.  V,  p.  ag. 
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il  en  acquit,  non  sans  peine,  un  certain  nombre,  en  fit  copier  d'autres;  et 
après  plusieurs  années  d'efforts  et  de  recherches,  il  se  vit  en  possession 
dune  collection  considérable  de  traités  buddhiques  sanscrits,  dont  Texis- 
tence  n était  pas  même  soupçonnée  avant  lui,  à  Texception  peut-être  du 
seul  Lalita  vUtara,  espèce  de  vie  de  ÇâkyamuniBuddha,  dont  W.  Jones  et 
Colebrooke  avaient  ou  vu  ou  possédé  un  exemplaire. 

M.  Hodgson  ne  tarda  pas  à  conmiuniquer  à  l'Europe  savante  les  résultats  de 
ses  découvertes.  Les  Recherches  asiatiques  de  Calcutta ,  les  Transactions  de 
la  Société  Asiatique  de  Londres,  le  journal  que  publie  cette  Société,  et  celui 
que  dirigeait  James  Prinsep,  secrétaire  de  la  Société  du  Bengale,  reçurent 
successivement  de  M.  Hodgson  des  communications  du  plus  haut  intérêt. 
Dès  1828  les  Recherches  asiatiques  de  Calcutta  publiaient  une  dissertation 
de  ce  savant,  remplie  de  notions  tout  à  fait  neuves  sur  les  langues,  la 
littérature  et  la  religion  des  Buddhistes  du  Népal  et  du  Bhot  ou  Tibet; 
et  ce  premier  essai  renfermait  déjà  un  exposé  des  diverses  écoles  philoso- 
phiques duBuddhisme  de  ce  pays,  qui  n'a  été  ni  surpassé,  ni  même  égalé 
depuis  ^  En  même  temps  M.  Hodgson  mettait  à  la  disposition  de  la  Société 
de  Calcutta  trois  traités  buddhiques  rédigés  en  sanscrit,  que  M.  Wilson 
publiait  dans  ce  même  volume  des  Recherches,  traduits  et  accompagnés 
d'un  commentaire*.  Ce  premier  Mémoire  révélait,  entre  autres  découvertes 
importantes,  ce  fait  capital  et  inconnu  jusqu'alors,  qu'il  existait  dans  les 
monastères  du  Népal  de  grandes  collections  de  livres  composés  en  sanscrit, 
c'est-à-dire  dans  la  langue  du  pays  où  le  Buddhisme  était  né  plusieurs 
siècles  avant  notre  ère ,  et  d'où  les  Brahmanes  l'avaient  depuis  longtemps 
expulsé.  M.  Hodgson  publiait  une  première  liste  de  ces  livres ,  avec  la  clas- 
sification qu'en  donnent  les  Népalais,  et  il  y  joignait  une  analyse  et  des 
extraits  de  ceux  de  ces  ouvrages  qui  traitent  des  opinions  philosophiques 
des  Buddhistes,  et  font  connaître  les  diverses  écoles  qui  les  divisent. 

En  1829  M.  Hodgson  présenta  au  comité  de  la  Société  Asiatique  de 
Londres  un  Essai  sur  le  Buddhisme ,  rédigé  d'après  les  ouvrages  qu'il  avait 
trouvés  au  Népal  '.  En  transmettant  à  la  Société  ce  Mémoire  par  Tinter- 

'  Hodgson  ,  Notices  of  the  lemguages,  litera-  Népal,  dans  Asiatic  Researches,  t.  XVI,  p.  i^So. 
tare  Qnd  religion  of  the  Bauddhas  of  Népal  and  *  Sketch  ofBuddkismderived front  theBauiiha 

Bhot,  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  Aog  sqq.  scriptures  qf  Nipal,  dans  Transact,  of  the  Roy. 

*  Wilson,  Notice  ofikree  tracts  receivedfrom  Asiat,  Society,  t.  II,  p.  aaa  sqq. 
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médiaire  du  docteur  Nathaniei  Wallich,  l'auteur  fit,  pour  la  première  fois, 
connaître  eu  détail  et  le  plan  qu'il  avait  suivi  dès  son  arrivée  au  Népal ,  pour 
se  procurer  des  renseignements  exacts  sur  la  religion  dite  de  Buddha ,  et  le 
succès  qui  avait  couronné  ses  efforts.  Il  faut  lire  la  lettre  à  M.  N.  Wallich , 
qui  précède  l'essai  dont  je  parle,  pour  apprécier  le  zèle  désintéressé  qui 
animait  M.  Hodgson,  et  la  persévérance  qu'il  avait  mise  à  poursuivre  l'objet 
de  ses  recherches.  Je  la  rappelle  ici,  moins  à  cause  de  l'honneur  qu'elle 
fait  à  son  auteur,  que  parce  qu'elle  -marque  le  point  de  départ  de  ses  tra- 
vaux ,  et  qu^elle  constate  les  soins  qu'il  prit  pour  se  mettre  à  même  de  vé- 
rifier sur  les  textes  sacrés  les  renseignements  qu'il  tenait  du  Buddhiste 
de  Patan.  En  effet,  pendant  qu'il  résumait  sous  une  forme  précise  les  ré- 
ponses que  le  Buddhiste  donnait  à  ses  questions,  il  faisait  exécuter  une  liste 
des  livres  buddhiques,  rédigés  en  sanscrit,  que  l'on  connaissait  au  Népal ,  et 
il  se  procurait  des  copies  de  ceux  de  ces  livres  auxquels  il  lui  était  possible 
d'avoir  accès ,  dans  le  dessein  de  les  envoyer  à  Calcutta  et  à  Londres.  Il  vou- 
lait par  là  donner  aux  corps  savants  qui  s'occupent  de  l'histoire  de  l'Asie 
les  moyens  de  contrôler,  d'étendre  et  dé  compléter,  par  l'étude  des  textes 
originaux,  les  résultats  qu'il  avait  recueillii^  dans  ses  conversations  avec  le 
Buddhiste  de  Patan. 

Une  circonstance  heureuse  le  servit  dans  la  composition  de  la  liste  des 
écritures  buddhiques  du  Népal,  qu'il  cherchait  à  dresser.  Il  apprit  que  les 
copistes  ou  les  possesseurs  de  livres  religieux  avaient  autrefois  l'usage  d'ajou- 
ter à  la  fin  de  leurs  exemplaires ,  des  espèces  de  listes  des  ouvrages  sacrés 
qui  leur  étaient  connus.  La  découverte  de  ces  listes  le  mit  en  état  de  compiler 
le  catalogue  d'une  véritable  bibliothèque  buddhique,  lequel  ne  renferme 
pas  moins  de  deux  cent  dix-huit  articles,  dont  plusieurs  sont  d'ime  étendue 
considérable,  ainsi  qu'on  l'a  pu  vérifier  depuis.  Ce  catalogue,  beaucoup 
plus  important  et  plus  complet  que  celui  qu'il  avait  adressé  à  la  Société 
du  Bengale,  fiit  imprimé,  dans  les  Transactions  de  celle  de  Londres,  en 
caractères  dêvanâgaris  ^  Je  ne  parle  pas  d'autres  communications  dont  s'en- 
richirent les  Transactions  de  la  Société  Asiatique  de  la  Grande-Bretagne, 
ainsi  que  les  autres  recueils  scientifiques  cités  plus  haut,  et  je  me  hâte 
d'arriver  au  résultat  qui,  pour  M.  Hodgson,  avait  toujours  été  im  des  objets 
les  plus  importants  de  ses  recherches,  je  veux  dire  le  don  qu'il  avait  l'in- 

'  Transaci.  ofthe  Roy.  Asiat  Soc,  t.  II,  pag.  aa&  sqq. 
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tention  de  faire  à  la  Société  Asiatique  de  Londres,  comme  il  Tavait  fait 
depuis  quelque  temps  à  celle  de  Calcutta  S  de  la  coUecition  des  manuscrits 
buddhiques  découverts  par  ses  soins. 

Au  commencement  de  Tannée  1 83o  il  fit  parvenir  à  Londres  sept  volumes 
de  manuscrits bhoteas  (tibétains),  comme  les  désigne,  sans  autre  description, 
la  liste  des  dons  faits  à  la  Société  Asiatique,  qui  est  insérée  à  la  fin  du 
troisième  volume  de  ses  Mémoires^.  Peu  de  temps  après,  en  i83â,  publiant 
dans  le  Journal  de  cette  Société  une  série  de  textes  extraits  des  livres 
sanscrits  du  Népal,  afin  de  justifier  par  des  preuves  authentiques  son  Essai 
sur  le  Buddbisme,  M.  Hodgsoh  annonçait  que  la  collection  des  livres  sans- 
crits qu'il  avait  rassemblés  au  Népal  comprenait  environ  soixante  gros  vo- 
lumes, et  il  ajoutait  à  cette  indication  ces  généreuses  paroles  :  t  Je  serai 
«  heureux  de  procurer  des  copies  des  ouvrages  dont  se  compose  cette  col- 
«  lection ,  aux  corps  savants  qui  désireront  les  posséder  '.  »  Vers  la  fin  de 
cette  même  année,  M.  Hodgson  fit  parvenir  à  Londres  vingt-six  volumes 
contenant  la  grande  compilation  intitulée  Pradjnd  pâramitdj  en  cent  mille 
articles,  qui  faisait  partie  de  la  collection  précédemment  annoncée  \  et  il 
promit  d'adresser  successivement  à  la  Société  Asiatique  de  la  Grande-Bre- 
tagne non-seulement  les  neuf  ouvrages  qui  passent  pour  canoniques  au 
Népal,  mais  encore  tout  ce  quil  avait  pu  rassembler  de  livres  sanscrits 
relatifs  au  Buddbisme^.  En  effet,  une  année  s'était  à  peine  écoulée  depuis 
cette  promesse,  que  la  Société  recevait  une  seconde  série  de  soixante-six 
volumes  sanscrits,  tous  relatifs  à  la  religion  et  à  la  philosophie  des  Bud- 
dhistes  du  Népal  ^. 

Mais  ce  n  était  pas  assez  pour  M.  Hodgson  d'avoir  donné  à  une  société 
anglaise  dont  il  était  membre  ces  preuves  nombreuses  de  sa  libéralité;  il 
voulut  encore  appeler  la  Société  Asiatique  de  Paris  à  partager  les  fruits  de 
ses  découvertes,  et  il  lui  fit  don  en  1887  de  vingt-quatre  ouvrages  sans- 
crits parmi  lesquels  plusieurs  sont  d'une  étendue  considérable  ^.  Ce  pré- 

*  De  i8a^  à  iSSg,  M.  Hodgson  avait  en-  '  Joàm,  oftheRoy,  Asiat.  Soc,  t.  II, p.  a88, 
voyé  à  la  Société  Asiatique  de  Calcutta  près  de        note  a. 

cinquante  volumes  en  sanscrit ,  et  quatre  fois  ^  Ibid,  t.  III ,  p.  iij. 

autant  en  tibétain.  [European  Specal.  on  Bad-  ^  Ibid,  t.  III,  p.  vij  et  viij. 

dhism,  dans  Jbam.  oftke  Asiat  Soc.  ofBengal,  *  Ibid.  p.  Ixxiij. 

t.  III,  p.  885,  note.  )  ^  Joum.  de  la  Société  Asiat.  de  Paris,  uV  sé- 

*  Transact.  etc.  t.  III,  Append.  p.  xlîj.  rie,  t.  III,  p.  3 16. 
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sent  fut  suivi  d'un  envoi  beaucoup  plus  précieux  encore  :  il  se  composait 
de  soixante-quatre  manuscrits  renfermant  à  peu  près  tout  ce  que  possé- 
dait depuis  peu  de  temps  la  Société  Asiatique  de  Londres  ^  M.  Hodgson 
avait  fait  copier  ces  manuscrits  pour  le  compte  de  la  Société  Asiatique  de 
Paris,  qui  dès  i836  s'était  hâtée  d'accepter  Y  offre  que  faisait  ce  savant, 
de  transmettre  aux  corps  littéraires  qui  désireraient  les  posséder,  des  copies 
des  manuscrits  qu'il  avait  découverts.  Ainsi,  grâce  à  ce  double  acte  de 
libéralité  et  de  zèle,  la  Société  Asiatique  de  Paris,  à  laquelle  celle  du  Bengale 
venait  d'envoyer,  une  année  auparavant,  la  grande  collection  des  ouvrages 
buddhiques  traduits  en  tibétain,  connue  sous  le  nom  de  Kah^-gyur  (Bkah- 
hgyur),  possédait  la  plus  grande  partie  des  textes  sanscrits,  qui  de  l'aveu 
des  Buddhistes  du  Bhot,  comme  de  ceux  du  Népal,  passent  pour  être  les 
originaux  sur  lesquels  ont  été  exécutées  les  traductions  tibétaines. 

La  Société  Asiatique  ne  négligea  rien  pour  témoigner  à  M.  Hodgson 
toute  sa  gratitude  ;  mais  il  était  évident  qu'un  des  plus  sûrs  moyens  de  la 
lui  exprimer,  c'était  de  répondre  d'une  manière  scientifique  à  l'appel  qu'il 
avait  cru  pouvoir  lui  faire.  M.  Hodgson  n'avait  certainement  pas  envoyé  à 
Paris  deux  collections  de  cette  étendue  pour  qu'elles  dormissent  paisible- 
ment sur  les  rayons  d'une  bibliothèque.  Jl  voulait  voir  se  poursuivre  en 
Europe  les  recherches  qu'il  avait  commencées  lui-même  avec  tant  de  succès 
en  Asie  ;  et  c'eût  été  mal  reconnaître  les  e£Ports  qu'il  avait  faits  pour  se  pro- 
curer ces  manuscrits,  et  la  générosité  avec  laquelle  il  en  disposait  en  faveur 
de  la  France,  que  de  ne  pas  essayer  de  porter  la  lumière  sur  quelques-uns 
des  ouvrages  qu'ils  renfermaient.  Je  sentis,  pour  ma  part,  comme  membre 
de  la  Société  Asiatique  de  Paris,  tout  ce  qu'il  y  avait  d'honorable  et  de  pres- 
sant dans  l'appel  de  M.  Hodgson,  et  je  résolus  dès-lors  dy  répondre  autant 
qu'il  était  en  moi.  Telles  sont  les  circonstances  qui  ont  donné  lieu  aux  re- 
cherches qui  font  l'objet  des  Mémoires  contenus  dans  ce  volume.  On 
verra,  je  l'espère  du  moins,  que  ces  recherches  ont  leur  place  marquée 
dans  le  cadre  des  études  relatives  à  l'Inde  ancienne  que  j'ai  tracé ,  il  y  a 
quelque  temps,  à  la  fin  de  mon  introduction  au  Bhâgavata  Purâna. 

Lorsque,  pour  la  première  fois,  M.  Hodgson  fit  connaître  ses  découvertes, 
il  présenta  au  monde  savant  les  ouvrages  qui  en  étaient  le  fruit,  comme  les 

^  Joum.Asiatiqae,  m*  série,  t  III,  p.  557,  et  t.  IV,  p-  91. 
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textes  originaux  d'après  lesquels  avaient  été  exécutées  les  traductions  des 
livres  qui  font  autorité  chez  la  plupart  des  nations  de  TAsie  converties  au 
Buddhisme  \  Aucune  voix  ne  s'éleva  contre  cette  assertion  que  tant  de 
témoignages  devaient  bientôt  confirmer.  En  effet ,  peu  de  temps  après  que 
M.  Hodgson  eut  publié  sa  liste  des  livres  sanscrits  du  Népal,  Gsoma  de 
Côrôs,  que  des  études  poursuivies  avec  un  dévouement  héroïque  avaient 
rendu  maître  de  la  langue  tibétaine,  inséra  dans  le  journal  de  la  Société 
Asiatique  du  Bengale,  et  particulièrement  dans  les  Recherches  de  cette  sa- 
vante compagnie,  des  analyses  exactes  et  détaillées  de  la  grande  biblio- 
thèque tibétaine  du  Kah-gyur,  qui,  comme  l'indique  son  titre  de  Tradaction 
des  Préceptes f  se  compose  de  versions  faites  sur  des  ouvrages  sanscrits 
qu'on  retrouve  presque  tous  dans  la  collection  de  M.  Hodgson  ^.  C'est  ainsi 
que  la  partie  du  Kah-gyur  intitulée  Cher-tchin  (Cher-phyin),  qui  traite,  en 
vingt  et  un  volumes,  de  la  métaphysique  du  Buddhisme,  est  renfermée  tout 
entière ,  moins  les  derniers  volumes  peut-être ,  dans  les  diverses  éditions 
de  la  Pradjnd  pâramitâ  en  sanscrit,  découvertes  par  M.  Hodgson'.  Il  en 
faut  dire  autant  d'un  bon  nombre  de  volumes  appartenant  à  la  section  du 
Kah-gyur  nommée  Mdo-sde,  et  répondant  à  la  grande  division  des  écritures 
buddhiques  du  Népal  dite  Sâtrânta,  ou  simplement  Sutra.  Par  exemple,  le 
second  volume  de  la  section  tibétaine  est  la  traduction  du  Lalita  vistara, 
c'est-à-dire  d'une  exposition  religieuse  de  la  vie  de  Çàkyamuni  ^  Une  partie 
du  cinquième  volume  renferme  la  version  du  traité  philosophique  sanscrit 
intitulé  Langkâvatâra\  ouvrage  qui,  pour  le  dire  en  passant,  existe  égale- 
ment à  la  Chine  ^.  Le  septième  volume  donne  la  traduction  du  Saddharma 
pundarika,  ou  du  Lotus  blanc  de  la  bonne  loi,  dont  je  publierai  prochaine- 


'  Hodgson,  Quotations  in  proof  of  his  Sketch 
ofBuddhism,  dans  Jbarn.  ofthe  Roy,  Asiat  Soc. 
t.  II  r  p.  a88  ;  et  dans  Joam.  of  the  Asiat  Soc, 
ofBengaî,  t.  V,  p.  29. 

^  Abstract  ofthe  contents  qf  the  Dal-va,  etc. 
dans  Jonrn,  ofthe  Asiat,  Soc,  ofBengal,  1. 1,  p.  1 
sqq.  Analysis  of  the  Kah-gyur,  ibid.  p.  SyB. 
Analysis  ofthe  Dalva,  dans  Asiat,  Res.  t.  XX, 
p.  4i  sqq.  Analysis  ofthe  Sher^hin,  etc.  ibid. 
t.XX,  p.  393. 

^  Csoma  de  Côrôs ,  Anal  of  the  Sher-chin , 
dans  Asiat,  Res,  t.  XX ,  p.  893  sqq.  comparé  avec 


Hodgson  t  Sketch  qf  Baddh,  dans  Transact,  of 
the  Roy,  Asiat,  Soc.  t.  II,  p.  aa4  sqq. 

*  Csoma,  ibid,  p.  &16  sqq.  comparé  avec 
Hodgson,  Sketch,  etc.  p.  aa4- 

^  Csoma,  ibid,  p.  &3a ,  comparé  avec  Hodg- 
son, Sketch,  etc.  p.  aaâ-  Nous  verrons  plus 
bas  que  le  véritable  titre  de  cet  ouvrage  est 
Saddharma  Langkàvatâra, 

'  A.  Rémusat,  Recherches  sur  les  langues  tor- 
tures, t.  I,  p.  ao6.  MèL  Asiat,  t.  I,  p.  181. 
Observ,  sur  trois  Mém,  de  M.  de  Guignes,  dans 
le  Nouv.  Joum,  Asiat,  t.  VII,  p.  396. 
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ment  une  traduction  française  ^  Ce  même  volume  contient,  entre  autres 
traités,  une  traduction  du  Karanda  vyûha,  dont  le  texte  sanscrit  existe  éga- 
lement dans  la  collection  de  M.  Hodgson^.  Le  vingt-neuvième  volume  donne 
une  version  tibétaine  très-littérale,  ainsi  que  je  Tai  vérifié  moi-même,  d'un 
recueil  de  légendes  intitulé  Avaddna  çataka,  dont  je  m'occuperai  ailleurs 
plus  en  détail,  et  dont  j'ai  déjà  traduit  deux  livres^.  Je  ne  parle  pas  d'un 
nombre  considérable  de  morceaux  qui  se  trouvent  dispersés,  soit  dans  la 
section  dite  Mdo,  et  dont  le  Divya  avaddna  de  M.  Hodgson  donne  les  origi- 
naux sanscrits,  soit  dans  la  section  DaUva  (Hdul-va-gji).  Les  rapprochements 
que  je  viens  d'indiquer  suffisent  poiu*  prouver  combien  est  digne  de  con- 
fiance le  témoignage  des  Népalais,  quand  ils  affirment  que  leurs  textes 
sanscrits  sont  les  originaux  des  versions  tibétaines.  Ces  citations  donnent 
en  même  temps  une  grande  vraisemblance  à  cette  opinion  de  M.  Hodgson , 
qu'il  n'est,  dans  la  collection  du  Tibet,  presque  aucun  traité  dont  on  ne  doive 
garder  l'espérance  de  retrouver  un  jour  l'original  sanscrit^.  Si  M.  Hodgson 
s'exprimait  ainsi  avant  que  Csoma  de  Côrôs  eût  publié  son  excellente  Ana- 
lyse du  Kah-gyur,  cette  assertion  ne  peut  plus  faire  l'objet  d'un  doute 
depuis  que  cette  analyse  nous  a  donné,  avec  le  titre  des  traités  tibétains 
contenus  dans  ce  vaste  recueil,  celui  des  originaux  sanscrits  dont  ces  traités 
ne  sont  que  la  traduction* 

Ce  que  je  viens  de  dire  des  livres  tibétains  s'applique  également  aux  livres 
mongols,  autant  du  moins  qu'il  m'est  permis  de  le  reconnaître,  pour  ceux 
des  traités  religieux  dont  je  puis  vérifier  les  titres.  La  belle  collection  d'im- 
primés et  de  manuscrits  tibétains  et  mongols  dont  M.  Schilling  de  Canstadt 
fit  présent,  en  1837,  à  l'Institut  de  France,  renferme  la  traduction  mon- 
gole de  quelques  traités  sanscrits  du  Népal.  Je  citerai,  entre  autres,  la 
Pfudjndpâramitd,  en  vingt-cinq  mille  stances,  dont  la  version  mongole  forme 
deux  forts  volumes^;  leSuvarna  prabhâsa,  dont  la  version  mongole  est  citée 
par  M.  Schmidt  sous  le  titre  à^Altan  gerel^\  le  Vadjraichhédïka,  dont  on  doit 

^  Csoma,  Analys.  etc.  ibid.  p.  &36  sqq.  com-  oftke  Roy.  Asiat  Soc.  ofLondon,  t.  III,  p.  viij. 

paré  avec  UodgBon ^  Sketch ,  etc.  p.  324.  Qaotationsfromorig.Sanscr.aathor.  inproof,eic, 

*  Csoma,  ibid,  p.  ASy,  comparé  avec  Hodg-  dans  Joum.  of  the  Asiat.  Soc.  cf  Bengale  t.  V, 

son,  Sketch^  etc.  p.  a  a  5.  P-  ^9'  ^^^  i- 

'  Csoma,  ibid.  p.  A8i ,  comparé  avec  Hodg-  '  Catai.  mon.  de  la  colhcHon  Schilling,  n*"  80 

Bon^i^etch,  etc.  p.  aa4.  et  81. 

'  Letterto  the  secret.  Asiat.  Soc.  dans /onm.  '  J.  J.  Schmidt,  Mongol  Gramm.  p.  i&a. 
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à  M.  Schmidt  une  traduction  faîte  sur  le  tibétain  ^  et  deux  recueils  de  petits 
traités  ou  formules  d'une  moindre  importance^.  Si  je  ne  cite  pas  d'autres 
livres,  c  est  que  je  n'en  ai  pas  un  plus  grand  nombre  à  ma  disposition  ;  mais 
je  ne  prétends  en  aucune  manière  limiter  à  ces  indications  nécessairement 
incomplètes  la  liste  des  ouvrages  que  les  Mongols  ont  dû  traduire  du  sans- 
crit, ou  au  moins  du  tibétain.  C'est  à  M.  Schmidt,  qui  a  extrait  des  livres 
mongols  de  si  précieux  renseignements  sur  le  Buddhisme  de  l'Asie  cen> 
traie ,  qu'il  appartient  de  déterminer  l'étendue  des  emprunts  que  les  Mon- 
gols  ont  faits  à  la  littératmre  buddhique  du  Nord  de  l'Inde.  Cette  tâche  serait 
d'autant  moins  difficile  pour  cet  habile  Orientaliste ,  que  dès  l'année  1 83o 
il  affirmait  que  parmi  les  deux  cent  dix- huit  ouvrages  buddhiques  dont 
M.  Hodgson  donnait  la  liste,  la  plupart  avaient  été  traduits  en  mongol,  et 
que  presque  tous  se  trouvaient  entre  ses  mains  ou  lui  étaient  bien  connus 
sous  leur  titre  sanscrit '« 

Je  possède  moins  de  renseignements  encore  sur  la  relation  de  la  littéra- 
ture buddhique  de  la  Chine  avec  celle  du  Népal ,  parce  que  les  livres  des 
Buddhistes  chinois  n'ont  pas  été  jusqu'ici  analysés  en  détail  comme  ceux 
des  Tibétains ,  et  que  les  titres  de  ceux  qu'on  connaît  ne  peuvent  être  aisé- 
ment rendus  à  leur  forme  originale  sans  la- double  connaissance  du  chinois 
et  du  sanscrit.  Mais  ce  qu'on  en  peut  découvrir,  sans  avoir  directement  accès 
aux  sources,  montre  qu'en  Chine,  comme  en  Tartarie,  beaucoup  des  livres 
réputés  sacrés  pour  les  Buddhistes  ne  sont  que  des  traductions  des  traités 
sanscrits  du  Népal.  Ainsi  il  y  a  déjà  longtemps  que  M.  Abel-Rémusat  cons- 
tatait l'existence  d'une  traduction  chinoise  du  Langkàvatdra ,  l'un  des  ou- 
vrages de  la  liste  de  M.  Hodgson  qui  appartient  à  la  Bibliothèque  royale  ^. 
Mon  savant  confrère  M.  Stan.  Julien  a  bien  voulu  me  faire  connaître  une  tra- 
duction chinoise  du  Saddharma  pundarika,  que  possède  la  même  bibliothèque^. 


GescMchie  der  Ost-MongoL  p.  807.  Catah  man. 
de  la  collect  ScîdlKng,  n*  83. 

'  Catal  man.  de  ta  coll.  Schilling,  n'  86. 
Schmidt,  Mém.  de  VAcad.  des  sciences  de  Saint- 
Pétershourg,  t.  IV,  p.  126  sqq. 

•  Catal.  man.  de  la  coll.  Schilling,  n"  84. 85. 

'  Veher  einige  Grandlehre  des  Buddhism,  dans 
les  Mémoires  de  l'Académie  des  sciences  de  Saint- 
Pétershourg,  t.  I,  p.  ga,  gS. 


^  Recherches  sur  les  langues  tort.  t.  I,  p.  ao6, 
et  les  citations  faites  ci-dossus ,  p.  6 ,  note  6 , 
comparées  avec  Hodgson ,  dans  Transact.  of 
the  Roy.  Asiat.  Soc.  t.  II,  p.  aa4«  et  Gsoma, 
dans  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  /I3a. 

*  M.  Stan.  Julien  a  eu  Tobligeance  de  me 
communiquer,  à  ce  sujet,  une  note  qu  on  aura 
sans  doute  autant  de  plaisir  à  lire  que  j*en  ai  à 
la  citer  :  «  Les  renseignements  que  celte  note 
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M.  Landresse  cite ,  dans  ses  notes  sur  le  Foe  koue  ki ,  un  autre  traité  religieux 
connu  sous  le  titre  de  La  splendeur  de  Téclat  de  For,  qui  n^est  sans  doute 
que  le  Suvarna  prabhâsa  du  Népal  ou  des  Mongols  ^  Il  faut  encore  rap- 
peler ici  un  livre  que  les  Chinois  désignent  par  le  titre  de  Grand  Agama , 
et  qui  n  est  certainement  autre  chose  que  le  Dîrghâgama,  dont  il  sera  parlé 
plus  bas,  de  même  que  l'ouvrage  quils  nomment  «  Agama  augmenté  d'un  » 
est  le  livre  sanscrit,  ou  plutôt  la  collection  nommée  Ékôttara  âgama^.  Je 
n'hésite  pas  à  croire,  que  s'il  m'eût  été  possible  de  comparer  avec  les  titres 
des  listes  de  M.  Hodgson  les  noms  des  livres  chinois  buddhiques  fréquem* 
ment  cités  par  divers  auteurs,  j'aurais  retrouvé  un  bon  nombre  de  titres 
sanscrits  cachés  sous  les  traductions  ou  sous  les  transcriptions  plus  ou  moins 
altérées  des  Chinois. 

L'étude  suivie  des  ouvrages  buddhiques  qui  font  autorité  chez  les  Mongols 
et  chez  les  Chinois,  ajoutera  certainement  plus  tard  un  très-grand  nombre 
de  faits  à  ceux  que  je  ne  cite  ici  qu'en  passant ,  et  il  est  très-probable  qu'on 
retrouvera  dans  les  monastères  de  la  Tartarie  et  de  la  Chine,  sinon  la  tota- 
lité, du  moins  la  plus  grande  partie  de  ce  que  les  Tibétains  possèdent.  Mais 
quelque  limitées  que  soient,  quant  à  présent,  les  indications  précédentes, 
elles  sufiBsent  pour  placer  la  collection  des  livres  sanscrits  du  Népal  au 


renferme  sont  empruntés  à  la  préface  du  Miao 
fa  lien  hoa  king  (le  Livre  sacrédela  loi  excellente), 
préface  écrite  sous  la  dynastie  des  Thang  (entre 
618  et  90&],  par  le  Samanéen  Tao  sioaen.  Le 
livre  sacré  du  Lotus  de  la  loi  excellente  a  été 
composé  dans  le  pays  de  Ta  hia  (Bactriane  ?)i  il  y 
a  mille  ans.  Il  y  a  environ  trois  cents  ans  qu*il 
a  été  apporté  en  Orient,  dans  le  Tchin  tan  (la 
Chine).  Sous  le  règne  de  Hoeî  ti ,  dans  la  pre- 
mière année  de  la  période  Thaï  kang  des  Tsin 
occidentaux  (en  aSo  de  J.  C.) ,  un  sage  portant 
le  titre  de  Tan  hoang  pou  ssa  tchou  hou  fa  tcke 
(c*est-àdire,  le  Bôdhisaltva  de  Tun  hoang,  le 
défenseur  de  la  loi  de  Tlnde  ) ,  lequel  résidait 
(en  Chine)  à  Tchang*an,  traduisit  pour  la  pre- 
mière fois  cet  ouvrage ,  sous  le  titre  de  Tching 
fa  hoa  (la  Fleur  de  la  droite  loi).  Sous  les  Tsin 
orientaux ,  dans  la  période  Long*an  du  règne 
de  f  empereur  *An  ti  (entre  897  et  Aoa),  Kieou 
ma  h  chi  (Kumâro. . .) ,  Samanéen  du  royaume 


de  Kicou  tse,  traduisit  cet  ouvrage  pour  la  se- 
conde fois,  et  Tintitula  :  Miao  fa  lien  hoa  (le 
Lotus  de  la  loi  excellente).  Sous  la  dynastie 
des  Soui ,  dans  la  période  Jin  cheou  de  l'em- 
pereur Wen  ti  (entre  601  et  60:)),  Toa  na  ki 
to,  Samanéen  de  Tlnde  septentrionale,  attaché 
au  couvent  de  Ta  hing  chen  sse  (le  couvent 
où  Ton  fait  fleurir  la  vertu),  traduisit  cet  ou- 
vrage pour  la  troisième  fois,  et  rappela  Miao  fa 
(la  Loi  excellente).  C'est  la  seconde  traduction 
chinoise  exécutée,  entre  897  et  4o2  ,  en  vertu 
d*un  ordre  impérial,  qui  se  trouve  à  la  BiUio- 
thèque  royale  de  Paris  ;  elle  forme  sept  cahiers 
oblongs.  »  Je  reviendrai ,  dans  la  préface  du  Lo- 
tus de  la  bonne  loi,  sur  cette  note  intéressante. 

*  Landresse,  Foe  koue  ki,  p.  Sa 2. 

'  A.  Rémusa t.  Essai  sur  la  cosmogr.  et  la 
cosmogon.  huddh.  dans  le  Journal  des  Savcuits , 
année  i83i ,  p.  6o4,  6o5  et  726,  et  plusieurs 
fois  dans  les  notes  du  Foe  koue  ki. 
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Après  ces  observations,  qu  il  me  suffit  d'indiquer  sonunairement,  je  serai 
plus  libre  d'avancer,  que  dans  mon  opinion,  les  véritables  sources  aux- 
quelles on  doit  puiser  la  connaissance  du  Buddhisme  indien,  les  sources 
originales  et  les  plus  pures  sont  les  textes  sanscrits  du  Népal,  et,  comme  je 
le  dirai  plus  tard,  les  livres  pâlis  de  Ceylan.  Si  j'ai  dû  convenir  que  les  ver- 
sions chinoises,  tibétaines  et  mongoles  pouvaient,  dans  un  plus  ou  moins 
grand  nombre  de  cas,  éclairer  de  quelque  lumière  Fétude  des  originaux,  on 
devra*  m'accorder  également,  que  dans  un  nombre  de  cas  beaucoup  plus 
considérable,  ces  versions  doivent  rester  aussi  obscures  aux  philologues  eu- 
ropéens qui  s'occupent  de  chinois,  de  tibétain  et  de  mongol,  que  les  textes 
écrits  en  sanscrit  le  sont  pour  ceux  qui  ont  fait  de  cette  langue  une  étude  spé- 
ciale. J'ose  même  dire  que  s'il  existe  quelque  différence  entre  ces  deux  classes 
d'érudits,  toutes  les  conditions  de  savoir  et  de  talent  étant  reconnues  égales, 
cette  différence  doit  être  à  l'avantage  de  ceux  qui  ont  la  faculté  de  lire  dans 
l'original  même  ce  que  les  autres  ne  peuvent  apercevoir  qu'à  travers  le  milieu 
de  langues  dont  les  procédés  et  le  caractère- ont  souvent  si  peu  de  rapports 
avec  ceux  de  l'idiome  dans  lequel  les  textes  ont  été  primitivement  rédigés. 

Le  génie  de  l'Inde  a  marqué  toutes  ses  productions  d'un  caractère  telle- 
ment spécial,  que  quelque  supériorité  d'esprit,  et  quelque  liberté  dans 
remploi  de  leurs  moyens  qu'on  suppose  aux  traducteurs  orientaux,  on  ne 
peut  s'empêcher  de  reconnaître  qu'ils  ont  dû  nécessairement  transporter 
dans  leurs  versions  certains  traits  de  l'original  qui  resteront  souvent  inin- 
telligibles au  lecteur  qui  n'a  pas  le  moyen  de  recourir  au  texte  indien  lui- 
même.  Il  y  a  plus,  le  but  même  de  ces  traducteurs  a  dû  être  de  reproduire 
le  plus  fidèlement  qu'il  leur  était  possible  la  couleur  indienne,  si  fortement 
empreinte  dans  les  ouvrages  qu'ils  voulaient  populariser.  De  là  ces  versions 
dans  lesquelles  les  noms  propres,  et  souvent  aussi  les  termes  spéciaux  de  la 
langue  religieuse  et  philosophique  du  Buddhisme ,  ont  été  conservés  avec 
une  attention  désespérante  pour  celui  qui  ne  peut  en  chercher  la  significa- 
tion dans  l'idiome  auquel  ils  appartiennent.  De  là  ces  traductions,  qui  sont 
des  imitations  matériellement  exactes  de  l'original,  mais  qui  tout  en  en 
retraçant  les  traits  extérieurs,  n'en  expriment  pas  plus  l'âme,  que  le  calque 
d'un  tableau  qui  s'arrêterait  au  contour  des  figures,  sans  en  reproduire  la 
partie  colorée  et  vivante,  ne  représenterait  ce  tableau.  Sous  ce  rapport,  les 
textes  originaux  ont,  sur  les  traductions  qui  les  répètent,  un  avantage  iA- 
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contestable;  et,  toutes  choses  étant  égales  d'ailleurs,  le  traducteur  d'un 
livre  buddhique  écrit  en  sanscrit ,  se  trouve  placé  dans  des  conditions  moins 
défavorables  pour  le  bien  comprendre,  que  le  traducteur  du  même  texte 
reproduit  dans  la  langue  de  lun  des  peuples  de  TOrient  chez  lesquels  s'est 
établi  le  Buddhisme. 

Mais  ce  n'est  pas  seulement  par  les  traits  qu'elle  conserve  de  l'original 
sanscrit,  qu'une  traduction  chinoise,  tibétaine  ou  mongole  sera  quelque- 
fois plus  obscure  que  le  texte ,  et  conséquemment  doit  lui  être  inférieure 
aux  yeux  de  la  critique;  c'est  encore,  et  en  particulier,  de  tout  ce  qu'elle 
en  efface  que  résulte  l'infériorité  de  la  version  comparée  à  l'original.  Quand, 
par  exemple ,  les  Chinois  désignent  un  ouvrage  buddhique  comme  traduit 
de  la  langue  yan,  c'est-à-dire,  ainsi  que  l'a  reconnu  M.  A.  Rémusat,  de  la 
langue  de  Brahmâ^,  ils  nous  apprennent  sans  doute  que  le  texte  original 
a  été  écrit  dans  une  langue  indienne  quelconque  ;  mais  ils  ne  nous  disent 
pas  quelle  est  cette  langue.  Et  comme  ils  ont  pu  traduire  bien  des  livres 
sur  des  originaux  pâlis,  et  que  le  pâli  est  aussi  bien  une  langue  indienne 
que  le  sanscrit,  il  arrive  que  la  dénomination  de  langue  fan ,  tout  en 
exprimant  un  fait  vrai,  supprime  la  distinction  qui  permettrait  de  saisir, 
sous  ce  fait,  un  autre  fait  secondaire,  qui  n'a  pas  moins  d'importance  que 
le  premier,  mais  qui  reste  dans  une  obscurité  profonde,  savoir  si  le  texte 
était  sanscrit  ou  pâli.  Cet  inconvénient,  qui  a  déjà  été  signalé^,  et  dont  il 
est  facile  de  pressentir  l'effet,  puisqu'il  est  historiquement  nécessaire  de  sa- 
voir à  quelle  source  a  été  puisé  un  ouvrage  donné,  doit  avoir  des  consé- 
quences assez  graves  quand  il  s'agit  de  certains  textes  qui  sont  composés 
du. mélange  de  divers  styles,  et  souvent  même  de  plusieiu:s  dialectes  ;  car 
en  revêtant  d'une  couleur  uniforme  un  ouvrage  dont  les  diverses  parties 
portent  la  trace  d'origines  diverses ,  la  traduction  fait  disparaître  le  seul  in- 
dice auquel  la  critique  puisse  reconnaître  l'authenticité,  ou  même  l'âge  et 
la  patrie  de  l'ouvrage.  Il  me  suffit  d'indiquer  cette  observation,  dont  je  n'ai 
pas  les  moyens  de  déterminer  toute  la  portée  en  ce  qui  touche  les  traduc- 
tions chinoises  et  mongoles.  Il  est  cependant  un  livre  au  moins,  dans  la 
collection  du  Népal,  qui  justifie  ces  remarques  et  permet  de  conjecturer 
que  les  traducteurs  tibétains  n'ont  pas  toujours  rendu  fidèlement  certains 


gesAsiat,  i.ll.p.  2 Hi,  Nouv.Joam,  *  Abd  Rémusal ,  Foe  houe  ht,  page  i4, 

A$ïat.  t.  VII ,  p.  398  et  agg.  Foe  koue  ki,  p.  1 5.        note  9. 
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traits  de  Toriginal ,  qui  constituent  un  des  caractères  les  plus  curieux  et  les 
plus  neufs  du  texte  primitif. 

Cet  ouvrage  est  intitulé  Saddharma  pundarika,  ou  «  le  Lotus  blanc  de  la 
«  bonne  loi  ;  »  il  fait  partie  des  neuf  Dharmas^  ou  livres  réputés  canoniques 
par  les  Buddhistes  du  Népal.  Il  se  compose  de  deux  parties  distinctes, 
ou  à  vrai  dire,  de  deux  rédactions,  l'une  en  prose,  et  Tautre  en  vers.  La 
seconde  ne  fait  en  général  que  reproduire  le  fond  de  la  première,  avec 
les  différences  qu  entraine  nécessairement  l'exposition  poétique.  Ces  deux 
rédactions  sont  entremêlées  lune  à  l'autre,  de  telle  sorte  que  quand  un 
récit  ou  un  discours  a  été  exposé  en  prose,  il  est  de  nouveau  repris  en 
vers,  tantôt  d'une  ipanière  abrégée,  tantôt  avec  des  développements  qui 
ajoutent  peu  de  choses  à  la  première  rédaction.  Ce  genre  de  composition , 
qui  ne  rappelle  que  par  le  mélange  de  la  prose  et  des  vers  les  ouvrages  sans* 
crits  nommés  Tchampû^,  n'est  pas  la  seule  particularité  curieuse  de  ce 
livre;  ce  qui  le  rend  plus  remarquable  encore,  c'est  que  les  portions  poé- 
tiques sont  largement  entremêlées  de  formes  populaires,  quelquefois  ana* 
logues  à  celles  des  dialectes  pràcrits,  dérivés  du  sanscrit ,  à  peu  près  comme 
dans  la  stance,  mi-partie  sanscrite  et  prâcrite,  que  Colebrooke  a  citée  dans 
son  traité  sur  la  poésie  indienne  ^.  Ces  formes  ne  paraissent  pas  seulement 
là  où  les  appelle  le  besoin  du  mètre,  dont  les  lois  ne  sont  pas  d'ailleurs 
très-sévères;  elles  sont  au  contraire  très- fréquentes  et  assez  nombreuses 
pour  caractériser  d'une  manière  distincte  le  st^e  des  parties  poétiques  de 
cet  ouvrage. 

Ce  que  je  viens  de  dire  du  Saddharma  pundarika  s'applique  également 
à  un  grand  nombre  d'ouvrages  de  la  collection  népalaise.  Les  livres  nom* 
mes  Mahâyâna  sûtras,  dont  je  parlerai  bientôt,  et  en  général  tous  les 
traités  dont  le  fond  se  trouve  ainsi  doublé  par  l'addition  d'une  rédaction 
poétique ,  offrent  ce  style  mélangé  de  formes  populaires  prâcrites  ou  pâlies  ; 
on  le  remarque  encore,  et  même  à  un  plus  haut  degré,  dans  un  ouvrage 
composé  en  prose,  le  Mahâvastu,  ou  la  Grande  histoire,  volumineux  re- 
cueil de  légendes  relatives  au  fondateur  du  Buddhisme  et  à  plusieurs  de 
ses  contemporains,  duquel  il  sera  question  plus  bas.  Cet  ouvrage  est  gêné* 
ralement  écrit  en  prose ,  et  la  présence  des  formes  altérées  n'y  est  certaine* 
ment  pas  justifiée  par  les  nécessités  de  la  métrique. 

*  Colebrooke,  Miscell  Essays,  t.  II,  p.  i35  et  i36.  —  *  Ihid.  t.  II,  p.  loa  et  io3. 
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Je  n'ai  pas  besoin  d'insister  beaucoup  pour  faire  comprendre  Tintérêt 
qu  a  la  critique  à  vérifier  Texistence  ou  Fabsence  d  un  caractère  de  ce  genre. 
C'est  encore  une  question  obscure  que  celle  de  savoir  dans  quelle  langue 
ont  été,  pour  la  première  fois,  rédigés  par  écrit  les  livres  attribués  au  fon- 
dateur du  Buddhisme.  Dans  le  Nord,  les  Tibétains,  ainsi  que  nous  le  di- 
rons plus  tard,  affirment  que  plusieurs  dialectes  indiens  ont  été  employés 
à  la  fois  par  les  premiers  disciples* de  Çâkya^;  mais  sans  discuter  ici  en 
détail  cette  opinion ,  dont  Texamen  trouvera  sa  place  dans  TEsquisse  his- 
torique du  Buddhisme,  je  puis  déjà  dire,  avec  Lassen^,  que  la  classifica- 
tion des  dialectes  dont  les  Tibétains  attribuent  Tusage  aux  premiers  ré- 
dacteurs des  écritures  sacrées,  a  quelque  chose  de  trop  systématique  et  de 
trop  factice  pour  être  admise  conune  Texpression  complète  de  la  vérité. 
Son  unique  mérite,  à  mes  yeux,  est  de  constater  l'emploi  simultané  de  la 
langue  savante  et  des  dialectes  populaires.  Or  ce  fait,  dont  M.  Hodgson  a 
déjà,  par  de  bons  arguments,  démontré  la  possibilité  ^  est  en  lui-même 
trop  vraisemblable  pour  ne  pas  être  reconnu ,  au  moins  d'une  manière  gé- 
nérale; seulement  la  suite  de  nos  recherches  devra  l'exposer  avec  plus  de 
détails,  et  en  marquer  les  limites  et  ia  portée.  Ainsi  il  faudra  tenir  compte 
de  l'existence  des  anciennes  inscriptions  buddhiques  rédigées  en  pâli,  et 
y  voir  la  preuve  qu'à  une  époque  voisine  de  l'établissement  du  Buddhisme , 
le  sanscrit  n'était  déjà  plus  la  langue  populaire  de  l'Inde  centrale  et  sep- 
tentri(male,  et  que  la  religion  nouvelle,  pour  être  comprise  de  tous,  était 
forcée  de  se  servir  d'un  dialecte  vulgaire.  Il  faudra  également  peser  des 
faits  comme  celui  qu'a  déjà  signalé  la  sagacité  de  Lassen,  quand  il  a  soup- 
çonné qu'une  formule  qui  fait  partie  de  la  profession  de  foi  des  Buddhistes 
avait,  dû  être  conçue  primitivement  en  pâli ,  et  de  là  transportée  en  sans- 
crit^. Si ,  comme  je  le  montrerai  dans  une  dissertation  spéciale,  des  pas- 
sages très*nombreux  et  très*important&  des  textes  sanscrits  du  Nord  auto- 
risent des  inductions  du  même  genre,  il  faudra  reconnaître  que  le  dialecte 
vulgaire  de  l'Inde  c^oitrale  a  exercé  sur  la  rédaction  des  textes  composés  en 

*  Csoma,  Noie  on  ihe  diff.  syit  of  Baddh,  ^  Note  on  iie  primary  langnage  of  BaMkism , 

dans  Journ,  AsiaL  Soc.  of  Bengah  t.  VII,  p.  dans  Joum,  Asiat  Soc.  of  Bengal,  t.  VI,  p. 

i43  sqq.  68a  sqq. 

'  ZeiUchrift  fir  Hé  Kunde  des  Morgenlani.  *  Zeitschrift  u.  s,  w.  t.  I,  p.  aa8  et  229, 

t.  in,  p.  159  et  160.  note. 
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sanscrit  une  influence  qui  ne  peut  s^ètre  produite  que  dans  des  temps  an- 
ciens, avant  que  les  Buddhistes  se  fussent  séparés  en  deux  grandes  écoles, 
celle  du  Nord,  où  les  livres  sont  rédigés  en  sanscrit,  et  celle  dri  Sud,  où 
ils  le  sont  en  pâli. 

La  question  n'est  donc  pas  aussi  simple  qu'elle  paraît  Tètre  au  premier 
coup  d'œil.  Elle  se  complique  encore  de  celle  des  conciles,  dont  Thistoire 
touche  de  si  près  à  celle  de  la  rédaction  des  livres.  Que  serait-ce,  si  éten- 
dant rhorizon  de  nos  recherches,  nous  comparions  à  la  tradition  du  Nord 
ce  que  nous  apprend  la  tradition  singhalaise?  Là,  c'est-à-dire  chez  les  peuples 
où  domine  exclusivement  le  pâli  à  titre  de  langue  sacrée ,  nous  reconnais 
trions  qu'une  partie  notable  des  livres  buddhiques,  avant  d'être  rédigée  en 
pâli ,  s'est  conservée  longtemps  dans  des  versions  singhalaises.  En  un  mot 
nous  trouverions,  au  terme  de  nos  recherches,  d'un  côté  l'action  facilement 
reconnaissable  du  dialecte  vulgaire  sur  la  langue  savante  employée  à  la  ré- 
daction des  livres  du  Nord;  de  l'autre,  la  preuve  que  la  collection  des  livres 
du  Sud  n'a  pas  été,  à  l'origine,  rédigée  intégralement  dans  le  dialecte 
qu  on  nomme  pdîi.  On  le  voit,  dans  cette  question  difficile,  les  monuments, 
les  textes  et  les  souvenirs  de  la  tradition  se  mêlent,  se  contredisent  quel- 
quefois et  s'expliquent  rarement;  mais  toujoiu*s  chacun  d'eux  se  présente 
sous  le  costume  qui  lui  est  propre;  les  uns  parient  en  sanscrit,  les  autres  en 
pâli,  d'autres  en  un  dialecte  où  il  entre  du  sanscrit  et  du  pâli;  et  c'est  à  ces 
caractères  qu'il  faut  s'attacher,  si  l'on  veut  essayer  de  déterminer  leur  âge  et 
leur  origine. 

Maintenant,  je  le  demande,  que  peut-il  rester  de  ces  caractères  et  des 
questions  qu'ils  font  naître,  dans  une  traduction  chinoise,  tibétaine  ou  mon- 
gole? Le  traducteur,  sans  doute,  en  a  eu  connai$sance,  puisqu'il  a  été  ca- 
pable de  traduire;  mais  il  est  difficile  qu'on  en  retrouve  quelque  trace  dans 
sa  version ,  qui  en  effaçant  cette  difi(èrenoa  de  style ,  a  supprimé  tous  les 
moyens  que  l'original  livrait  à  la  critique  pour  la  solution  des  diverses  ques- 
tions que  je  rappelais  tout  à  l'heure.  Peut-être  en  passant  à  l'interprétation 
des  parties  poétiques  du  Saddharma  pundarîka,  par  exemple,  l'interprète 
aura-t-il  averti  que  ces  morceaux  sont  écrits  dans  un  style  différent  et  dans 
un  autre  dialecte.  Ce  fait,  que  je  ne  puis  affirmer,  est  possible  sans  doute; 
mais  il  faut  convenir  qu'une  telle  indication  ne  serait  pas  encore  suffisante, 
et  qu'à  moins  que  le  traducteur  ne  donnât  un  spécimen  du  style  avec  le 
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nom  du  dialecte,  on  ne  pourrait  rien  décider  d'après  cette  simple  indica- 
tion que  le  style  change.  Sans  me  livrer  d'ailleurs  à  d'inutiles  conjectures 
sur  ce  que  les  interprètes  chinois  et  mongols  ont  pu  prendre  de  soins  pour 
indiquer  cette  circonstance  capitale,  je  suis  en  mesure  d'affirmer  que  les 
Lotsavas  ou  interprètes  tibétains  auxquels  on  doit  la  version  du  Saddharma 
puçdarîka  contenue  dans  le  Kah-gyur,  n'ont  eu  recours  à  aucune  des  pré- 
cautions faites  pour  éveiller  l'attention  du  lecteur  sur  les  variétés  de  dialecte 
signalées  plus  haut.  Ils  ont  traduit  en  prose  tibétaine  la  prose  sanscrite, 
en  vers  tibétains  les  vers  sanscrits,  sans  avertir  qu'en  passant  de  la  première 
partie  de  l'original  à  la  seconde  on  entrait  en  quelque  façon  dans  un  style 
et  dans  un  ouvrage  tout  nouveau  K 

Puisque  j'ai  parlé  des  interprètes  tibétains,  qu'il  me  soit  permis,  pour  jus- 
tifier le  jugement  général  porté  tout  à  l'heure  sur  les  traductions  asiatiques 
des  ouvrages  sanscrits  du  Népal,  de  montrer,  par  un  petit  nombre  d'exemples 
précis,  de  quelle  manière  ils  sont  infidèles  à  l'original,  soit  en  traduisant 
trop,  si  je  puii  m'exprimer  ainsi,  soit  en  ne  traduisant  pas  assez.  Il  est  clair 
qu'il  ne  s'agit  pas  ici  d'une  critique  du  système  suivi  par  ces  traducteurs; 
ce  système  est  irréprochable,  c'est  celui  d'une  littéralité  parfaite;  et  quand 
il  est  appliqué  avec  rigueur,  une  version  tibétaine  représente  jusqu'aux  der- 
niers traits  du  texte  sanscrit.  J'accorde  même  pour  un  instant  un  point 
qui  me  parait  encore  fort  contestable,  savoir,  qu'on  connaît  assez  en  Eu- 
rope toutes  les  ressources  de  la  langue  tibétaine  pour  traduire  un  livre 
écrit  dans  cette  langue  avec  autant  de  sûreté  qu'on  le  peut  faire  du  texte 
sanscrit  primitif,  et  sans  avoir  besoin  de  recourir  à  ce  texte  même.  Il  me 
suffira,  quant  à  présent,  d'emprunter  à  ces  versions,  en  général  si  fidèles, 
un  petit  nombre  de  passages  où  l'original  sanscrit  a,  du  moins  à  mes  yeux, 
une  supériorité  manifeste  sur  l'interprétation  tibétaine.  Tai  si  peu  l'inten- 
tion de  décliner  les  difficidtés  de  cette  comparaison,  que  j'ai  choisi  le  terme 
qui  revient  le  plus  souvent  dans  les  textes,  le  terme  le  plus  important  de 
tous,  celui  que  les  Lotsavas  ont  dû  comprendre  le  mieux,  celui  que  nous 
devons  avoir  le  plus  de  peine  à  expliquer,  le  terme  de  Nirvana. 

'  Cest  ce  que  paraissent  avoir  fait  aussi  les  position  des  mots ,  du  génie  de  l'original ,  et 

Iradacleors  mongols.  Ils  ont  toutefois  porté  en  y  sacrifiant  Tesprit  de  leur  propre  langue, 

assez  d*exactitude  dans  leur  travail ,  pour  re-  Ce  fait  curieux  n  a  pas  échappé  à  Tattenlion  de 

produire  les  portions  versifiées  des  livres  sans-  M.  Schmidt,  quin  a  pas  manqué  de  le  signaler, 

crits,  sans   s*éloîgner,  en  ce  qui  touche  la  (Mongol.  Gramm,  p.  161  et  16a.) 
I.  3 
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Le  Nirvana,  cest-à-<lire,  d'une  manière  très-généraie,  la  délivrance  ou  le 
salut,  est  le  but  suprême  que  le  fondateur  du  Buddhisme  a  proposé  aux 
efforts  de  l'homme.  Mais  qu  est-ce  que  cette  délivrance,  et  quelle  est  la  na- 
ture de  ce  salut?  Si  nous  consultons  Tétymologie,  elle  nous  répondra  que 
c  est  Tanéantissement,  Textinction.  Maintenant,  comment  entendre  cet  anéan- 
tissement, et  sur  quoi  porte-t-il?  Est-ce  sur  les  conditions  relatives  de  Texis- 
tence,  ou  sur  Texistence  elle-même,  sur  la  vie?  Le  Nirvâçta  est-il  pour 
rhomme  cet  état  de  repos  dans  lequel  il  se  trouve  lorsqu'il  a  par  la  mé- 
ditation rompu  les  liens  qui  rattachaient  au  monde  extérieur,  et  qu  il 
rentre  en  possession  de  sa  force  propre  considérée  en  elle-même  et  indér 
pendamment  de  tout  ce  qui  Tentoure?  Ou  bien  est-ce  Tétat  plus  élevé,  où 
faisant  abstraction  et  du  monde  extérieur  et  du  monde  intérieur,  il  se  dé- 
tache des  phénomènes  de  sa  vie  propre,  comme  il  s'est  détaché  des  phé- 
nomènes de  sa  vie  relative,  et  ne  sent  plus  en  lui  que  l'existence  univer- 
selle au  sein  de  laquelle  coexistent  toutes  les  parties  de  l'univers?  En  d'autres 
termes,  l'homme,  dans  le  NirvAna,  est-il  à  l'état  de  vie  individuelle,  gardant 
avec  le  sentiment  de  sa  personnalité  celui  de  son  activité?  ou  est-il  à  l'état 
d'être  universel,  de  sorte  qu'ayant  perdu,  avec  le  sentiment  de  sa  person-^ 
nalité,  celui  de  son  activité,  il  ne  puisse  plus  être  distingué  de  l'existence 
absolue,  que  cette  existence  soit  Dieu  ou  la  Nature? Enfin,  dans  l'hypothèse 
où  l'anéantissement  porterait  sur  l'existence  elle-même ,  le  Nirvana  est-il 
l'extinction,  la  disparition  non-seulement  de  la  vie  individuelle,  mais  encore 
de  la  vie  universelle  :  en  deux  mots,  le  Nirvana  est-il  le  néant? 

On  voit  que  l'étymologie  du  mot  de  Nirvana  ne  répond  à  aucune  de  ces 
questions,  lesquelles  ne  sont  autre  chose  que  l'expression  de  systèmes  théo- 
logiques très-divers.  C'est  à  l'emploi  qu'ont  fait  les  Buddhistes  de  ce  terme, 
c'est  aux  définitions  qu'ib  en  ont  données  qu'il  faut  demander  l'explication 
de  ces  grands  problèmes.  Or  comme  les  Buddhistes  sont,  depuis  bien  des 
siècles,  divisés  en  sectes  ou  en  écoles,  l'explication  du  terme  de  Nirvana 
varie  suivant  les  divers  points  de  vue  des  sectaires.  Et  sans  entrer  ici  dans 
une  discussion  délicate  qui  trouvera  sa  place  ailleurs,  je  puis  déjà  dire  que 
le  Nirvana  est  pour  les  théistes  l'absorption  de  la  vie  individuelle  en  Dieu, 
et  pour  les  athées,  l'absorption  de  cette  vie  individuelle  dans  le  néant.  Mais 
pour  les  uns  et  pour  les  autres,  le  Nirvana  est  la  délivrance,  c*est  Taffran- 
chlssement  suprême. 
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Cela  est  si  vrai  que  l'idée  d'affranchissement  est  la  seule  que  lés  inter- 
prètes tibétains  aient  vue  dans  le  lâot  de  Nirvana  y  car  c  est  la  seule  qu'ils 
ont  traduite.  Dans  les  versions  qu'ils  donnent  des  textes  sanscrits  du  Népal, 
le  terme  de  Nirvana  est  rendu  par  les  mots  mya-ngan^las  hdah^ba,  qui  signi- 
fient littéralement  «  Tétat  de  celui  qui  est  affranchi  de  la  douleur,  »  ou  «  l'état 
«  dans  lequel  on  se  trouve  quand  on  est  ainsi  afiranchi.  »  Ouvrez  tous  les  dic- 
tionnaires tibétains  que  nous  possédons,  celui  de  Schrôtèr,  celui  de  Csoma 
de  Côrôs  et  celui  de  Schmidt ,  vous  les  trouverez  tous  unanimes  sur  ce  point. 
Le  premier  traduit  cette  expression  par  «  mourir,  mettre  un  terme  au  trouble 
«  et  aux  afflictions  \  »  et  il  rend  une  des  locutions  composées  où  elle  figure 
par  «  obtenir  le  salut  éternel.  »  Csoma  la  rend  ainsi  :  «  l'état  d*être  délivré  de 
«  la  peine,  »  et  dans  un  autre  endroit,  «  un  être  délivré  de  la  peine,  la  mort, 
«  l'émancipation^.  »  M.  Schmidt ,  enBn,  l'interprète  par  «  être  affranchi  du 
«  chagrin,  u  et  dans  un  autre  endroit,  par  «  Tétat  d'être  affranchi  de  la  loi  de 
«  la  transmigration^.  »  Les  interprètes  tibétains  entendent  donc  par  Nirvana, 
l'affranchissement,  et  en  particulier,  comme  le  dit  M.  Schmidt,  l'affranchis- 
sement de  la  loi  de  la  transmigration  ;  mais  ils  ne  nous  indiquent  pas  de 
quelle  espèce  est  cet  affranchissement,  et  leur  interprétation  ne  répond  pas 
plus  que  ne  fait  le  terme  de  Nirvana  aux  nombreuses  questions  que  suscite 
ce  terme  difficile. 

Je  dis  plus  encore  :  cette  version  nous  instruit  moins  que  le  mot  sanscrit 
original,  car  ce  n'est  pas  une  traduction  à  proprement  parler,  c'est  un  com- 
mentaire. Si  le  mot  de  Nirvana  ne  nous  mon^e  pas  ce  qui  est  détruit  dans 
l'état  de  Nirvana,  il  nous  laisse  voir  du  moins  qu'il  y  a  une  destruction. 
Le  tibétain,  en  disant  que  le  Nirvana  est  l'affranchissement  de  la  douleur, 
nous  apprend  l'effet  dont  le  Nirvana  est  la  cause,  et  laisse  dans  l'ombre  et  cette 
cause  et  son  mode  d'action.  Ici  donc,  on  peut  l'avancer  hardiment,  les  inter- 
prètes tibétains  ont  traduit  trop  et  trop  peu:  trop,  car  ils  ont  vu  dans  le 
Nirvana  plus  que  ce  terme  ne  dit,  savoir  l'effet  du  Nirvana;  trop  peu, 
car  ils  ont  passé  sous  silence  le  mode  d'action  du  Nirvana,  et  le  véritable 
état  que  ce  terme  exprime,  l'anéantissement.  Tout  cela,  au  fond,  revient  à 
peu  près  au  même;  mais  quand  il  s'agit  de  l'appréciation  des  systèmes  re- 

'  Bhoianta  Diction,  p.  ago,  col.  i.  '  Tibet.  Deutsch.  Wôrterbnch,  p.  270,  col.  1, 

*  Diction.  Tibet,  and  English.  p.  i34.  col.  2,        et  p.  4^3 ,  col.   1.  M.  Schmidt  a  bien  vu  que 

et  p.  194,  col.  a.  rexpres8iontil)étaine  repondait  an  mot iVïrvÂta. 

3. 
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iigieux  de  l'antiquité ,  cette  grande  et  belle  page  de  Tbistoire  de  Tesprit  bu* 
main ,  on  ne  peut  apporter  trop  de  rigueur  dans  l'interprétation  des  termes 
fondamentaux,  et  il  est  de  la  dernière  importance  de  connaître  le  sens  pri- 
mitif de  ces  termes,  et  de  les  voir  avec  leur  couleur  et  sous  leur  costume 
véritables.  Cela  est  d'autant  plus  nécessaire  que  les  systèmes  sont  plus  an- 
tiques et  plus  originaux,  car  il  y  a  une  époque  où  Ton  peut  dire  de  la  tbéo- 
logie  :  nomina  numina. 

Une  traduction  en  ce  genre  est  donc  d'autant  plus  satisfaisante  qu'il  est 
plus  facile  d'y  retrouver  l'original ,  et  de  remonter  du  terme  traduisant  au 
terme  traduit.  Or,  on  le  voit,  cet  avantage  manque  tout  à  fait  à  la  traduc- 
tion tibétaine  du  mot  qui  nous  occupe.  Si  nous  ne  possédions  en  effet  au- 
cun texte,  aucun  mot  des  livres  sanscrits  des  Buddhistes  népalais,  si  le  mot 
de  Nirvana  nous  était  entièrement  inconnu,  il  serait  impossible  à  un  lec- 
teur versé  dans  la  langue  tibétaine  de  reconstruire  le  terme  perdu  de  Nir- 
vana avec  les  éléments  actuels  du  mya-ngan-las  hdah-ba  tibétain.  La  seule 
expression  sanscrite  qui  les  rendît  exactement  serait  çôkamukti  ou  çôka- 
muktatva  (la  délivrance  du  cbagrin),  et  le  mot  çéka  (cbagrin)  serait  si  bien 
l'équivalent  de  mya-^gan,  que  ce  terme  même  de  çdka,  figurant  dans  le 
nom  propre  royal  à'Açâka  (le  roi  sans  cbagrin),  est  représenté  cbez  les  Ti- 
bétains par  le  mya-ngan  dont  il  s'agit  ici.  Et  réciproquement,  si  c'était  le 
nom  d'Açôka  qui  fût  perdu,  et  que  celui  de  Nirvana  se  fut  conservé,  quand 
on  rencontrerait  le  nom  royal  dans  lequel  figurent  les  monosyllabes  mya- 
ngan,  traduction  de  la  partie  la  plus  considérable  du  mot  de  Nirvana, 
on  serait  naturellement  porté  à  croire  que  le  terme  de  Nirvana  forme  la 
base  de  ce  nom.  Voilà  donc  deux  termes,  celui  de  Nirvana  et  le  nom  du 
roi  Açôka,  dont  la  plus  importante  moitié  est,  d'après  les  Tibétains ,  figurée 
par  une  seule  et  même  expression  ;  circonstance  qui ,  je  n'hésite  pas  à  le 
dire,  crée,  pour  celui  qui  n'étudierait  le  Buddbisme  que  dans  les  formules 
tibétaines  indépendamment  du  sanscrit ,  une  confusion  de  laquelle  il  lui 
serait  bien  difficile,  sinon  tout  à  fait  impossible  de  sortir. 

Le  terme  que  je  viens  d'examiner  appartient  autant  à  la  langue  des  Brah- 
manes qu'à  celle  des  Buddhistes;  mais  ces  derniers  se  le  sont  approprié  en 
quelque  sorte  par  l'usage  qu'ils  en  ont  fait.  Ils  ont  donc  pu  en  modifier  le  sens  ' 
d'après  l'ensemble  de  leurs  idées,  et  il  est  aisé  de  comprendre  qu'ils  en  aient 
donné  une  traduction  qui  s'éloigne  autant  de  la  véritable  étymologie.  Je  me 
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figure  même  que  c'est  à  dessein  qu  on  a  laissé  à  cette  traduction  le  caractère 
de  vague  que  je  signalais  tout  à  l'heure;  les  interprètes,  de  peur  d'être  forcés 
de  prendre  parti  entre  les  diverses  sectes,  s'en  seront  tenus  à  une  généralité 
admise  de  tous  ;  ce  qui  concourt  avec  d'autres  données  historiques ,  pour 
établir  que  les  versions  tibétaines  sont  postérieures  au  développement  com- 
plet des  grandes  sectes  buddhiques.  Je  vais  citer  maintenant  un  mot  qui 
appartient  en  propre  à  la  langue  brahmanique,  et  que  les  interprètes  du 
Tibet  ont  traité  avec  une  liberté  faite  pour  embarrasser  un  lecteur  européen. 
Dans  un  texte  fort  remarquable  où  le  fondateur  du  Buddhisme  veut  établir 
la  supériorité  de  la  morale  sur  l'accomplissement  des  devoirs  religieux,  il 
apprend  à  ses  disciples  que  les  maisons  où  les  enfants  honorent  leur  père 
et  leur  mère,  sont  aussi  saintes  que  si  Brahmâ,  un  précepteur  spirituel,  le 
Dieu  de  la  famille  et  le  feu  domestique  se  trouvaient  au  milieu  d'elles.  Or 
dans  cette  énumération  ,  qu'on  lira  plus  bas  sous  la  forme  même  que  lui 
a  donnée  le  texte,  paraît  le  mot  Ahavanîya,  qui  est  un  terme  spécial  chez  les 
Brahmanes,  et  dont  le  sens  ne  peut  être  douteux  :  c'est,  on  le  sait,  d'après 
Manu,  le  feu  consacré  qui  est  allumé  au  foyer  domestique  et  préparé  pour 
les  oblations;  c'est,  en  un  mot,  le  feu  du  sacrifice ^  L'étymologie  et  l'em- 
ploi du  terme  sont  ici  entièrement  d'accord,  et  le  doute  n'est  pas  plus  pos- 
sible sur  l'une  que  sur  l'autre.  Mais  comment  les  interprètes  tibétains  ont- 
ils  traduit  ce  terme  ?  Par  une  expression  composée  de  trois  mots  :  kun-ta 
sbyin-paki  os-su-gyur-ha ,  qui  d'après  les  dictionnaires  existants  ne  signifie 
autre  chose  que  «  devenu  digne  de  l'aumône  complète^.  «Peut-être  un  Tibé- 
tain sait-il  retrouver  ici,  grâce  au  sentiment  qu'il  a  de  sa  langue ,  et  à  l'usage 
fréquent  qu'il  fait  de  ce  terme,  la  signification  figurée  de/ea  du  sacrifice;  car 
en  substituant  le  mot  di offrande  à  celui  di aumône ^  on  arrive,  quoique  d'une 
manière  détournée,  à  cette  idée  même,  et  la  locution  tibétaine  revient  alors 
à  celle-ci:  «ce  qui  est  devenu  digne  de  l'offrande  complète,»  c'est-à-dire, 
«  le  feu  préparé  pour  l'offrande.  »  Je  le  demande  cependant  à  tout  lecteur 
impartial ,  ce  terme  n'est-il  pas  en  lui-même  moins  parfait  et  plus  obscur  que 
le  mot  sanscrit  original  Ahavanîya,  dont  la  signification,  outre  qu'elle  est 
déterminée  avec  précision  par  de  bons  lexiques,  est  justifiée  par  la  valeur  par- 
faitement reconnaissable  des  éléments  qui  le  composent.^  Ici  encore  je  doute 
qu'il  soit  bien  facile  à  un  lecteur  européen  de  remonter  de  l'expression  tibé- 
'  Mânena  iharma  çàstra,  1.  ii ,  st.  a3i.  —  *  Bkah-hgyar,  scct  Mdo,  vol.  ha  ou  xxix,  f.  4^3  a. 
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laine  au  terme  sanscrit,  et  cependant  c'est  à  ce  terme  même  qu'il  faut  revenir, 
si  Ton  veut  connaître  le  sens  véritable  du  passage  où  il  se  trouve. 

Ce  que  je  viens  de  dire  s'applique  également  aux  noms  propres,  qu  il  est 
d'ordinaire  difficile  de  reconnaître  dans  les  versions  tibétaines,  parce  que 
leiu^s  auteurs  traduisent  tous  les  éléments  dont  ces  noms  sont  composés.  Je 
me  contente  d'en  citer  ici  un  exemple,  celui  de  tous  qui  reparait  le  plus  sou* 
vent,  et  où  il  est  le  plus  aisé  de  retrouver  l'original  sanscrit.  Il  y  avait 
au  temps  de  ÇAkyamuni,  dans  la  ville  de  Çrâvasti^  non  loin  de  la  moderne 
Fizabad,  un  marchand,  ou  comme  l'appellent  les  livres  sanscrits  duNép&l,  un 
chef  de  maison  célèbre  par  ses  richesses  et  sa  libéralité.  Il  se  nommuii  Anàtha 
pindada  ou  Anâtha  pindika,  t  celui  qui  distribue  de  la  nourriture  aux  indi- 
«  gents,  »  et  il  possédait  auprès  de  la  ville  un  jardin  qu'il  avait  donné  à  Çàkya* 
muni  ;  aussi  ce  dernier  s'y  retirait-il  très-fréquemment  avec  ses  disciples 
pour  leur  enseigner  la  loi.  Voilà  pourquoi  sur  dix  légendes,  il  y  en  a  près 
de  huit  qui  commencent  par  cette  formule  :  «  Un  jour  le  bienheiu*eux  se 
n  trouvait  à  Çrâvastî,  à  Djêtavana^  dans  le  jardin  d' Anâtha  pindika.  »Certai- 


'  Nous  avons  ici  le  nom  d*une  des  villes  le 
plus  fréquemment  citées  dans  les  prédications 
et  dans  les  légendes  sanscrites  du  Nord.  Fa  hian, 
au  commencement  du  v*  siècle  de  notre  ère, 
en  paiie  comme  d*une  cité  bien  déchue  de  son 
ancienne  splendeur  [Foe  koue  ki,  p.  171); 
aussi  serait-il  probablement  très-difficile  d*en 
retrouver  aujourd'hui  quelques  restes.  C'était 
la  capitale  du  Kôçala  et  le  séjour  de  Prasè- 
nadjit ,  roi  de  ce  pays ,  ou ,  pour  parler  avec 
plus  de  précision ,  roi  du  Kôçala  septentrional 
(Lassen,  Indische  Altertkwnsk,  t.  I,  p.  128  et 
lag),  province  qui  est  distinguée  du  Kâçtkô- 
çata,  ou  du  Kôçala  iTenfermant  Bénarès,  tant 
dans  les  légendes  buddhiques  que  dans  les 
livres  des  Brahmanes.  (VichnapttrAna,p,  186.} 
Wilson  établit  par  de  bonnes  raisons  qu'il 
faut  chercher  remplacement  de  Çrâvasii  non 
loin  de  Fizabad.  (  Joam.  of  tke  Roy,  Asiat,  Soc. 
t.  V,  p.  laS.)  Je  ne  dois  pas  oublier  de  dire 
que  cette  ville  est  citée  dans  le  Vichnu  purâna 
(p.  36 1 ,  note  1 6) ,  et  dans  le  Kathâ  sarit  sâgara 
(texte  sanscrit, p.  aoo,  st. 63,  éd.  Brockhaus). 


U  en  est  souvent  question  dans  le  Daçakumâra, 
histoire  de  Pramati.  (Qaari,  Orient.  Magazine, 
t.  IX,  juin  1837,  p.  a8i.)  Dans  ce  récit,  où 
figure  plusieurs  fois  le  nom  de  cette  ville 
câèbre,  il  est  parlé  d'un  grand  combat  de 
coqs,  plaisir  tout  brahmanique,  et  que  Çâkya- 
munî  interdisait  à  ses  disciples,  comme  nous 
l'apprennent  les  livres  pAlis  de  Ceylan ,  notam- 
ment un  traité  intitulé  Brakmadjàîa  sutta.  Le 
nom  de  cette  ville  est  écrit  Sàvattki  dans  les 
textes  pâlis  de  Ceylan.  (Clough,  Pâli  Gramm. 
and  Vocah.  p.  adt  st.  a.) 

'  Ce  nom  désigne  le  monastère  et  le  temple 
le  plus  célèbre  de  la  province  de  Kôçala  ;  il 
était  situé  près  de  Çrâvastî.  Il  est  cité  à  tout 
instant  dans  les  légendes  du  Divya  avadâna 
et  de  l'Avadâna  çataka ,  et  les  voyageurs  chi- 
nois Fa  hian  et  Hiuan  thsang  en  parlent  avec 
.admiration.  (A.  Rémusat,  Fo«  koa»  ki,  p.  17g.) 
On  trouve  toujours  ce  nom  écrit  Djitavana;  et 
les  Chinois,  au  rapport  de  M.  A.  Rémusat,  le 
traduisent  par  tle  jardin  (ou  le  temple)  de  la 
«  victoire,  ou  du  victorieux,  t  Je  ne  puis  m'em- 


DU  BUDDHISME  INDIEN. 


23 


nement  ici  ce  dernier  mot,  quoique  significatif  dans  chacun  de  ses  éléments, 
quoiique  donné  sans  doute  après  coup  à  ce  puissant  chef  de  famille  et  en 
considération  de  sa  libéralité,  doit  être  pris  comme  un  nom  propre,  et  j'ai 
rintime  conviction  que  les  Tibétains  ne  s  y  soilt  jamais  teompés.  En  effet , 
dans  les  légendes  où  ce  personnage  joue  un  rôle,  les  Lotsavas,  qui  traduisent 
toujours  son  nom  de  la  même  manière,  ne  peuvent  ignorer  que  ce  nom  est 
celui  d'un  chef  de  famille  contemporain  de  Çàkyamuni.  Mais  s'ils  n'ont  à 
cet  égard  commis  aucune  erreur,  ils  n'ont  rien  fait  pour  empêcher  les  lec- 
teurs européens  de  s'égarer,  ou  tout  au  moins  d'hésiter,  en  voulant  tra- 
duire la  version  tibétaine.  Ainsi  un  des  savants  que  ses  études  ont  le  plus 
familiarisé  avec  les  idées  buddhiques,  M.  Schmidt,  a,  dans  sa  Grammaire 
tibétaine,  rendu  l'expression  qui  répond  aux  termes  sanscrits  Anâlha  pindi- 
kasya  ârdmé  de  cette  manière  :  «  Dans  l'enclos  d'universelle  joie  où  la  nour- 
«  riture  est  présentée  aux  indigents  ^  »  Il  n'y  a  certainement  rien  à  dire  contre 
cette  traduction;  elle  reproduit  jusqu'aux  plus  petits  détails  de  la  version  tibé- 
taine; mais  quoiqu'elle  soit  littéralement  exacte,  ou  plutôt  par  cela  qu'elle 
est. matériellement  fidèle,  elle  trompe  le  lecteur  en  ce  qu'elle  met  en  relief 
le  sens  de  joie  universelle  qui  est  caché  sous  le  terme  ârâma  (  tibétain  kun- 
dgah-ra-^ba),  et  qui  doit  disparaître  par  suite  de  l'acception  spéciale  que 
prend  ce  mot,  celle  de  jardin  de  plaisance  ou  ermitage.  J'en  dis  autant  du 
nom  propre  du  marchand,  et  je  signale  de  plus  ici  une  imperfection  de  la 
langue  tibétaine,  qui  ne  distinguant  pas  assez  nettement  le  substantif  au 
génitif,  de  l'adjectif  précédant  un  substantif,  ne  permet  pas  de  décider  si  le 
jardin  en  question  est  celui  d'un  personnage  qui  distribue  des  aumônes, 


pécher  de  voir,  dans  1  orthographe  de  ce  nom , 
une  trace  de  Tinfluence  des  dialectes  vulgaires. 
Si ,  en  effet ,  Djétavtuia  signifie  «  le  bois  du  vain- 
«queur,«  il  faudrait  Técrire  en  sanscrit,  Djê- 
tntana;  et  c'est  seulement  dans  un  dialecte 
populaire,  comme  le  pâli,  que  le  son  n  peut 
disparaître  et  faire  place  à  un  a  bref.  Le  Ma- 
hâvaiîisa  de  Tumour  le  reproduit  en  effet  ton- 
jours  sous  cette  forme.  Les  rédacteurs  des  lé- 
gendes écrites  en  sanscrit  oiit  reçu  le  nom  tel 
que  le  leur  a  donné  le  peuple,  et  ne  f  oi|t  pas 
rétabli  sous  la  forme  qu'il  aurait  dans  la  langue 
classique.  J  en  conclus  que  cette  dénomination 


n*est  pas  antérieure  à  rétablissement  du  Bud- 
dhisme ,  conclusion  qui ,  d'aiQeurs ,  est  d'ac- 
cord avec  la  tradition.  Ce  n*^eBt  pas  ainsi ,  en 
effet,  que  les  BuddUstes  écrivant  en  sanscrit, 
ont  traité  les  noms  de  lieux  qui  avaient  cours 
dans  rinde  avant  la  venue  de  Çàkyamuni  :  ils 
en  ont  scrupuleusement  respecté  lorthographe 
brahmanique ,  quelque  contraire  qu  elle  fût  aux 
habitudes  du  dialecte  populaire.  Cela  se  recon- 
naît clairement  dans  des  mots  comme  Çrâvasti, 
Srughnà,  Tâmralipti,  SdrpârtJsa,  Kanyàkabija 
et  autres. 

*  Gramm,  der  Tibet  Sprachê,  p.  aa4. 
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ou  bien  celui  où  les  aumônes  se  distribuent.  J*hésite  d'autant  moins  à  faire 
cette  observation,  que  M.  Scbmidt,  dans  un  ouvrage  tout  récemment  pu- 
blié, me  fournit  lui-même  Toccasion  d*en  constater  la  justesse  ^  Là,  en  effet, 
tout  en  rendant  avec  son  exactitude  habituelle  les  monosyllabes  tibétains 
qui  représentent  le  nom  du  généreux  marchand,  il  a  très-judicieusement 
reconnu  que  ces  mots  formaient  un  nom  propre  qui  ne  devait  pas  se  tra- 
duire. Aussi  n  ai-je  pas  besoin  de  répéter  que  ces  remarques  ne  s'adressent 
pas  à  M.  Schmidt,  puisqu'il  a  lui-même  reconnu  plus  tard  une  en*eur  qui 
n'est  pas  la  sienne;  elles  portent  sur  les  interprètes  tibétains,  qui  par  cela 
même  qu'ils  ont  rendu  tous  les  éléments  dont  se  composent  ces  deux  mots , 
ont  trop  traduit,  si  je  puis  m'exprimer  ainsi,  pour  le  lecteur  qui  n'a  pas  à 
sa  disposition  l'original  indien. 

J'ai  lieu  de  croire  que  les  interprètes  chinois  doivent  aussi  quelquefois 
dépasser  le  but  de  la  même  manière,  car  je  trouve  dans  le  drame  intitulé 
Pi  pa  ki,  un  passage  qui  reproduit  à  n'en  pas  douter  le  préambule  ordinaire 
du  plus  grand  nombre  des  livres  buddhiques  réputés  canoniques  au  Népal. 
Voici  ce  passage  :  «  N'est-il  pas  dit,  au  commencement  du  livre  de  Fo,  que 
«  dans  le  jardin  d'un  certain  prince  qui  fait  l'aumône  aux  vieillards  et  aux 
«  orphelins,  demeure  le  grand  religieux  mendiant  Pi  khieou ,  avec  douze  cent 
R  cinquante  personnes^?  »  Les  mots  «  le  jardin  d'un  certain  prince  »  représen- 
tent le  mot  Djétavana  (le  bois  du  vainqueur),  et  la  phrase  suivante,  «qui 
n  fait  l'aumône,  etc.  »  n'est  que  le  développement  du  nom  même  d'Anàtba 

*  *  Der  Weise  und  der  Thor,  texte  tîb.  p.  18,  p.  67.)  On  voit  que  celle  désigncttion  n  est  pas 

trad.  ail.  p.  a  1 ,  et  au  commencement  du  plus  suflBsante  ;  car  il  est  certain  qu^Anâlha  pindîka 

grand  nombre  des  légendes  dont  se  compose  est  beaucoup  plus  connu  que  sa  femme ,  qui 

ce  curieux  volume.  Il  y  a  ,  au  reste,  peu  de  se  nommait  7ip^Ar^d^  et  qu  on  trouve  citée  dans 

personnages  plus  célèbres  chez  les  Buddhisles  une  liste  de  Religieuses.  (Turnour,  Joum.  As. 

de  toutes  les  écoles,  que  ce  mailre  de  maison.  Soc,  ofBeng.  l.  VU,  p.  g33.)  Ce  n  était  pas  non 

qu*on  appelle  aussi  Anâtha  pindika.  Son  nom  plus,  comme  le  croît  M.  Rémusat,  l'un  des  mi- 

n  est,  à  proprement  parier,  qu*un  litre  qui  ex*  nistres  de  Prasénadjil,  roi  de  Kôçala,  mais  un 

prime  sa  libéralité;  car,  selon  les  Singhalais,  simple  maitrede  maison,  possesseur  d'immenses 

on  le  nommait  Sadatta,  nom  sous  lequel  les  richesses.  Son  jardin,  donl  il  avait  cédé  Tusage 

Chinois  le  connaissent  également.  (Foe  koue  ki,  au  Buddha  Çâkyamuni ,  est  le  théâtre  de  la  plu- 

p.  178.)  Ces  deux  noms,  celui  de  Sudatta  et  part  des  prédications  du  sage.  Hiuan  thsang 

S  Anâtha  pindika ,  sont  passés  dans  le  diction-  vit,  au  vu*  siècle,  les  ruines  du  monastère 

naire  pâli,  où  ils  désignent,  suivant  Clough,  le  qu'il  y  avait  bâti,  et  qui  portait  le  nom  de 

mari  d'une  femme  qui  doit  sa  célébrité  à  son  dé-  Djétavana,  (Foe  koue  ki,  p.  178  et  179-) 
vouement  au  Buddha.  (Pâli  Gramm,  and  Vocab.  *  Bazin ,  Le  Pi  pa  ki,  p.  118. 
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pindika  représenté  dans  ses  éléments  étymologiques.  Enfin,  «  le  grand  reli* 
«  gieux  mendiant  »  est  le  Mahd  bhikcha,  ou  plutôt  le  Mahd  çramana^,  c est-à- 
dire  Çâkyamuni  lui-même.  Ici  encore  le  traducteur  européen  est  à  Tabri  de 
tout  reproche,  et  Ton  doit  au  contraire  approuver  l'exactitude  qu  il  a  mise 
dans  sa  version,  puisqu'on  peut  remonter  de  cette  version  sans  beaucoup  de 
peine  jusqu'à  l'original  sanscrit.  Mais  il  faut  connaître  d'avance  cet  original, 
et  je  doute  qu'il  fût  possible,  si  on  ne  l'avait  pas  sous  les  yeux,  de  recom- 
poser avec  la  traduction  française,  image  fidèle  de  la  traduction  chinoise, 
les  noms  propres  de  lieux  et  dlhommes  qu'il  est  indispensable  de  conserver, 
sous  peine  de  méconnaître  ]e  sens  véritable  du  texte  primitif. 

C'est  à  dessein  que  je  n'ai  pas  parlé  ici  des  traductions  radicalement  fau- 
tives de  quelques  mots  sanscrits  importants,  qu'on  remarque  dans  les  ver- 
sions tibétaines,  parce  que  ces  traductions  se  retrouvent  également  chez  tous 
les  peuples  buddhistes.  Elles  partent  donc  d^un  système  unique  d'interpré- 
tation qui  appartient  aux  diverses  écoles  entre  lesquelles  le  Buddhisme  se 
partage,  et  conséquemmcnt  elles  ne  relèvent  pas  de  la  critique  interprétative , 
mais  de  la  critique  philosophique  et  historique.  Il  y  a  telle  mauvaise  éty- 
mologie  qui  a  pu  être  adoptée  pour  répondre  à  im  ordre  d'idées  qu'elle 
favorisait,  sans  que  le  traducteur  qui  lui  donnait  cours  fut  coupable  d'infi- 
délité envers  le  texte.  Ces  erreurs,  jusqu'à  un  certain  point  volontaires,  sont 
rares,  et  elles  n'infirment  ni  l'autorité  ni  la  véracité  des  Lotsavas  tibétains, 
les  seuls,  avec  les  interprètes  barmans,  dont  j'aie  pu  par  moi-même  véri- 
fier l'exactitude.  Je  le  répète,  leurs  traductions  sont  d'une  extrême  littéralité; 
elles  rendent,  autant  que  cela  est  possible  avec  un  instrument  aussi  sèche- 
ment analytique  que  le  tibétain  et  le  barman,  tous  les  traits  de  ces  synthèses 
heureuses  renfermées  dans  l'unité  expressive  d'un  terme  sanscrit.  Mais  les 
remarques  précédentes  ne  m'autorisent  pas  moins  à  conclure,  que  malgré 
le  mérite  de  ces  versions,  il  est  toujours  indispensable  de  recourir  aux  ori- 
ginaux sur  lesquels  ces  versions  ont  été  faites,  et  que  c'est  seulement  de 
l'étude  du  texte  même  que  doit  résulter  et  l'appréciation  de  son  véritable 
caractère,  et  la  solution  des  questions  très-nombreuses  et  très-délicates  que 
ces  textes  ne  peuvent  manquer  de  faire  naître.  Cette  conclusion,  qui  n*a 
jamais  été  contestée  pour  aucun  genre  d'écrits  ni  pour  aucune  littérature, 
avait  besoin  d'être  rappelée,  au  moment  où  il  est  question  d'indiquer  la 

'  Ces  termes  seront  expliqués  plus  tard. 
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place  que  doivent  occuper,  dans  Tensemble  des  matériaux  destinés  à  l'é- 
tude du  Buddhisme,  les  livres  écrits  en  sanscrit  que  nous  devons  au  zèle 
et  à  la  libéralité  de  M.  Hodgson. 

Les  faits  que  je  viens  d'établir  donnent  lieu  à  deux  observations  d'une 
grande  importance  pour  la  suite  des  recherches  dont  la  collection  népalaise 
doit  être  l'objet.  La  première,  cest  que  les  traductions  des  livres  sanscrits 
exécutées  au  Tibet,  dans  la  Tartarie  et  en  Chine,  en  fixant  les  diverses 
époques  où  ces  livres  ont  commencé  à  se  répandre  hors  de  ITnde,  fournis- 
sent une  limite  précise  au-dessous  de  laquelle  il  n  est  pas  possible  de  faire 
descendre  la  rédaction  du  texte  original  sanscrit.  Le  goût  que  les  Chinois 
et  le^  Tibétains,  par  exemple,  ont  toujours  eu  pour  la  précision  historique, 
promet,  fous  ce  rapport,  de  précieux  secours  à  la  critique  européenne.  Il 
est  permis  d'espérer  qu'au  m#ins  dans  le  plus  grand  nombre  de  cas ,  la  date 
à  laquelle  ont  été  exécutées  les  traductions  des  livres  sanscrits,  qui  en  leur 
qualité  d'ouvrages  réputés  inspirés,  sont  tous  également  attribués  à  Çâkya, 
aura  été  marquée  avec  exactitude  par  les  interprètes.  Je  n'ai  pas  besoin 
d'observer  qu'aucune  indication  de  ce  genre  n'est  à  négliger,  puisque 
l'œuvre  de  l'interprétation  ne  s'est  pas  accomplie  en  même  temps  chez  les 
diverses  nations  qui  ont  adopté  le  Buddhisme.  Ce  que  je  me  contente  d'in- 
diquer ici  peut  déjà  se  vérifier  par  l'examen  de  la  bibliothèque  buddhique 
tibétaine,  à  laquelle  les  analyses  si  exactes  et  si  substantielles  de  Csoma  de 
Côrôs  nous  ont  donné  accès.  On  sait  maintenant  avec  certitude  que  c'est 
entre  le  vu®  et  le  xiii^  siècle  de  notre  ère  que  les  livres  buddhiques  ont 
été  traduits  dans  la  langue  du  Bot^  Ce  fait,  que  je  rappelle  sous  la  garan- 
tie du  savoir  de  Csoma,  aura  sans  doute  besoin  d'être  étudié  dans  tous 
ses  détails.  Il  faudra  rechercher  si  le  travail  de  l'interprétation  ne  s'est  pas 
continué  dans  des  temps  plus  modernes,  et  s'il  a  eu  pour  objet  soit  des 
textes  sanscrits  anciens,  soit  des  ouvrages  composés  postérieurement  aux 
époques  indiquées  tout  à  l'heure,  soit  même  des  livres  étrangers  à  l'Inde. 
Mais  cette  recherche  elle-même  portera  les  fruits  que  j'en  crois  pouvoir  at- 
tendre; elle  fixera  des  limites  et  des  indications  utiles  pour  l'histoire  en- 
core obscure  de  la  littérature  buddhique.  J'ajoute  que  si  je  ne  parle  pas 
ici  des  lumières  que  l'examen  des  versions  déjà  citées  doit  répandre  sur 
une  autre  histoire  non   moins  curieuse,  celle  de  l'émigration  et  de  la 

*  Anafysis  ofthe  Dalva,  dans  Atiat.  Researches,  t.  XX,  p.  Aa. 
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propagation  du  Buddhisme  hors  de  l'Inde,  c'est  qu  il  n'est  question  en  ce 
moment  que  de  déterminer  d'une  manière  générale  quel  genre  d'autorité 
s'attache  aux  livres  sanscrits  conservés  par  les  Népalais.  Je  signalerai  plus 
tard  les  avantages  que  l'histoire  du  Buddhisme  indiep  retirera  de  l'étude  de 
monuments  qui  semblent,  au  premier  coup  d'œil,  appartenir  exclusivement 
à  l'histoire  extérieure  de  cette  croyance. 

L'appréciation  du  degré  d'autorité  que  possède  la  collection  népalaise 
est  encore  l'objet  de  la  seconde  des  observations  que  j'annonçais  plus  haut. 
Cette  observation,  c'est  que  si  les  livres  buddhiques  sont  écrits  en  sans- 
crit, il  résulte  de  là  qu'ils  ont  été  rédigés  dans  l'Inde.  C'est  ce  qu'affirme 
en  plus  d'un  endroit  M.  Hodgson,  qui  n'hésite  pas  à  conclure  de  la  langue 
des  livres  à  la  contrée  où  ils  doivent  avoir  été  écrits;  et  il  faut  convenir, 
que  présentée  ainsi  en  termes  généraux,  cette  conclusion  a  par  elle-même 
une  grande  vraisemblance  ;  mais  quand  on  examine  les  choses  de  plus  près, 
on  trouve  la  question  moins  simple  qu'elle  ne  parait  l'être  au  premier 
abord.  La  difficulté  qu'elle  présente  vient  de  ce  qu'elle  se  rattache  à  une 
autre  question  beaucoup  plus  vaste,  celle  de  l'histoire  du  Buddhisme  in- 
dien. Si  le  Buddhisme  avait  parcouru  toutes  les  phases  de  son  existence 
sur  un  étroit  théâtre  «et  dans  un  court  espace  de  temps,  la  présomption 
qu'il  a  dû  être  fixé  par  l'écriture  là  où  s'est  parlée  la  langue  qui  lui  sert 
d'organe,  sefait  à  mon  sens  presque  inattaquable.  Mais  comme  le  Bud- 
dhisme a  longtemps  vécu  dans  l'Inde;  comme  il  a  fleuri  longtemps  aussi 
dans  des  contrées  voisines,  et  notamment  à  l'ouest  de  l'Indus  et  dans  le 
Kachemir,  la  rédaction  des  livres  qu'on  est  tenté  d'abord  de  regarder  comme 
un  fait  qui  s'est  accoitlpli  en  une  fois  et  dans  un  seul  pays,  peut  s'être  opé- 
rée en  plusieurs  fois  et  dans  plusieurs  contrées.  Ce  n'est  là  qu'une  conjec- 
ture, et  peut-être  cette  supposition  présente-t-elle  moins  de  probabilités  en 
sa  faveiur  que  la  supposition  contraire.  Les  faits  nous  apprendront  jusqu'à 
quel  point  elle  doit  se  vérifier.  Pour  ma  part,  s'il  m'est  permis  dès  à  pré- 
sent d'avancer  une  opinion  personnelle,  je  crois  que  la  vérité  se  trouvera 
dans  la  conciliation  des  deux  hypothèses.  Non,  le  corps  des  écritures  bud- 
dhiques du  Népal  ne  peut  avoir  été  écrit  en  entier  hors  de  l'Inde.  Il  n'est 
pas  permis  de  supposer  que  les  disciples  de  Çàkyamuni  n'aient  songé  à  ré- 
diger les  enseignements  de  leur  maître  que  quand  ils  se  virent  expulsés 
pour  toujours  de  leur  patrie.  Il  y  aurait  quelque  chose  de  trop  bizarre  à 
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croire  que  des  proscrits  eussent  composé  en  sanscrit  une  masse  aussi  consi- 
dérable de  livres,  pour  les  traduire  presque  aussitôt  dans  les  langues  des 
peuples  qui  leur  offraient  un  asile.  Toutes  ces  considérations,  jointes  à  la 
circonstance  du  langage,  militent  en  faveur  de  la  première  hypothèse.  Mais, 
d'un  autre  côté,  il  n'est  pas  croyable  que  le  Buddhisme  soit  resté  station- 
naire,  du  moment  qu'il  fut  transporté  hors  de  sa  terre  natale.  On  ne  peut 
admettre  que  les  Religieux  qui  s'en  faisaient  les  apôtres,  aient  immédiate- 
ment oublié  la  langue  dans  laquelle  se  conservait  le  dépôt  des  enseigne- 
ments de  leur  maître.  Il  faut  croire  que  l'usage  de  cette  langue  avait  conti- 
nué de  leur  être  familier,  puisqu'ils  prenaient  part,  comme  l'attestent  les 
catalogues  de  la  bibliothèque  tibétaine ,  aux  versions  qui  s'exécutaient  autour 
d'eux  ^  Tout  ne  doit  pas  être  inspiré  dans  la  collection  sanscrite  du  Népal  ; 
l'étude  attentive  de  cette  collection  y  fera  sans  doute  découvrir  des  ou- 
vrages que  pourraient  réclamer  des  auteurs  vulgaires  ;  rien  n'empêche  enfin 
que  les  Religieux  Buddhistes  n'aient  écrit  hors  de  l'Inde,  dans  des  contrées 
voisines,  quand  le  prosélytisme,  réveillé  par  la  persécution,  les  animait 
d'une  nouvelle  ardeur.  De  ces  deux  séries  d'hypothèses,  aucune  n'exclut 
absolument  l'autre ,  car  elles  sont  très-conciliables  entre  elles.  Celle-ci  sup- 
pose possible  pour  une  partie  des  livres ,  ce  que  celle-là  déclare  impossible 
pour  la  totalité  de  la  collection;  mais  adoptées  l'une  et  l'autre  dans  de 
justes  limites,  elles  nous  éloignent  également  des  afiirmati6ns  absolues, 
comme  elles  nous  ramènent  à  l'examen  des  faits  qui  seuls  doivent  les  véri- 
fier, et  marquer  à  chacune  sa  part  légitime  dans  la  solution  du  problème 
compliqué  que  chacune,  prise  isolément,  est  insuffisante  à  résoudre. 

Or,  où  se  trouveront  les  faits  dont  nous  invoquons  le  témoignage,  si  ce 
n'est  dans  les  livres,  mêmes  dont  il  s'agit  de  déterminer  l'origine  ?  Et  com- 
ment sortir  de  ces  affirmations  générales  qui  laissent  à  l'esprit  de  système 
la  liberté  de  la  contradiction ,  si  l'on  n'entre  dans  ces  vérifications  de  détail 
qui  se  limitent  mutuellement,  et  dont  les  résultats  ne  servent  pas  moins 
par  leur  opposition,  que  par  leur  accord,  â  resserrer  le  champ  de  l'hypo- 
thèse et  de  l'erreur  ?  On  ne  peut  espérer  d'arriver  à  quelque  conclusion  po- 
sitive sur  la  contrée  où  a  dû  être  rédigée  la  collection  népalaise,  avant 
d'avoir  examiné  en  détail  les  divers  ouvrages  dont  elle  se  compose.  Il  faut 
rechercher  dans  chacun  d'eux  les  indices  faits  pour  nous  éclairer  sur  leur 

'  Gsoma,  Analyt,  oftke  Dal-va,  dans  Asiat  Researches,  t.  XX,  p.  78,  85,  ga,  etc. 
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caractère,  et  par  suite  sur  leur  origine;  constater  si  tous  se  présentent 
également  comme  inspirés  ;  distinguer  ceUx  qui  portent  des  noms  d'auteurs 
de  ceux  qui  passent  pour  canoniques;  puis,  entre  ces  derniers,  établir,  s'il 
se  peut,  une  succession  chronologique,  fondée  sur  la  succession  des  écoles 
auxquelles  ils  se  rattachent  et  sur  Tâge  des  événements  et  des  personnages 
dont  ils  ont  gardé  le  souvenir.  Telle  est  lexpression  la  plus  générale  des 
conditions  du  problème  ;  c'est  seulement  quand  on  aura  pleinement  satis- 
fait à  ces  conditions,  qu'il  sera  résolu  d'une  manière  positive;  jusque-là,  et 
tant  qu'on  n'aura  pas  déterminé  la  patrie  d'un  ouvrage  donné,  soit  par  le 
témoignage  direct  de  cet  ouvrage  même,  soit  par  des  moyens  avoués  de  la 
critique,  la  présomption  sera  en  faveur  de  l'opinion  qui  regarde  comme 
ayant  été  rédigés  dans  l'Inde  des  ouvrages  écrits  dans  la  langue  savante  de 
ce  pays. 

Maintenant  que  j'ai  indiqué  la  place  qu'occupe  la  collection  de  M.  Hodg- 
son  dans  l'ensemble  des  matériaux  que  nous  fournit  l'Orient  pour  l'étude 
du  Buddhisme,  il  ne  me  reste  plus  qu'à  tracer  rapidement  l'ordi'e  dans 
lequel  j'ai  cru  devoir  présenter  les  résultats  de  mes  recherches.  Pour  me 
familiariser  avec  les  idées  et  avec  le  style  qui  distinguent  les  livres  bud- 
dhiques  des  autres  productions  de  la  littérature  sanscrite,  j'ai  choisi  un 
ouvrage  qui  fît  autorité  au  Népal ,  et  je  l'ai  traduit  dans  le  dessein  de  le 
présenter  plus  tard  au  public  comme  un  spécimen  de  cette  littératui^é  en- 
core inconnue.  Mais  avant  de  m'y  arrêter,  il  m'a  fallu  parcourir  presque 
toute  la  collection,  et  ce  n'est  qu'après  trois  années  de  lectures  préliminaires 
que  je  me  suis  décidé  pour  le  livre  que  je  publierai  prochainement  sous  le 
titre  de  Lotos  de  la  bonne  loi.  Indépendamment  de  l'intérêt  qu'il  peut  avoir 
comme  livre  canonique,  cet  ouvrage  m'a  mis  en  état  de  comprendre  bien 
des  détails  qui  m'avaient  échappé  lors  de  l'examen  sommaire  que  je  fis  de 
la  collection  de  M.  Hodgson.  Il  est  devenu  pour  moi  un  terme  de  compa- 
raison auquel  j'ai  rapporté  les  notions  que  m'avaient  fournies  mes  premières 
lectures;  et  ces  notions  à  leur  tour,  comparées  entre  elles,  puis  avec  celles 
qu'on  peut  puiser  dans  les  livres  d'un  autre  peuple  buddhiste,  les  Singhalais, 
m'ont  mis  à  même  sinon  de  résoudre  définitivement  les  plus  importantes 
des  questions  auxquelles  donne  lieu  la  collection  népalaise,  du  moins  de 
poser  ces  questions  avec  une  précision  plus  grande  que  cela  n'eût  été  pos- 
sible d'après  la  connaissance  d'un  seul  ouvrage. 
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Voici  donc,  en  peu  de  mots,  Tordre  que  je  me  propose  de  suivre.  Je  dé- 
crirai d'une  manière  générale ,  d'après» la  tradition  népalaise,  la  collection 
buddhique  découverte  par  M.  Hodgson.  J'entrerai  dans  les  détails  néces- 
saires touchant  les  trois  grandes  divisions  des  écritures  sacrées  admises  par 
les  Buddhistes  du  Nord,  et  je  traiterai  à  part  des  livres  où  les  pratiques  des 
ascètes  çivaites  se  mêlent  au  Buddhisme.  Je  passerai  ensuite  en  revue  quel- 
ques-uns des  traités  qui  portent  des  noms  d'auteurs.  En  examinant  ceux  des 
ouvrages  du  Népal  qui  prétendent  au  titre  de  livres  inspirés ,  je  m'attacherai 
à  rechercher  si  tous  peuvent  passer  pour  avoir  été  rédigés  à  la  même  époque. 
Je  ferai  usage  pour  cet  examen  des  renseignements  que  me  fourniront  les 
livres  eux-mêmes,  et  je  rassemblerai  ensuite  ce  qu'il  nous  est  actuellement 
possible  de  connaître  de  l'histoire  de  la  collection  népalaise.  Ce  sera  là 
l'objet  d'un  Mémoire  divisé  en  sept  parties,  consacrées  la  première  à  la  des- 
cription générale  des  livres  du  Népal  ;  la  seconde ,  la  troisième  et  la  qua- 
trième aux  trois  divisions  des  livres  inspirés  ;  la  cinquième  aux  livres  où  le 
culte  de  Çiva  se  mêle  à  celui  de  Buddha;  la  sixième  aux  ouvrages  portant 
des  noms  d'auteurs;  et  la  septième  à  l'histoire  de  la  collection  du  Népal.  Ce 
Mémoire,  qui  se  composera  de  textes  empruntés  aux  plus  importants  des  ou- 
vrages envoyés  par  M.  Hodgson ,  jettera  quelque  jour  sur  les  premiers  temps 
du  Buddhisme  ;  et  en  offrant  les  traits  les  plus  caractéristiques  du  tableau 
de  l'état  social  et  religieux  de  l'Inde  au  moment  de  la  prédication  de  Çft- 
kyamuni  Buddha,  il  résoudra,  je  l'espère  du  moins,  d'une  manière  défini- 
tive, la  question  longtemps  controversée,  mais  qui  n'en  est  plus  une  pour 
aucun  Indianiste ,  de  l'antiquité  relative  du  Brahmanisme  et  du  Buddhisme. 

Dans  un  autre  Mémoire  qui  suivra  celui  que  je  viens  de  résumer,  je  ferai 
de  la  collection  pâlie  de  Ceylan  un  examen  semblable  à  celui  auquel  j'aurai 
soumis  la  collection  sanscrite  du  Népal.  J'exposerai  ce  que  la  tradition  nous 
apprend  sur  l'existence  de  cette  collection ,  et  notamment  sur  celle  des  an- 
'ciens  conciles  où  se  fixa  d'une  manière  régulière  la  doctrine  de  Çàkya.  Ce 
Mémoire  se  composera  de  cinq  sections.  Je  consacrerai  ensuite  un  autre 
Mémoire  à  la  comparaison  des  collections  du  Népal  et  de  Ceylan,  et  des 
traditions  qui  se  conservent  dans  le  Nord  et  dans  le  Sud,  touchant  l'une  et 
l'autre  de  ces  collections.  Cette  comparaison  nous  donnera  les  moyens  de 
reconnaître  que  l'on  possède  dans  la  bibliothèque  sanscrite  du  Népal  et  dans 
la  bibliothèque  pâlie  de  Ceylan  deux  rédactions  des  écritures  buddhiques 
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dont  la  différence  consiste,  en  générai,  moins  dans  le  fonds  que  dans  la 
forme  et  la  classification  des  livres.  Il  résultera  de  cet  examen,  que  les  élé- 
ments fondamentaux  et  véritablement  antiques  du  Buddhisme  devront  être 
cherchés  dans  ce  qu'auront  conservé  de  commun  les  deux  réfactions  in- 
diennes des  livres  religieux,  celle  du  Nord  qui  se  sert  du  sanscrit,  et  celle 
du  Sud  qui  se  sert  du  pâli. 

La  déterminatiga  des  diverses  époques  auxquelles  se  sont  tenus  les  con> 
ciles  où  ont  été  rassemblés  les  livres  buddhiques ,  me  conduira  naturelle- 
ment à  la  recherche  de  Tépoque  dont  elles  dépendent,  celle  de  Çâkyamuni 
Buddha.  Ce  sera  l'objet  d'un  Mémoire  divisé  en  sit  paragraphes,  où  je  com- 
parerai les  opinions  des  principaux  peuples  de  l'Asie  sur  ce  point  important 
de  l'histoire  orientale.  Profitant  des  synchronismes  qu'indiquent  et  l'histoire 
du  Buddhisme  singhalais,  et  quelques  textes  tibétains  du  Kah-gyur,  je  me 
servirai  de  ceux  qui  sont  déjà  reconnus  par  les  critiques  les  plus  habiles,  pour 
faire  un  choix  parmi  les  diverses  dates  assignées  à  la  mort  du  dernier  Bud- 
dha. Une  fois  ce  point  établi ,  je  résumerai  ce  qu'on  sait  de  plus  positif  sur 
les  destinées  du  Buddhisme  indien;  et  pour  ne  rien  omettre  de  ce  qui  peut 
les  éclairer  de  quelque  lumière,  je  rapporterai  les  diverses  époques  des 
émigrations  qui  l'ont  successivement  transporté  hors  de  l'Inde  où  il  ne  de- 
vait plus  rentrer. 


SECOND  MÉMOIRE. 

DESCRIPTION  DE   LA   COLLECTION  DES  LIVRES  DU  NÉPAL. 


SECTION    PREMIÈRE. 

DESCRIPTION    GÉNÉRALE. 

La  collection  buddhîque  du  Népal  se  compose  d'un  grand  nombre  d'ou- 
vrages dont  les  titres  annoncent  des  traités  de  genres  très-divers.  Ces  titres 
sont  connus  depuis  quelque  temps  par  les  Mémoires  de  M.  Hodgson,  et  ce 
savant  en  a  publié  deux  listes  étendues  dans  les  Recherches  asiatiques  de 
Calcutta  ^  et  dans  les  Transactions  de  la  Société  Asiatique  de  Londres  ^.  Ce 
double  catalogue  doit  s^augmenter  encore  de  celui  qu'on  pourrait  rédiger 
d'après  l'analyse  que  Csoma  de  Côrôs  a  donnée  de  la  grande  collection 
tibétaine  dans  le  Journal  de  la  Société  Asiatique  du  Bengale*,  et  surtout 
dans  les  Recherches  Asiatiques  de  Calcutta*.  En  effet,  comme,  à  l'exception 
de  quelques  traités  dont  les  éditeurs  tibétains  ne  rapportent  pas  les  titres 
sanscrits,  les  livres  dont  se  compose  cette  collection  sont  des  traductions 
d'ouvrages  indiens,  et  que,  suivant  l'opinion  de  M.  Hodgson,  ces  ouvrages 
ont  dû  exister  ou  se  conservent  même  peut  être  encore  dans  quelques  mo- 
nastères du  Népal  ou  du  Tibet,  on  comprend  que  le  catalogue  de  la  collection 
sanscrite  du  Népal  pourrait  trouver,  dans  l'analyse  du  Kah-gyur  tibétain, 
la  matière  d'un  supplément  considérable. 

Nous  ne  possédons  pas  à  Paris  la  totalité  des  ouvrages  dont  un  catalogue 
formé  de  ces  trois  listes  réunies  nous  ferait   connaître   l'existence,  et  si 

*  Notices,  etc.  dans  Asiat.  Researches,  t.  XVI,  Journ.  of  the  Asiat,,  Society  ofBengal,  t  I»  p.  i 
p.  4a6  sqq.  et  376. 

•  Sketch  of  Bttddhism,  dans  Transact.  of  the  *  Analysisofthe  DuUva,  etc.  t.  XX,  p,  4i 
Roy.  Asiat.  Soc.  t.  II,  p.  aag.                                    sqq.  et  Analysis  of  the  Sher^hin»  etc.  ibid.  p. 

'  Ahstract  ofthe  contents  ofthe  Dalva,  dans       .3g3  sqq. 
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M.  Hodgson  n  a  pu  même  se  procurer  tous  les  livres  qu'indique  sa  double 
liste ,  il  est  probable  qu  on  aurait  maintenant  quelque  peine  à  découvrir  au 
Népal  tous  les  originaux  des  versions  tibétaines  du  Kab-gyur.  Quoi  qu'il  en 
soit,  le  double  envoi  que  nous  devons  à  M.  Hodgson  nous  a  mis  en  posses- 
sion d'environ  quatre-vingt-huit  ouvrages  buddhiques  composés  en  sanscrit, 
soit  en  vers,  soit  en  prose,  qui  contiennent,  selon  toute  vraisemblance, 
ce  qu'il  y  a  de  plus  important  dans  la  collection  religieuse  du  Népal.  Ces 
ouvrages,  en  effet,  rentrent  pour  la  plupart  dans  les  grandes  divisions  des 
écritures  buddhiques  dont  la  tradition  népalaise,  d'accord  avec  le  témoi- 
gnage des  livres  eux-mêmes,  nous  a  conservé  le  souvenir. 

Nous  ne  serions  cependant  pas  en  mesure  de  juger,  d'après  ce  que  nous 
possédons,  de  l'étendue  de  la  littérature  buddhique,  s'il  fallait  nous  en 
rapporter  à  une  tradition  généralement  répandue  chez  les  Buddhistes  du 
Nord  et  chez  ceux  du  Sud,  tradition  qui  fait  monter  à  quatre-vingt-quatre 
mille  traités  l'ensemble  des  livres  de  la  loi  *.  Je  trouve  dans  ime  compi- 
lation philosophique,  l'Abhidharma  kôça  vyâkhyâ,  dont  il  sera  parlé  plus 
tard ,  un  passage  relatif  à  cette  tradition ,  qui  prouve  qu'elle  n'est  pas  seu- 
lement orale  :  «  J'ai  reçu  de  la  bouche  du  Bienheureux,  dit  un  texte  sacré, 
«  quatre- vingt  mille  textes  de  la  loi  et  plus.  Dans  un  autre  recueil,  ajoute  le 
«  commentaire,  on  Ht  quatre-vingt-quatre  mille.  Le  corps  de  la  loi  se  com- 
«  pose  des  livres  qui  font  autorité  ;  or  ces  livres  sont ,  suivant  quelques- 
«  uns ,  au  nombre  de  six  mille,  et  on  les  désigne  par  le  titre  de  Dharma 
«  skandha,  ou  le  corps  de  la  loi.  Quant  aux  quatre-vingt  mille  textes  de  la  loi , 
«  ils  sont  perdus  ;  le  seul  qui  subsiste  est  ce  corps  unique  [  de  six  mille  vo- 
«  lûmes  ].  D'autres  entendent  par  Dharma  skandha  chacun  des  articles  de  la 
«  loi ,  et  ils  en  comptent  quatre-vingt  mille  ^.  »  C'est  plutôt  dans  ce  dernier 
sens  qu'on  doit  prendre  le  terme  de  skandha.  S'il  fallait  admettre  qu'il  ait  ja- 
mais existé  une  aussi  volumineuse  collection ,  fait  que  conteste  judicieuse- 
ment M.  Hodgson  ^  on  serait  forcé  de  se  la  représenter  comme  renfermant 
des  ouvrages  de  proportions  très-diverses,  depuis  un  traité  proprement  dit, 
jusqu'à  une  simple  stance.  Ainsi  nous  connaissons  un  ouvrage  sur  la  mé- 
taphysique buddhique,  la  Pradjnâ  pâramitâ ,  dont  on  a  deux  rédactions, 

*  Hodgfton,  Notices  of  the  languages,  etc.        manuscrit.  Gunpares  Turaour,  /oam.  A$iat. 
dans  Asiat.  Researches,  t.  XVI,  p.  4ai.  Soc.  ofBengal,  t.  VI,  p.  5a6. 

*  Abkidharma  kôça  vyâkhyâ,  p.  38  6  de  mon  ^  Asiat.  Researches,  t.  XVI, p.  4a5. 
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lune  en  cent  mille  articles,  et  Tautre  en  une  seule  voyelle,  mullam  in  parvo  \ 
La  tradition  que  je  viens  de  rappeler  est  du  reste  ancienne  chez  les  Bud- 
dhistes.  Elle  a  même  donné  au  chiffi*e  de  quatre-vingt-quatre  mille  une 
sorte  de  consécration  ;  car  on  sait  qu'ils  ont  appliqué  ce  chiflTre  à  d'autres 
objets  qu'à  leurs  livres  religieux. 

Quoi  qu'il  puisse  être  de  ces  quatre-vingt-quatre  mille  textes  de  la  loi , 
à  la  réalité  desquels  on  peut  croire,  si  par  textes  on  entend  articles,  les 
livres  qui  subsistent  aujourd'hui  se  divisent  en  trois  classes,  nommées  col- 
lectivement Tripitaka ,  c'est-à-dire  «  les  trois  corbeilles  ou  recueils.  »  Ces 
trois  classes  sont  le  Sûtra  pitaka  ou  les  Discours  de  Buddha ,  le  Vinaya 
pitaka  ou  la  Discipline ,  et  l'Abhidharma  pitaka  ou  les  Lois  manifestées , 
c'est-à-dire  la  métaphysique'.  Cette  division  qui  est  justifiée  par  des  textes,' 
est  une  des  bases  de  la  classification  du  Kah-gyiir,''et  parmi  les  sept  corps 
que  forment  les  cent  volumes  de  cette  grande  bibliothèque,  le  Vinaya  est 
le  premier,  l'Abhidharma,  sous  le  titre  spécial  de  Pradjnâ  pâramitâ,  est  le 
second,  et  le  recueil  des  Sûtras  est  le  cinquième'.  Elle  n'est  pas  moins 
finmilière  aux  Buddhistes  chinois,  dont  le  témoignage  s'accorde  en  général  | 
si  exactement  avec  celui  des  Tibétains;  ils  l'expliquent  par  trois  mots] 
signifiant  livres  sacrés,  préceptes  et  discours'^,  et  on  la  trouve  élucidée  dans 
une  savante  note  de  M.  A.  Rémusat,  qui  reproduit  exactement  les  détails 
que  nous  fournissent  sur  ce  sujet  les  livres  buddhiqués  du  Népal  ^.  Mais  il 
est  nécessaire  de  nous  arrêter  quelques  instants  sur  ces  trois  titres,  et  de 
réunir  ce  que  les  textes  sanscrits  et  la  tradition  népalaise  nous  apprennent 
de  leur  valeur  et  de  leur  application. 

Le  mot  de  Sâtra  est  un  terme  bien  connu  dans  la  littérature  de  l'Inde 
ancienne  ;  il  y  désigne  ces  brèves  et  obscures  sentences  qiii  renferment  les 
règles  fondamentales  de  la  science  brahmanique ,  depuis  la  grammaire  jus- 
qu'à la  philosophie^.  Cette  signification  n'est  pas  inconnue  aux  Buddhistes, 
car  M.  Rémusat  définit  ainsi  ce  ternie  :  «  Principes  ou  aphorismes  qui  font 
«  la  base  de  la  doctrine ,  textes  authentiques  et  invariables  ''.  »  Je  trouve  en 

'  Csoma,  Asiat  jRei.  t  XX,  p.  3g3  comp.  p.  i  sqq.  87  sqq.  et  Asiat  Res.  t.  XX,  p.  Aa. 

à  p.  396;  cest  A,  qui  contient  tout!  *  Fœ  kone  ki^p,  3,  78  et  108. 

*  Ahkidkarmakâçavyàkhyâ,î.  loaduman.  ^  Ibid,  p.  108. 

de  la  Société  Asiatique.  *  Wilson,  Sanscr.  Diction,  v**  Sâtra,  p.  9A0, 

'  Csoma,  Ahstract  ofthe  contents  ofthe  Dul-  a*  édit. 

va,  dans  Joum,  ofthe  Asiat.  Soc,  ofBeng,  1 1,  ^  Foe  hou»  ki,  p.  108. 
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outre  dans  la  collection  de  M.  Hodgson  un  ouvrage  intitulé  Vinaya  sàtra,  ou 
Vinaya  patra,  qui  est  composé  de  sentences  très-brèves  et  conçues  dans  le 
système  des  axiomes  brahmaniques.  Je  reviendrai  plus  bas  sur  cet  ouvrage  ; 
mais  je  dois  auparavant  me  hâter  de  remarquer  que  ce  n'est  pas  seulement 
ainsi  que  les  Buddhistes  entendent  le  mot  de  Sûtra,  et  que  les  traités  aux- 
quels ce  titre  s'applique  ont  un  caractère  très-difiFérent  de  ceux  qu'il  dé- 
signe dans  la  littérature  orthodoxe  de  l'Inde  ancienne.  Les  Sûtras,  selon 
les  autorités  népalaises  citées  par  M.  Hodgson ,  renferment  tout  ce  qu  ont 
dit  les  Buddhas;  c'est  poiu^quoi  on  les  appelle  souvent  Buddha  vatchana, 
«  la  parole  des  Buddhas,  »  ou  Mûla  grantha,  «  le  livre  du  texte  ^  »  Les  Chi- 
nois expliquent  ce  terme  de  la  même  manière.  Les  Sûtras  sont,  suivant 
une  curieuse  note  de  M.  Landresse ,  «  les  doctrines  attachées  ou  cousues  ; 
«  c'est  le  nom  général  de  tous  les  enseignements  saints;  ce  sont  les  textes 
a  des  livres  sacrés,  où  l'on  traite  simplement  de  la  loi  en  discoiu*s  suivis, 
«longs  ou  courts ^^»  On  reconnaît  dans  cette  explication  la  trace  de  la 
signification  étymologique  du  mot  Sutra,  et  en  même  temps  l'application 
qu'en  font  les  Buddhistes  à  ce  qu'ils  appellent  spécialement  leurs  Sûtras. 
Ces  livres  sont  attribués  au  dernier  des  Buddhas  reconnus  par  tous  les 
Buddhistes ,  c'est-^-dire  à  Çâkyamuni  ou  Çâkya ,  le  solitaire  de  la  race 
Çâkya,  qui  y  est  représenté  s'entretenant  avec  un  ou  plusieurs  de  ses  dis- 
ciples, en  présence  d'une  assemblée  composée  d'autres  disciples  et  d'audi- 
teurs de  toute  espèce,  depuis  les  Dieux  jusqu'aux  hommes^.  Je  montrerai 
bientôt  que  des  textes  buddhiques  déterminent  la  forme  propre  à  tout 
Sûtra,  et  j'établirai  qu'il  existe  entre  plusieurs  de  ces  livres  des  différences 
qui  sont  de  nature  à  jeter  du  jour  sur  leur  origine  et  leur  développement. 
En  ce  moment  il  me  suffit  d'en  constater  les  caractères  les  plus  généraux , 
et  d'indiquer  sommairement  la  place  qu'occupent  les  Sûtras  dans  l'ensemble 
des  écritures  buddhiques  du  Népal.  # 

Cette  place  est,  comme  on  voit,  très-élevée,  puisque  les*  Sûtras  passent 
pour  la  parole  même  du  dernier  Buddha,  et  qu'au  rapport  de  M.  Hodgson, 
il  n'y  a  pas  de  titre  qui  jouisse  de  plus  d'autorité  que  celui-là*.  Rédigés  en 

*  Notices  of  the  languages,  etc.  dans  Asiat.  rature,  etc.  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  4a 2. 
Researches,  t.  XVI,  p.  4a a.  *  Hodgson,  Quot.from  orig.  Sanscr.  aathor. 

*  Foe  koae  ki,  p.  Sa  1 ,  noie  6.  dans  Joum.  of  the  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  VI, 
'  Hodgson,  Notices  of  the  langaages,  lite-        p.  87,  note  +. 
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général  sous  une  forme  et  dans  un  langage  très-simple ,  les  Sûtras  gardent 
la  trace  visible  de  leur  origine.  Ce  sont  des  dialogues  relatifs  à  la  morale  et 
à  la  philosophie,  où  Çàkya  remplit  le  rôle  de  maître.  Loin  de  présenter  sa 
pensée  sous  cette  forme  concise  qui  est  si  familière  à  renseignement  brahma- 
nique ,  il  la  développe  avec  des  répétitions  et  une  diffusion  fatigantes  sans 
doute ,  mais  qui  donnent  à  son  enseignement  le  caractère  d'ime  véritable 
prédication.  Il  y  a  un  abîme  entre  sa  méthode  et  celle  des  Brahmanes.  Au 
lieu  dé  cet  enseignement  mystérieux  confié  presqu'en  secret  à  un  petit 
nombre  d'auditeurs»  au  lieu  de  ces  formules  dont  l'obscurité  étudiée 
semble  aussi  bien  faite  pour  décourager  la  pénétration  du  disciple  que 
pour  Texercer,  les  Sûtras  nous  montrent  autour  de  Çàkya  un  nombreux 
auditoire,  composé  de  tous  ceux  qui  désirent  Técouter,  et,  dans  son  lan- 
gage ,  ce  besoin  de  se  faire  comprendre  qui  a  de&  paroles  pour  toutes  les 
intelligences,  et  qui,  par  ses  perpétuelles  répétitions,  ne  laisse  aucune  ex- 
cuse aux  esprits  les  moins  attentifs  ni  aux  mémoires  les  plus  rebelles. 
Cette  différence  profonde  est  dans  Fessence  même  du  Buddhisme ,  doctrine 
dont  le  prosélytisme  est  le  trait  caractéristique;  mais  le  prosélytisme  lui- 
même  n  est  qu  un  effet  de  ce  sentiment  de  bienveillance  et  de  charité 
universelles  qui  anime  le  Buddha,  et  qui  est  à  la  fois  la  cause  et  le  but  de 
la  mission  qu  il  se  donne  sur  la  terre. 

.  Il  ne  faudrait  pas  croire  cependant  que  ces  brèves  maximes,  si  goûtées 
de  Tantiquité,  manquent  entièrement  à  renseignement  de  Çàkya;  au  con- 
traire, on  trouve  encore  dans  les  Sûtras  plusieurs  traces  de  cette  exposition 
sententieuse  qui  résume  un  long  développement  en  quelques  mots  ou  dans 
une  stance  concise.  Mais  ces  maximes,  que  Ton  pourrait  appeler  de  véri- 
tables Sûtras  suivant  l'acception  brahmanique  de  ce  terme ,  sont  assez  rares 
dans  les  Sûtras  du  Népal,  et  il  faut  les  y  chercher  longtemps  au  milieu  des 
flots  de  paroles  sous  lesquels  disparaît  quelquefois  la  pensée.  Il  est  permis 
de  croire  que  Çàkya  ne  dut  pas  s'interdire  l'usage  de  ces  sentences,  et  que 
le  souvenir  de  l'emploi  qu'il  en  faisait  dans  son  enseignement^  a  favorisé 
l'application  toute  spéciale  que  ses  disciples  ont  faite  du  terme  de  Sûtra, 
en  l'étendant  à  ses  prédications  morales  et  philosophiques. 

Le  titre  de  la  seconde  classe,  celui  de  Vinaya,  signifie  discipline,  et  l'on 
rencontre  à  tout  instant  dans  les  textes  les  diverses  formes  du  radical  dont 
ce  mot  dérive  employées  avec  le  sens  de  discipliner,  convertir.  Les  Buddhistes 
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chinois  entendeiit  ce  terme  de  la  même  manière ,  et  M.  Rémusat  le  définit 
ainsi  :  «  les  préceptes,  les  règles,  les  lois  ou  les  ordonnances,  littéralement 
«  le  bon  gouvernement  ^.  »  La  signification  de  ce  mot  ne  peut  donc  faire  au- 
cune difficulté;  mais,  par  une  singularité  qu'il  parait  malaisé  de  comprendre, 
à  part  quelques  courts  traités  relatifs  à  des  pratiques  religieuses  peu  im- 
portantes, la  collection  de  M.  Hodgson  n  offre  pas  d'ouvrages  qui  se  placent 
dans  la  classe  du  Vinaya,  comme  elle  en  possède  qui  appartiennent  à  celle 
des  Sûtras.  Dans  les  deux  listes  que  j'ai  citées  plus  haut,  le  nom  de  Vinaya 
ne  se  présente  qu'une  seule  fols,  et  encore  n'est-il  pas  employé  avec  ce 
caractère  de  généralité  qu'il  a  dans  fexpression  de  Vinaya  pifaka,  "  le  Recueil 
<r  de  la  discipline.  «  Il  figure  seulement  sur  le  titre  d'un  traité  philosophique, 
le  Vinaya  sutra,  dont  j'ai  indiqué  l'existence  tout  à  l'heure,  et  duquel  il 
me  suffit  de  dire  en  ce  moment  qu'il  n'est  pas  attribué  à  Çâkyamuni  ^.  D'où 
vient  donc  que  la  classe  du  Vinaya  n'est  pas,  comme  celle  des  Sûtras,  repré- 
sentée dans  la  collection  de  M.  Hodgson  ?  Serait-ce  que  les  ouvrages  relatifs 
à  la  discipline  manquent  dans  cette  collection,  soit  parce  que  M.  Hodgson 
n'aurait  pu  en  découvrir  aucun,  soit  parce  que  ces  ouvrages  seraient  en 
réalité  beaucoup  moins  nombreux  que  les  Sûtras?  L'examen  attentif  de 
quelques-uns  des  volumes  de  la  collection  népalaise,  comparés  avec  la  liste 
des  ouvrages  renfermés  dans  le  Kah-gyur  tibétain,  donne,  si  je  ne  me 
trompe ,  la  solution  de  cette  difficulté. 

En  étudiant  l'analyse  qu'a  faite  Csoma  de  la  bibliothèque  tibétaine ,  j'y 
ai  reconnu  un  certain  nombre  de  traités  portant  des  titres  qui  se  retrouvent 
dans  la  collection  sanscrite  découverte  au  Népal  par  M.  Hodgson.  Ces  trai- 
tés, dont  quelques-uns  ont  été  cités  au  commencement  du  présent  travail , 
appartiennent  en  général  à  la  même  classe  dans  l'une  et  dans  l'autre  collec- 
tion ;  et  tel  livre  qui  se  nomme  Sâtra  d'après  la  double  autorité  de  la  tra- 
dition népalaise  et  du  manuscrit  même  qui  le  renferme,  fait  partie,  selon 
les  Tibétains,  de  la  catégorie  des  Ijfdo,  c'est-à-dire  des  Sûtras.  Mais  on 
rencontre  de  fréquentes  exceptions  à  cette  régularité  normale ,  et  il  y  a  des 
exemples  d'ouvrages  qui  devraient,  d'après  leur  titre  sanscrit,  être  rapportés 
à  une  autre  classe  que  celle  que  leur  ont  assignée  les  traducteurs  tibétains. 
Quelques  exemples  suffiront  poiu»  me  faire  comprendre.  La  collection  de 

*  Foe  houe  ki,  p.  108.  —  '  Asiat  Reseatvhes,  l.  XVI,  p.  43 1.  Transact.  of  the  Roy.  Asiat, 
Soc,  t.  II,  p.  aaS. 
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M.  Hodgson  renferme  un  grand  nombre  de  traités  de  peu  d'étendue  qui 
portent  le  titre  d'Avaddnaj  titre  que  j'examinerai  tout  à  l'heure ,  et  sur  le- 
quel je  me  contente  de  remarquer  qu'il  est  d'une  application  à  peu  près 
aussi  fréquente  que  celui  de  Sâtra.  Je  crois  même  qu'en  réunissant  aux 
deux  grands  recueils  du  Divya  avadâna  et  de  l'Avadâna  çataka  tous  les 
traités  de  ce  nom  dispersés  dans  la  collection  népalaise  que  nous  possédons 
à  Paris,  on  trouverait  beaucoup  plus  d'Âvadânas  que  de  Sûtras.  Mais  plu* 
sieurs  de  ces  traités  ont  exactement  la  forme  des  Sûtras,  et  en  suivant  une 
classification  rigoureuse,  il  faudrait  les  séparer  des  ouvrages  qui  ont  le  titre 
d' Avadâna  et  qui  n'offirent  pas  les  caractères  constitutifs  d'un  Sûtra  véritable. 
Cependant  la  concision  que  je  signale  ici  se  reproduit  dans  la  collection  tibé* 
taine,  et  l'on  rencontre  parmi  les  Mdo  ou  les  Sûtras  un  très*grand  nombre 
de  traités  qui  portent  le  titre  d' Avadâna.  La  distinction  de  ces  deux  classes 
de  livres  n'est  donc  pas  tellement  tranchée  qu'elles  n'aient  pu  se  placer  l'une 
auprès  de  l'autre  dans  une  classification  très-large  des  écritures  buddhiques. 

Cela  posé ,  il  semblerait  que  tout  ce  que  nous  avons  d'Avadânas  sanscrits 
devrait  se  retrouver  dans  les  trente  volumes  de  Mdo  tibétains.  Il  n'en  est 
rien  cependant,  et  plusieurs  textes  sanscrits  qualifiés  d'Avadânas  ont  pris 
place  dans  le  Dul-^a  des  Tibétains,  qui  n'est  autre  que  le  Vinaya  vastu 
sanscrit.  Je  citerai  entre  autres  le  Pûrna  avadâna,  ie  Samgha  rakchita  ava* 
dâna,  le  Sûkarikâ  avadâna,  traités  auxquels  il  serait  sans  doute  facile  d'en 
ajouter  d'autres,  si  nous  possédions  exactement  en  sanscrit  tout  ce  que 
renferme  en  tibétain  la  bibliothèque  du  Kah-gyur. 

Maintenant,  pour  que  quelques  Avadânas  aient  pu  être  compris  au  Tibet 
dans  le  cadre  du  Vinaya,  il  fallait  que  ces  Avadânas  eussent  plus  ou  moins 
directement  trait  k  la  discipline.  Je  conclus  de  cette  observation,  que  si  la 
classe  du  Vinaya  semble  manquer  tout  à  fait  à  la  collection  de  M.  Hodgson, 
c'est  que  le  titre  général  de  cette  classe  est  masqué  par  les  titres  particu- 
liers de  quelques  livres  qui  doivent  y  rentrer.  La  liste  d'ouvrages  bud- 
dhiques donnée  par  M.  Hodgson ,  et  dont  il  sera  fréquemment  parié  plus 
bas,  nous  fournit  deux  exemples  d^Avadânas  qui  appartiennent  nécessaire- 
ment k  la  classe  du  Vinaya;  ce  sont  le  Kathina  avadâna,  qui  traite  du 
vase,  du  bâton  et  du  vêtement  des  Religieux,  et  le  Pindapâtra  avadâna, 
qui  est  relatif  au  vase  à  recueillir  les  aumônes  ^  Les  Népalais  ne  peuvent 

'  Asiat,  Researches,  t.^XVI,  p.  43o. 
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ignorer  la  grande  division  des  écritures  buddhiques  en  trois  classes,  puis- 
que leurs  livres  mêmes,  textes  canoniques  et  commentateurs,  en  parlent 
comme  de  quelque  chose  de  vulgaire.  Mais  nous  ne  possédons  pas  un 
catalogue  des  livres  sanscrits  du  Népal  où  ces  livres  soient  rangés  sous  Tune 
ou  sous  Tautre  des  classes  auxquelles  ils  appartiennent.  Le  fait  cependant 
ne  doit  pas  prévaloir  contre  le  droit,  et  en  l'absence  de  tout  renseignement 
positif  sur  ce  point,  nous  pouvons  en  toute  assurance  recourir  à  la  tradi- 
tion tibétaine,  qui  fixée  par  Técriture  entre  le  vu*  et  le  xiii*  siècle  de  notre 
ère ,  nous  offre  des  renseignements  antérieurs  de  près  de  onze  siècles  à  la 
tradition  recueillie,  il  y  a  vingt  ans  environ,  au  Népal.  J'hésite  d'autant 
moins  à  combler  les  lacunes  de  la  tradition  népalaise  par  les  données  que 
fournit  la  bibliothèque  du  Kah-gyur,  que  cette  bibliothèque  no  renferme  à 
bien  peu  de  chose  près  que  des  traductions  des  livres  sanscrits,  et  que  les 
livres  du  Népal  tirent  leur  autorité  de  la  langue  dans  laquelle  ils  ont  été 
écrits,  bien  plus  que  de  la  contrée  où  M.  Hodgson  les  a  découverts. 

Je  passe  maintenant  à  la  troisième  division,  celle  de  rAbhidharma  pitaka. 
Le  commentaire  de TAbhidharma  kôça,  que  j'ai  cité  plus  haut,  explique  le 
mot  abhidharma  par  abhimukhô  dharmahj  «  la  loi  présente  ou  manifeste  \  »  et 
c'est  également  ainsi  que  l'entendent  les  interprètes  tibétains  du  Kah-gyur^. 
Les  Buddhistes  chinois  n'en  donnent  pas  une  explication  aussi  claire  quand 
ils  disent  qvL abhidharma  signifie  discours,  entretien,  et  qu'ils  ajoutent  que 
«  ce  sont  des  traités,  où  par  le  moyen  de  demandes  et  de  réponses,  on  fait 
«  un  choix  arrêté  entre  les  divers  procédés  indiqués  par  la  loi  *.  »  Je  montre- 
rai plus  tard,  en  exposant  les  données  conservées  par  la  tradition  singhalaise 
sur  les  écritures  buddhiques,  que  la  signification  de  discours  n'est  pas  incon- 
nue aux  Buddhistes  du  Sud;  seulement,  en  traduisant  abhidharma  par  «  dis- 
«  cours  prononcé  pour  les  Dieux ,  »  les  Singhalais  ont  essayé  de  relever  l'im- 
portance de  ces  livres  qui  renferment  en  réalité  la  partie  la  plus  haute 
de  la  doctrine  buddhique.  L' Abhidharma  contient  en  effet  la  métaphysique, 
et  en  général  les  opinions  que  les  Buddhistes  se  font  de  tout  ce  qui  existe. 
Ce  titre  ne  parait  dans  aucune  des  deux  listes  de  M.  Hodgson;  l' Abhi- 
dharma ne  manque  cependant  pas  à  sa  collection,  et  il  y  est  représenté  par 
la  Pradjnâ  pâramitâ,  «  la  Perfection  de  la  sagesse  •  ou  «  la  Sagesse  transcen- 

^  Abhiiharma  kéça  vyâkyà,  f.  8  6  da  man.  '  Csoma,  Asiat  Researches,  t.  XX,  p.  &3. 

de  la  Société  Asiatique.  ^  A.  Rémusat,  Fœ  houe  ki,  p.  io8. 
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«dante,»  «elon  Texplication  que  donnent  de  ce  terme  les  Tibétains  S  et 
diaprés  M.  Schmidt,  les  Mongols^.  Je  reviendrai  plus  bas  sur  ce  titre  quand 
j'examinerai  les  livres  qui  le  portent;  il  faut  auparavant  achever  de  décrire 
dlune  manière  générale  les  trois  divisions  les  plus  larges  des  écritures  bud- 
dhiques. 

Présentée  comme  elle  Test  dans  le  passage  précité  du  commentaire  sur 
TAbhidharma  kôça,  et  dans  l'analyse  du  Kah-gyur  de  Csoma  de  Côrôs,  cette 
classification  des  livres  de  Çâkya  paraît  embrasser  des  ouvrages  d'une  égaie 
autorité,  et  rien  n'indique  qu'il  existe  entre  les  trois  recueils  qu'elle  com- 
prend ime  différence  quelconque.  Un  examen  plus  attentif  permet  cepen- 
dant de  soupçonner  l'existence  de  quelques  distinctions  utiles  pour  la  con- 
naissance des  livres  réunis  sous  ces  trois  chefs  principaux.  Ainsi  je  trouve 
divers  passages  de  l'Âbhidharma  kôça  desquels  on  est  en  droit  de  conclure 
que  les  recueib  qui  renferment  rAbhidharma  n'émanent  pas  directement, 
ni  au  même  titre  que  les  Sûtras,  de  la  prédication  de  Çâkya.  L'auteur  du 
traité  dont  je  parle  dit,  par  exemple,  en  propres  termes:  «  Abuddiiôktam 
«  Abhidharma  çâstram  »  (le  livre  qui  renferme  la  métaphysique  n  a  pas  été 
exposé  par  le  Buddha^).  Les  éléments  de  cette  partie  de  la  doctrine  bud- 
dhique  sont ,  suivant  lui ,  dispersés  dans  divers  livres  ou  Çâkya  énonce 
incidemment  et  en  traitant  d'autres  sujets  plusieurs  principes  de  méta- 
physique, comme  celui-ci:  «tout  composé  est  périssable,  »  axiome  fonda- 
mental dans  toutes  les  écoles  buddhiques,  et  que  le  commentateur  a  choisi 
pour  prouver  cette  opinion,  que  sans  avoir  exposé  positivement  l'Abhidharma 
ou  la  métaphysique,  Çâkya  n'en  avait  pas  moins  fondé  celte  partie  de  la 
science  par  son  enseignement.  On  connaît  même  des  Sûtras,  comme  l'Ar- 
tha  viniçtchaya,  auxquels  s'applique  le  titre  d' Abhidharma,  parce  qu'on  y 
trouve  la  définition  des  lois,  ou,  d'une  manière  plus  générale,  la  définition 
de  tout  ce  que  désigne  le  terme  très-vaste  de  Dharma,  savoir  les  conditions, 
les  rapports,  les  lois,  ou  les  êtres  qui  se  présentent  sous  telles  et  telles  con- 
ditions, qui  soutiennent  entre  eux  tels  et  tels  rapports,  et  qui  sont  régis 
par  telles  et  telles  lois^  Il  faut  bien,  ajoute  le  commentateur,  que  l'Abhi- 
dharma ait  fait  partie  de  l'enseignement  de  Çâkya,  puisqu'il  est  question 

*  Csoma ,  Analys.  of  the  Dnhva,  dans  AsiaL  ^  Abhidharma  kôça  vydkyâ,  f.  427  6  de  mon 

Researches,  t.  XX,  p.  43.  manuscrit. 

'  Geschichte  der  Ost-Mongoîen ,  p.  355.  ^  Il  n  est  pas  inutile  de  rassembler  ici  les 
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dans  un  Sûtra  d'un  Religieux  auquel  on  attribue  la  connaissance  des  trois 
Pitakas^  J'examinerai  bientôt  ce  qu'il  faut  penser  de  la  présence  de  ce  titre 
«  les  trois  Pitakas  »  dans  un  traité  qui  passe  pour  émaner  directement  de 
la  prédication  de  Çâkya;  ce  qu'il  importe  actuellement  de  constater,  c'e^ 
que,  suivant  notre  auteur,  les  traités  de  métaphysique  se  composent  d'axio- 
mes qui  se  trouvent  dispersés  dans  l'enseignement  de  Çâkya,  que  l'on  en  a 
détachés,  et  dont  on  a  fait  un  corps  à  part  sous  le  nom  âiAbhidhanna. 
Mais  si  cela  est  ainsi,  nous  pouvons  dire  que  l'Âbhidharma  rentre  par 


notions  que  M.  Hodgson  nous  donne  de  ce  mot 
important,  dans  plusieurs  endroits  de  ses  écrits 
sur  le  Buddbisme  du  Nord.  Dharma,  dérivé 
de  dhri  (contenir) ,  de  cette  manière,  t  Dhâra- 
«  nâtmika  iti  dharmah,  »  signifie  nature,  consti- 
tution propre;  c*est  dans  ce  sens  qu'une  des 
grandes  écoles  du  Nord  a  pu  regarder  ce  terme 
comme  synonyme  de  Pradjnâ ,  la  suprême  Sa- 
gesse ,  c*est  à-dire  la  sagesse  de  la  Nature  prise 
pour  le  fonds  et  la  cause  de  toutes  les  exis- 
tences. Le  terme  de  Dharma  signifie  encore  : 
i**  la  moralité,  la  vertu;  a*  la  loi,  ouïe  code 
moral  ;  3°  les  effets  matériels ,  ou  le  monde  phé- 
noménal. (Hodgson,  Europ.  Specul.  on  Buddh. 
dans  Journ.  Asiat.  Soc.  o/Beng.  t.  III,  p.  5o2.) 
D'après  le  même  auteur,  ce  mot  désigne  d'une 
manière  plus  largo  encore  les  êtres  sensibles , 
et  les  choses  ou  les  phénomènes  extérieurs. 
(  Hodgson ,  Further  note  on  the  Inscript,  Jrom 
Sâmâth,  dans  Journ.  Asiat.  Soc.  of  Bengal, 
t.  IV,  p.  a  i3  et  ai  A.)  Je  traduis  ordinairement 
ce  terme  par  condition,  d'autres  fois  par  lois; 
mais  aucune  de  ces  traductions  n'est  parfaite- 
ment complète  ;  il  faut  entendre  par  Dharma 
ce  qui  fait  qu'une  chose  est  ce  qu  elle  est ,  ce 
qui  constitue  sa  nature  propre,  comme  Ta  bien 
montré  Lassen,  à  l'occasion  de  la  célèbre  for- 
mule «  Ye  dharroâ  hêtuprabhavâ.  »  (  Lassen , 
Zeitschrift  fir  die  Kunde  des  Morgenland.  t.  I , 
p.  a  a8  et  a  a  9.)  Il  y  a  même  bien  des  cas  où 
il  ne  faut  pas  beaucoup  presser  la  signification 
de  ce  mot,  parce  qu'elle  est  très -vague  et 
presque  insensible,  notamment  à  la  fin  d'un 


composé.  Ainsi  je  trouve  à  tout  instant ,  dans 
les  légendes  de  l'AvadÂna  çataka ,  le  terme  de 
déya  dharma,  qu'il  faut  traduire,  non  par  «  de- 
«  voir  ou  mérite  de  ce  qui  doit  être  donné,  •  mais 
par  «  charité,  offrande;  ■  c'est-à-dire  qu'il  y  faut 
voir  le  fait  de  l'offrande  et  de  l'aumône,  et  non 
le  devoir  de  l'accomplir ,  ni  le  mérite  qui  y  est 
attaché.  Ce  sens  est  mis  hors  de  doute  par  l'ex- 
pression Déya  dharma  parityâga ,  qui  n'a  pas 
d'autre  sens  que  abandon  d'une  offrande.  (Mahd- 
vastu,  f.  193  b  de  mon  man.)  On  comprend 
sans  peine  comment  de  l'idée  de  devoir  ou 
mérite  de  la  charité,  on  passe  à  l'idée  générale 
de  charité ,  et  de  là  au  fait  particulier  d'une 
charité  spéciale;  notre  mot  français  lui-même 
a  toute  cette  étendue  d'acception.  Cette  expres- 
sion est,  du  reste,  une  des  plus  authentiques 
et  des  plus  anciennes  du  Buddbisme,  car  elle 
appartient  à  toutes  les  écoles.  Clough  dans 
son  Dictionnaire  singhalais  (t.  II,  p.  a83, 
col.  a  ) ,  la  donne  positivement  avec  le  sens  de 
offerings,  gijis,  charity  ;  et  je  crois  l'avoir  dé- 
couverte parmi  les  inscriptions  des  cavernes 
de  Sâiiîihâdri,  au  nord  de  Dj unira,  dans  l'ouest 
de  l'Inde.  Prinsep  [Note  on  Syke's  Inscript.^n% 
Journ.  Asiat.  Soc.  of  Beng,  t.  VI,  p.  lo&a  et 
pi.  LIII) ,  qui  a  si  heureusement  déchiffré  ces 
courtes  légendes,  y  lit  Dayâdhama,  qu'il  tra- 
duit par  t  compassion  et  piété  ;  t  en  déplaçant 
les  voyelles ,  j'y  trouve  ^ JLDB  ^^  dhamma 
(don,  offrande). 

*  Abhidharma  kâça  vyâkhyd,  f.  8  6  de  mon 
manuscrit. 
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son  origine  dans  la  classe  des  Sûtras,  et  que  la  section  des  ouvrages  mé- 
taphysiques doit  surtout  son  existence,  en  tant  que  section  distincte,  à 
un  travail  de  compilation  qui  Ta  extraite  de  renseignement  du  Buddha  ; 
et  en  poursuivant  ces  conséquences,  nous  pouvons  affirmer  avec  les 
Buddhistes  du  Népal  que  les  Sûtras  sont  véritablement  la  parole  du  Bud- 
dha, Baddha  vatchana,  et  le  texte  fondamental,  Mûla  grantha.  Il  reste  en- 
core k  côté  des  Sûtras  la  section  du  Vinaya  ;  mais  nous  avons  vu  quelles 
analogies  offrent,  au  moins  quant  à  la  forme,  les  livres  qui  composent  ces 
deux  classes,  puisque  divers  traités  rangés  par  les  Népalais  au  nombre  des 
Sûtras,  sont  placés,  d'après  les  Tibétains,  parmi  les  sources  du  Vinaya.  On 
comprend  d'ailleurs  sans  peine  que  les  points  de  Vinaya  ou  de  discipline 
qui  passent  pour  établis  par  Çâkya  lui-même,  n'ont  pu  Tétre  que  dans  ses 
discours,  ou  d'une  manière  plus  générale,  dans  sa  prédication;  et  comme 
les  Sûtras  renferment  cette  prédication,  il  est  permis  de  dire  que  le  Vinaya 
n'est  qu'une  partie  des  Sûtras,  une  section  composée  de  ceux  des  discours 
de  Çftkyamuni  qui  ont  plus  spécialement  trait  à  la  discipline. 

Dans  le  cours  des  observations  auxquelles  vient  de  donner  lieu  la  clas- 
sification la  plus  générale  des  livres  buddhiques,  j'ai  rapporté  l'origine  de 
ces  livres  à  Çftkyamuni,  c'est-à-dire,  au  dernier  de  sept  Buddhas  hu- 
mains dont  la  tradition  a  gardé  le  souvenir  ^  Je  n'ai  fait  que  reproduire 
sur  ce  point  l'opinion  des  Népalais,  qui  attribuent  au  dernier  des  Bud- 
dhas qu'ils  reconnaissent ,  la  composition  ou  la  rédaction  de  leurs  livres 
sacrés.  La  date  de  ces  livres  se  trouve  ainsi  placée  dans  les  temps  histo- 
riques, et  mise  à  l'abri  de  toutes  les  incertitudes  et  de  tous  les  doutes 
qu'elle  pourrait  faire  naître ,  si  la  tradition  l'eût  rattachée  à  l'existence  de 
tel  ou  tel  de  ces  anciens  Buddhas,  qui  s'ils  ont  jamais  existé,  échapperont 
longtemps  encore  à  la  prise  de  la  critique  historique.  Sans  doute  il  ne 
résulte  pas  encore  de  ce  témoignage  ime  précision  bien  rigoureuse  pour 
la  détermination  d'un  fait  qu'il  serait  si  important  de  fixer  de  la  manière 
la  plus  exacte ,  puisque  l'époque  du  dernier  Buddha  est  un  point  contesté 
entre  les  diverses  écoles  buddhiques.  C'est  cependant  déjà  un  avantage  que 
d'être  dispensé  d'examiner,  au  début  d'une  recherche  d'histoire  littéraire , 
la  question  de  savoir  quand  ont  existé  les  six  Buddhas  qui  ont  précédé, 
dit-on,  Çftkyamuni,  ou  d'avoir  à  démontrer,  comme  le  pensent  des  critiques 

'  Hodgson,  Notices,  etc.  dans  Asiat.  Researches,  t.  XVI,  p.  Aaa. 
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habiles,  que  ces  Buddhas  doivent  leur  existence  au  désir  qu'aurait  eu  le 
dernier  d'assurer  à  sa  doctrine  le  mérite  d'une  tradition  consacrée  par  une 
longue  suite  d^anciens  sages.  Grâce  à  la  bonne  foi  des  Népalais,  cette  ques- 
tion des  Buddhas  antérieurs  à  Çàkya  est  tout  à  fait  distincte  de  celle  qui 
porte  sur  la  date  des  livres  buddhiques,  et  ce  ne  sera  pas  leur  faute  si  les  cri- 
tiques occidentaux  compliquent  les  difficultés  de  la  seconde  en  s'occupant 
avant  le  temps  de  la  première.  Ce  serait  en  effet  une  tentative  prématu- 
rée que  celle  de  classer  chronologiquement  ces  anciens  Buddhas,  avant 
d'avoir  constaté  et  apprécié  l'authenticité  des  livres  qui  nous  les  font  con- 
naître. Ce  serait  même  mettre  en  péril  auprès  des  esprits  difficiles  les 
données  positives  contenues  dans  ces  livres,  que  de  les  présenter  comme 
reportant  l'origine  du  Buddhisme  dans  une  antiquité  toute  mythologique. 
Je  ne^  veux  pas  dire  par  là  qu'il  faille  rejeter  sans  examen,  comme  des 
notions  purement  fabuleuses,  tout  ce  que  racontent  les  livres  buddhiques 
de  ces  Buddhas  antérieurs  à  Çàkya;  et  quoique  j'attende  peu  de  résultats 
positifs  de  cette  recherche ,  je  ne  me  crois  pas  le  droit  de  la  condamner 
d'avance  sans  l'avoir  essayée.  Je  désire  seulement  établir  que  la  question  de 
l'origine  des  livres  buddhiques  doit  rester  étrangère  à  celle  des  anciens 
Buddhas;  et  je  veux  prendre  acte,  au  nom  de  la  critique,  du  témoignage 
des  Népalais,  qui  ne  permet  pas  de  faire  remonter  au  delà- du  dernier  Bud- 
dha  aucun  des  ouvrages  qui  nous  ont  conservé  les  doctrines  buddhiques. 

La  tradition  népalaise  va  plus  loin  encore,  et  elle  affirme  que  ce  fut  Çà- 
kya qui  écrivit  le  premier  ces  ouvrages,  et  qu'il  fut  à  peu  près  pour  le 
Buddhisme  ce  que  Vyàsa  a  été  pour  le  Brahmanisme  ^  M.  Hodgson,  il  est 
vrai,  en  rapportant  cette  opinion,  nous  avertit  qu'il  ne  pourrait  citer  en  sa 
faveur  le  témoignage  d'aucun  texte,  et  j'ajoute  qu'en  effet  aucun  des  ou- 
vrages que  nous  possédons  à  Paris,  ne  passe  pour  avoir  été  écrit  par 
Çàkya  lui-même.  Je  ne  crois  pas  que  cette  seconde  partie  de  ]a  tradition  né- 
palaise mérite  autant  de  confiance  que  la  première.  Je  remarquerai  d'abord 
qu'elle  est  contredite  formellement  par  les  assertions  des  autres  écoles 
buddhiques,  et,  pour  nous  en  tenir  à  celles  qui  sont  le  plus  près  de  la 
source  primitive,  je  ne  citerai  que  les  livres  du  Tibet  et  ceux  de  Ceylan. 
Les  Tibétains,  comme  les  Singhalais,  affirment  que  ce  furent  trois  des 
principaux  disciples  de  Çàkya,   qui  réunirent  en  un  corps  d'ouvrages  les 

^  Hodgson,  Notices,  etc.  dans  Asiat,  Researches,  t.  XVI,  p.  4  a  a. 
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doctrines  établies  par  sa  prédication  :  ce  fut  Ânanda  qui  recueillit  les  Sûtras, 
UpAli  l^e  Yinaya,  et  Kâçyapa  l'Abhidharma  ^  Les  livres  singhalais  nous  ont 
même  conservé,  touchant  cette  première  compilation  des  écritures  bud- 
dhiques,  une  foule  de  détails  fort  curieux  que  nous  rappellerons  ailleurs. 
Il  me  suffit  en  ce  moment  d^opposer  ce  double  témoignage  à  Topinion  des 
Népalais,  qu'il  n'est  pas  non  plus  facile  de  justifier  par  la  forme  des  livres 
buddhiques.  Nous  Tavons  déjà  dit,  cette  forme  est  celle  d'un  discours,  ou 
dun  dialogue,  où  Çâkya  parait  s'entretenant  avec  ses  disciples;  et  ceux  de 
ces  livres  qui,  suivant  les  Népalais  «  passent  pour  les  livres  authentiques, 
c  est-à-dire  les  Sûtras ,  commencent  tous  par  cette  formule  :  «  C'est  ainsi 
«  qu'il  a  été  entendu  par  moi.  »  Si  cette  phrase  sufiEisamment  significative  a 
été  placée  en  tète  des  livres  attribués  à  Çàkya,  c'est  qu'on  ne  pouvait,  sans 
contredire  la  tradition  la  mieux  établie,  se  dispenser  de  marquer  l'intervalle 
qui  existait  entre  Çàkya,  de  l'enseignement  duquel  émanaient  ces  livres,  et 
le  Religieux  qui  les  recueillait  après  lui.  Tout  nous  porte  donc  à  croire  que 
Çâkya,  semblable  en  cela  à  d'autres  fondateurs  de  religions,  s'est  contenté 
d'établir  sa  doctrine  par  l'enseignement  oral,  et  que  c'est  seulement  après 
lui  qu'on  a  senti  le  besoin  de  la  fixer  par  l'écriture ,  pour  en  assurer  la  con^ 
servation.  Cette  opinion  recevra  une  confirmation  nouvelle  du  récit  des 
premières  tentatives  de  rédaction  faites  dans  le  concile  qui  se  réunit  après 
la  mort  de  Çàkya.  Mais  je  dois  remettre  l'examen  de  ces  faits  au  moment 
où  je  rassemblerai  ce  que  la  tradition  et  les  textes  nous  apprennent  sur  les 
destinées  de  la  collection  buddhique  depuis  le  moment  où  elle  a  été  ras-« 
semblée  pour  la  première  fois  en  un  corps  d'ouvrages. 

En  exposant  ce  que  nous  savons,  d'après  la  tradition  népalaise,  de  la  triple 
division  des  écritures  buddhiques,  j'ai  dit  que  cette  division  avait  pour  elle 
le  témoignage  de  textes  jouissant  de  quelque  autorité;  j'ai  rapporté,  entre 
autres,  plusieurs  passages  de  l'Abhidharma  kôça  vyàkhyà,  et  j'aurais  pu  en 
citer  un  bien  plus  grand  nombre ,  puisque  cet  ouvrage  rappelle  à  tout  ins- 
tant les  titres  de  Sâtra^  Vinaya  et  Abhidharma.  Mais  ce  traité  n'est  pas  un 
livre  canonique  ;  c'est  l'œuvre  de  deux  auteurs  dont  aucun  n'a  caché  son 
nom,  œuvre  dont  nous  ignorons  la  date,  mais  qui  est  probablement  mo- 
derne. Quel  qu'en  soit  Tàge,  cette  compilation  est  de  beaucoup  postérieure 

'  Csoma,  Anal  of  the  Dul-va,  dans  Asiat,  Researches,  t.  XX,  p.  i^a.  Tumour,  Mahâvamso, 
p.  la  sqq. 
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aux  livres  canoniques  auxquels  elle  se  réfère  à  tout  instant.  Il  n'est  donc  pas 
surprenant  qu'on  y  voie  cités  les  titres  généraux  sous  lesquels  sont  classés 
ces  livres.  Mais  ce  qui  a  lieu  de  surprendre,  c'est  que  ces  titres  se  lisent 
déjà  dans  les  livres  canoniques  eux-mêmes,  livres  que  la  tradition  ne  fait 
cependant  pas  remonter  au  delà  du  dernier  Buddha.  Avant  de  chercher  à 
expliquer  ce  fait ,  il  importe  de  l'exposer  nettement. 

J'ai  allégué  plus  haut,  d'après  l'auteur  de  l'Abhidharma  kôça,  le  témoi- 
gnage d'un  JSûtra  (c'est-à-dire  d'un  des  livres  que  tout  nous  porte  à  regarder 
comme  les  plus  anciens),  où  l'on  cite  un  Religieux  contemporain  de  Çâkya, 
qui  passait  pour  connaître  le  Tripitaka,  ou  les  trois  collections  des  écri- 
tures sacrées ^  Ce  témoignage  n'est  pas  isolé,  et  plusieurs  traités  faisant 
partie  du  grand  recueil  intitulé  Divya  avaddna,  répètent  ce  titre  de  Tripi- 
taka, comme  s'il  était  parfaitement  connu  et  usité  dès  le  temps  de  Çâkya;  je 
crois  suffisant  de  rejeter  en  note  ces  indications*.  Non-seulement  ces  trois 
grandes  classes  sont  citées  ainsi  d'une  manière  collective,  elles  sont  encore 
énumérées  plus  d'une  fois,  chacune  avec  leur  titre  spécial,  et  la  troisième 
l'est  sous  un  nom  remarquable .  Il  est  indispensable  de  citer  ici  les  passages 
mêmes  où  paraissent  ces  titres  :  «  Pariprïtchtchhanti  Sûtrasya ,  Vinayasya , 
«  Mâtrïkâyâl;!,  »  c'est-à-dire,  Ils  font  des  questions  sur  le  Sûtra,  sur  le  Vinaya, 
sur  la  Mâtrïkâ^;  «  Sûtram  Mâtrïkâ  tcha  Dévamanuchyêchu  pratichthitam,  « 
c'est-à-dire.  Le  Sûtra  et  la  Mâtrïkâ  sont  établis  au  milieu  des  hommes^; 
«  Âyuchmatâ  Mahâ  Kâtyâyanéna  pravrâdjitah,  têna  pravradjya  Mâtrikâ  adhî- 
«  ta;  »  c'est-à-dire.  Le  respectable  Mahâ  Kâtyâyana  lui  fit  embrasser  la  vie 
religieuse;  quand  il  l'eut  embrassée,  il  lut  la  Mâtrikâ^. 

Que  conclure  de  ces  textes  ?  Dira-t-on  que  la  triple  division  des  écritures 
buddhiques  existait  déjà  du  temps  de  Çâkyamuni  ?  Mais  de  deux  choses 
l'une  :  ou  elle  lui  était  antérieure,  ou  elle  venait  de  lui.  Si  elle  lui  était 
antérieure,  c'est-à-dire  si  elle  dérivait  des  fiuddhas  qu'on  dit  l'avoir  pré- 
cédé, la  tradition  se  trompe  quand  elle  rapporte  au  dernier  Buddha,  à 
Çâkyamuni  lui-même ,  les  livres  que  nous  possédons  aujourd'hui  ;  si ,  d'un 

^  Abhidharma  kôça  vyâkyà,  f.  8  6  de  moD  Kôlikarna,  ibid.  f.  g  6:  «Têna  trïtiyapitakam 

manuscrit.  «  adhîtam  »  ( par  lui  fut  lu  le  troisième  recueil). 

*  Purna,  dans  Divya  avad.  f.  a6  b  du  man.  ^  Kâtikarna,  ibid.  f.  g  h. 

de  la  Société  Asiatique  :  aTripilakah  samghah»  *  Samgha  rakchiia,  ibid.  f.  i66  a. 

(assemblée  qui    connaît   les   trois  recueils).  *  Kâtikania,  ihid,  f,  g  a. 
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autre  côté,  elle  venait  de  lui,  la  tradition  se  trompe  encore,  en  attribuant 
aux  trois  principaux  disciples  de  Çâkyamuni  la  division  des  écritures  sacrées, 
et  en  plaçant  cette  division  après  sa  mort.  Mais,  hâtons-nous  de  le  dire, 
il  est  impossible  que  la  tradition  soit  dans  Terreur  sur  ces  deux  points  i  la 
fois ,  et  je  ne  puis  admettre  que  les  mentions  assez  rares  que  des  ouvrages 
réputés  sacrés  font  de  la  triple  division  des  écritures  buddbiques,  doivent 
remporter  sur  le  témoignage  de  la  tradition  népalaise,  que  confirme,  ainsi 
quon  le  verra  plus  tard,  celui  de  la  tradition  de  Ceylan. 

Les  citations  rapportées  tout  à  Theure  me  paraissent  être  de  ces  interpo- 
lations qui  s'introduisent  naturellement  dans  les  livres  que  Ton  fait  passer 
de  la  forme  orale  à  la  forme  écrite.  En  recueillant ,  après  la  mort  de  Çâ- 
kyamuni, l'enseignement  de  leur  maître,  les  disciples  classèrent  les  souve- 
nirs encore  vivants  de  cet  enseignement  sous  trois  titres  généraux  que  ne 
représentent  qu'imparfaitement  les  noms  de  morale,  de  discipline  et  de 
métaphysique.  Occupés  comme  ils  Tétaient  de  cette  division,  il  était  bien 
difficile  qu  ils  n'en  laissassent  pas  percer  quelques  indices  dans  les  ouvrages 
mêmes  qu'ils  y  faisaient  entrer.  Voilà  pour  les  temps  anciens.  Mais  si  de- 
puis cette  première  rédacsion,  il  s'en  est  fait  une  seconde,  une  troisième;  si 
les  livres,  conservés  longtemps  par  la  tradition  orale,  ont  été  remaniés  à 
plusieurs  reprises,  n'est-il  pas  naturel  que  les  titres  des  trois  grandes  classes,, 
que  Ton  continuait  à  respecter  à  cause  de  Tancienneté  de  leur  origine,  se 
soient  glissés  dans  quelques-uns  des  livres  compris  sous  ces  classes  mêmes? 
Cest  de  cette  manière  que  j'explique  comment  il  se  fait  que  les  titres  rap- 
pelés plus  haut  paraissent  dans  le  corps  même  des  livres  attribués  au  der- 
nier Buddha ,  c'est-à-dire  à  une  époque  où ,  suivant  la  tradition ,'  ces  titres 
n'étaient  pas  encore  inventés.  Je  ne  vois  là  rien  de  prémédité,  et  le  fait  me 
semble  être  très-simple.  Possible  dans  la  supposition  d'une  seule  rédaction 
des  livres  sacrés,  il  devenait  inévitable  du  moment  que  ces  livres  furent  ré- 
digés plus  d'une  fois;  car  au  temps  de  la  seconde  rédaction,  et  plus  encore 
au  temps  de  la  troisième,  la  division  des  écritures  buddbiques  en  trois 
classes  était  un  fait  accompli,  un  fait  presque  sacré,  que  les  compilateurs 
pouvaient  aisément  confondre  avec  les  autres  faits  conservés  dans  les  écri- 
tures dont  ils  donnaient  une  rédaction  nouvelle. 

Je  n'insisterai  pas  davantage  sur  ce  point ,  parce  que  je  dois ,  en  résu- 
mant ce  qu'on  sait  de  la  collection  népalaise,  parler  des  diverses  rédactions 
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qui  en  ont  été  faites  à  diverses  époques.  Je  signalerai  seulement  la  curieuse 
expression  de  Màtrikd ,  par  laquelle  les  trois  passages  précités  du  Divya 
avadâna  désignent,  à  ce  qu'il  semble,  la  troisième  classe  du  Tripitaka. 
Elle  rappelle  le  titre  de  Yum  ou  Ma-mo  «  la  mère ,  »  que  les  Tibétains 
donnent  à  cette  même  classe^.  Rien  ne  nous  apprend  Torigine  de  cette 
dénomination  ;  nous  savons  seulement  par  les  textes  du  Népal ,  qu'elle  est 
familière  aux  Buddhistes  de  ce  pays,  comme  elle  Test  à  ceux  du  Tibet  qui 
l'ont  sans  doute  empruntée  aux  textes  sanscrits^.  Il  faut  la  considérer 
coipme  ancienne,  puisqu'elle  est  admise  par  toutes  les  écoles,  celle  du  Sud 
comme  celle  du  Nord.  Je  remarque  en  effet  dans  im  des  Suttas  (  Sùtras  ) 
pâlis  les  plus  estimés  des  Singhalais ,  que  des  Religieux  sont  nommés  «  pos- 
«  sesseurs  de  la  loi,  de  la  discipline  et  de  la.Mâtrïkâ';  »  et  cette  expression  est 
répétée  dans  une  autre  collection  non  moins  célèbre  \  Je  dois  cependant 
avertir  que  M.  Tumour  fait  de  la  Mâtrïkà  une  portion  du  Vinaya. 

Enfin ,  et  pour  ne  rien  omettre  de  ce  qui  touche  aux  divisions  les  plus 
générales  des  écritures  buddhiques,  je  vais  en  exposer  une  autre  classification 
sur  laquelle  la  tradition  népalaise  garde ,  à  ma  connaissance ,  un  silence 
complet,  et  qui  cependant  est  indiquée  souvent  dans  les  textes,  plus  souvent 
même  que  la  division  en  trois  classes  examinée  tout  à  Theure.  Je  veux  parler 
des  quatre  Agamas,  ou  recueils  de  la  loi,  dont  le  Divya  avadâna  fait  plusieurs 
fois  mention.  Voici  les  textes  où  j'en  trouve  l'indication  :  «  Sa  àyuchmatâ 
«  Çâriputtrèna  pravrâdjita  upasampâdita  Àgamatchatucbtayam  tcha  grâhi^ 
«  tab,  »  c'estrà^dire.  Quand  il  eut  été  introduit  par  le  respectable  Çâriputtra^ 


'  Csoma,  Analys,  ofthe  Dalva,  dans  Asiat 
Researches,  t.  XX,  p.  43. 

*  Gsoma ,  Notices  on  the  life  ofShakya,  dans 
Asiat.  Beseœrckes,  t.  XX,  p.  317. 

'  Parinihhdna  sutta,  dans  Dtgha  nikéya , 
f.  ga  a  de  mon  manuscrit. 

^  Angattara  nikâya,  f.  khi  b,  man.  de  la 
Bibliothèque  du  Roi. 

'  Çâriputtra  est,  avec  Mâudgalyàyana ,  dont 
il  sera  parié  plus  tard ,  le  premier  des  disciples 
de  Çâkyamuni.  On  peut  voir  dans  le  Foe  koue 
ki,  tant  au  texte  de  Fa  hian  qu*aux  notes  de 
MM.  A.  Rémusat  elKlaprolh,  des  détails  aussi 
intéressants  qu*exacts  sur  ce  personnage  cé- 


lèbre. Les;passage8  qui  se  rapportent  à  sa  nais- 
sance et  à. sa  mort  sont  indiqués  tous  à  la  table 
de  cet  ouvrage.  Le  seul  point  qui  soit  sujet  à 
contestation  est  la  note  où  il  est  dît  que  Çâri- 
puttra avait  été  instruit  dans  la  Pradjiiâ ,  ou 
dans  la  Sagesse,  par  le  célèbre  Avaldkitéçvara. 
[Foe  koue  ki,  p.  107.)  Cette  assertion  est  très- 
probablement  empruntée  à  quelque  Sûtra  dé- 
veloppé ;  je  n  en  trouve  pas  la  moindre  trace 
dans  les  livres  que  j'examine  en  ce  moment. 
Çâriputtra  se  nommait  Upatichya,  c  est  le  iiom 
que  les  Tibétains  traduisent  Ne  rgyal,  et  que 
cite  Klaproth.  [Foe  koue  ki,  p.  a 64.  Gsoma, 
Asiat.  Res,  t.  XX,  p.  à^,)  U  le  tenait  de  son 
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dans  la  vie  religieuse ,  il  reçut  l'investiture  et  la  connaissance  des  quatre 
Àgamas^  Agamatchatachtayam  adhiiam.  «  Les  quatre  Âgamas  ont  été  lus^.  >• 
Ihàpy  Agamatchatachtayam  sthâpayét.  «  Qu  il  établisse  ici  même  les  quatre 
«  Âgamas^.  »  Enfin  les  titres  de  ces  quatre  Âgamas  nous  sont  donnés  dans 
le  passage  suivant  :  Tvam  tâvat  samyuktakam  adhtchva,  tvam  api  madhyamam, 
tvam  api  dirghâmam. . .  Aham  api  tâm  évâikôttarikâm  vimrïchtarûpâm  pradjvâ- 
layâmi.  «Lis  donc,  toi  le  court  Agama,  toi  le  moyen,  toi  le  grand;  quant 
«à  moi,  je  me  charge  d'éclaircir  la  collection  supplémentaire,  dont  j'ai 
«clairement  considéré  le  sujet ^.  »  Il  se  peut  quil  reste  encore  quelque 
doute  sur  le  titre  du  quatrième  Agama ,  lequel  est  assez  obscur.  Quoi  qu'il 
en  soit  de  ce  point  de  détail ,  nous  avons  ici  quatre  collections  ou  recueils 
sur  lesquels  la  tradition  népalaise  ne  nous  apprend  rien.  Ce  qui  donne 
cependant  de  l'intérêt  à  cette  classification ,  c'est  qu'elle  se  retrouve,  ainsi 
que  nous  le  dirons  plus  tard ,  chez  les  Singhalais ,  exactement  avec  les 
mêmes  titres,  sauf  le  quatrième  qui  s'y  lit  Anguttara^.  Elle  n'est  pas 
moins  familière  aux  Chinois,  et  parmi  les  ouvrages  buddhiques  originaux 
dont  font  usage  leurs  auteurs ,  il  en  est  peu  qui  soient  plus  fréquemment 
cités  que  les  Âgamas.  J'ai  déjà  rappelé  le  titre  général  de  ces  quatre  recueils, 
en  parlant  des  livres  indiens  qui  ont  dû  être  traduits  à  la  Chine.  J'ajoute 
ici  que  les  quatre  Âgamas  sont  nominativement  cités,  d'après  une  grande 
compilation  chinoise ,  dans  une  note  substantielle  de  M.  Landresse  sur  le 
Foe  koue  ki  ^.  Le  quatrième  Âgama  y  porte  le  titre  qu'il  a  chez  les  Singha- 


père ,  qui  s'appelait  Ticliya ,  tandis  que  le  nom 
de  Çàriputtm  lui  venait  de  sa  mère  Çârikâ. 
(Gsoma,  Asiat  Res,  t.  XX,  p.  4g.)  Fa  hian 
nous  apprend  qu*ii  naquit  dans  le  village  de 
Nalo ,  près  de  Râdjagrïha.  Il  est  singulier  que 
Kiaproth  n*ait  pas  rapproché  de  ce  nom  celui 
de  Na  lan  tho»  dontles  auteurs  chinois  parlent, 
entre  780  et  8o4  de  notre  ère.  (Foe  houe  ki, 
p.  a 56.)  Le  premier  nom  n'est  qu'une  abrévia- 
tion du  second  Na  lan  tho,  et  ce  dernier  re- 
produit exactement  l'orthographe  Nalada  ou 
Ifalanda  que  donne  Csoma  (Asiat.  Res.  t.  XX, 
p.  â8)  •  ou  plus  rigoureusement  encore  Nà- 
ïanda»  comme  l'écrivent  les  textes  sanscrits  du 
Nord  et  les  livres  pâlis  du  Sud.  Le  Mahâvastu 
nomme  ce  lieu  Nàlanda  grâma ,  et  le  place  à 


un  demiyôdjana  de  Râdjagrïha,  capitale  an- 
cienne du  Magadha.  (Mahâvastu,  f.  a 64  a  de 
mon  man.)  L'ouvrage  que  je  cite  en  ce  mo- 
ment, rapporte  avec  de  grands  détails  l'his- 
toire de  la  jeunesse  et  de  la  conversion  d'Upa- 
tichya  ou  Çàriputtra ,  et  presque  dans  les 
mêmes  termes  que  le  Dul-va  tibétain,  analysé 
par  Csoma.  (Asiat,  Res.  t.  XX,  p.  48  sqq.) 

^  Saihgha    rakchita    dans  Divya    avadâna^ 
f.  i65a. 

*  Kôtikama  dans  Dtvya  avad.  f.  g  a. 

'  Samgha   mkchita   dans    Divya  avadâna, 
f.  166  a. 

*  W.  ibid. 

*  Turnour,  Mahâvamto,  Append.  p.  lxxv. 

*  Foe  koue  ki,  p.  337. 
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lais ,  Anguttara  ;  ce  qui  donnerait  à  penser  cp'ii  s'agit  pour  les  Chinois  des 
Âgamas  du  Sud ,  et  non  de  ceux  du  Nord ,  si  toutefois  il  existe  touchant 
ces  livres  quelque  dififérence  entre  les  deux  écoles.  Je  soupçonne  cepen- 
dant que  les  Buddhistes  de  la  Chine  connaissent  également  la  dénomina- 
tion népalaise,  Ékéttara;  car  cest  sans  doute  ce  titre  que  M.  A.  Rémusat 
a  déjà  traduit,  peut-être  un  peu  obscurément,  par  «  TAgama  augmenté 
«  d'un^  »  Il  est  probable  que,  pour  les  Buddhistes  du  Nord  comme  pour 
ceux  du  Sud,  cette  division,  loin  d'embrasser  l'ensemble  des  écritures 
buddhiques,  ne  se  rapporte  qu'à  la  classe  des  Sûtras.  Mais  comme  les 
textes  sanscrits  où  je  la  trouve  ne  décident  pas  ce  point,  j'ai  cru  devoir 
la  signaler  ici ,  sauf  à  y  revenir  quand  je  comparerai  les  livres  pâlis  de  Ceylan 
aux  livres  sanscrits  du  Népal. 

La  division  en  trois  grandes  classes  que  j'ai  exposée  la  première ,  nous 
montre  le  Buddhisme  établi  à  titre  de  religion  et  de  philosophie  ;  car  elle 
embrasse  la  discipline ,  la  morale  et  la  métaphysique ,  et  elle  répond  ainsi 
à  tous  les  besoins  auxquels  la  prédication  de  Çâkyamuni  avait  potir  but  de 
satisfaire.  Mais  elle  n'est  pas  la  seule  qui  soit  connue  au  Népal,  et  M.  Hodgson 
nous  a  donné,  ainsi  que  je  l'ai  dit  plus  haut,  deux  listes  de  livres  bud- 
dhiques ,  rédigées  d'après  un  isystème  di£Pérent.  Ces  deux  listes ,  qui  ont 
été  publiées ,  l'une  en  caractères  européens  et  avec  quelques  détails  sur 
les  ouvrages  dont  elle  se  compose,  l'autre  en  caractères  dévanâgaris,  mais 
sans  aucun  éclaircissement ,  ont  été  également  disposées  sans  égard  pour 
la  triple  division  en  Sûtra,  Vinaya  et  Abhidharma.  On  y  voit,  il  est  vrai, 
paraître  très-souvent  le  nom  de  Sâtra  ;  mais  les  titres  de  Vinaya  et  d'i46Ai- 
dharma  y  manquent  absolument;  et  encore  celui  de  Sûtra  n'y  est-il  pas 
mis  en  évidence ,  comme  cela  serait  nécessaire  si  les  compilateurs  de  ces 
listes  eussent  voulu  indiquer  que  les  Sûtras  formaient  à  eux  seuls  ime  des 
trois  grandes  classes  des  écritures  sacrées.  La  classification  de  la  liste  pu- 
bliée en  caractères  dévanâgaris  est,  suivant  M.  Hodgson,  l'ouvrage  du  Re- 
ligieux buddhiste  qu'il  employait  ;  et  ce  savant ,  qui  dès  l'origine  de  ses 
recherches  a  pris  tant  de  précautions  pour  arriver  à  la  vérité ,  nous  avertit 
qu'il  est  douteux  que  cette  classification  puisse  être  justifiée  par  le  témoi- 
gnage des  livres  eux-mêmes  2.  Cette  observation  me  dispense  de  m'y  arrêter 

.*  Journal  des  Savants ,  SLimée  x83i,  p.  6o5  *  Transact.  ofthe  Roy,  Asiat  Society,  t.  II, 

et  7^6.  p.  229. 
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longuement,  et  il  me  suffira  de  dire  que  cette  division  en  Purana  ou  livres 
anciens,  Kâvya  ou  poèmes,  Vyukarana  ou  grammaires,  Kâça  ou  diction- 
naires, Tantra  ou  rituels  ascétiques,  Dhârant  ou  charmes  et  formules, 
non-seulement  mêle  le  profane  avec  le  sacré ,  mais  confond,  sous  la  déno- 
mination vague  de  livres  anciens,  des  ouvrages  de  caractères  et  de  titres 
très-divers. 

La  classification  beaucoup  plus  détaillée  que  M.  Hogdson  a  jointe  à  son 
premier  Mémoire  sur  le  Buddhisme,  a  une  plus  grande  importance  et  mé- 
rite à  un  haut  degré  l'attention  de  la  critique  par  le  nombre  et  par  la  variété 
des  renseignements  quelle  contient,  et  de  plus,  parce  quelle  est,  à  peu 
de  chose  près,  également  admise  par  les  Buddhistes  de  Ceylan.  Il  nous 
faut  l'examiner  ici  en  détail ,  parce  que  les  lumières  que  nous  y  trouverons 
doivent  servir  à  nous  orienter  dans  le  dédale  obscur  de  la  littérature  sacrée 
des  Buddhistes.  Nous  avons  en  outre  l'avantage  de  la  retrouver  chez  les 
Chinois,  où  elle  est  commentée  et  justifiée  par  des  observations  curieuses  ^; 
et  nous  sommes  ainsi  en  état  de  suppléer  dans  quelques  cas  au  silence 
des  Buddhistes  népalais.  De  même  que  la  liste  donnée  à  M.  Hodgson  par 
son  Religieux,  celle  que  nous  signalons  en  ce  moment  est  rédigée  sans 
aucun  égard  à  la  triple  division  des  écritures  buddhiques.  Les  ouvrages  y 
sont  ramenés,  d'après  leur  contenu,  sous  douze  chefs  principaux,  ou,  pour 
nous  servir  des  paroles  mêmes  de  M.  Hodgson,  les  écritures  buddhiques 
sont  de  douze  espèces,  connues  chacune  par  un  nom  différent^. 

i""  f^Sâtra.  Ce  sont  les  écritures  fondamentales  (Màla  grantha),  comme 
«  la  Rakcha  bhâgavatî  et  la  Achtasàhasrikâ  Pradjnâ  pâramitâ.  Elles  équivalent 
«  aux  Vêdas  des  Brahmanes.  » 

Je  remarque  d'abord  que  nous  voyons  ici  reparaître  l'opinion  déjà  indi- 
quée, que  les  Sûtras  sont  les  écritures  fondamentales  des  Buddhistes;  mais 
le^  livres  cités  comme  spécimens  de  la  classe  des  Stitras  donnent  lieu  à  une 
difficulté  faite  pour  arrêter  un  lecteur  qui  n'aurait  pas  accès  aux  manuscrits 
de  CBS  ouvrages  mêmes.  Nous  avons  vu  que  la  Pradjnâ  pâramitâ  (et  j'ajoute 
maintenant  la  Rakcha  bhâgavatî ,  qui  n'en  est  qu'un  autre  titre  )  était  con- 
sacrée à  la  métaphysique,  et  qu'en  cette  qualité,  cet  ouvrage  était  placé  par 
les  traducteurs  tibétains  au  nombre  des  livres  dont  se  compose  l'Âbhidhar- 

*  Landresse   dans  le  Foe  houe  ki,  p.  Sai  *  Notices, etc. dans A8iatResearche8,i. XVI, 

sqq.  p.'Âa6  et  437. 

7. 


52  INTRODUCTION   A  L'HISTOIRE 

ma  pitaka.  Si  la  Pradjnâ  pàramitâ  appartient  à  rAbhidharma,  comment 
peut-eilc  être  citée  comme  modèle  de  la  classe  des  Sûtras?  Cela  vient,  je 
crois,  non-seulement  de  la  haute  importance  de  la  Pradjnâ,  qui  est,  chez 
les  Buddhistes  du  Nord,  un  recueil  fondamental  pour' la  métaphysique, 
mais  encore  de  ce  que  ce  traité ,  ainsi  que  les  diverses  rédactions  qu  on  en 
possède,  est  un  véritable  Sûtra  quant  à  la  forme.  Ici  se  vérifie  ce  que  j'ai 
dit  plus  haut  sur  la  possibilité  de  faire  rentrer  la  section  de  i'Abhidharma 
dans  celle  des  Sûtras.  Cette  possibilité ,  que  je  déduisais  du  témoignage  de 
TAbhidharma  kôça,  doit  être  admise  comme  un  fait  positif,  maintenant 
que  nous  voyons  les  traités  consacrés  à  la  métaphysique  présentés  sous  la 
forme  de  Sûtras  véritables,  et  qu  il  est  constaté  que  les  traducteurs  tibétains 
ne  peuvent  former  leur  section  de  TAbhidharma  qu'avec  des  livres  qui  se 
donnent  pour  des  Sûtras,  c'est-à-dire  pour  des  discours  du  Buddha. 

a^  «  Gêya.  Ce  sont  des  ouvrages  en  Thonneur  des  Buddhas  et  des  Bô- 
«  dhisattvas  écrits  en  un  langage  mesuré.  Le  Gîta  gôvinda  des  Brahmanes 
«  est  équivalent  à  notre  Gita  pustaka,  qui  appartient  à  la  classe  des  Gêyas.  » 

J  ajoute  à  cette  description  que  le  Gîta  pustaka,  autrement  dit  Gita  pas- 
taka  samgraha,  ou  Résumé  du  livre  des  chants,  est  décrit  par  M.  Hodgson 
comme  une  collection  de  chants  sur  des  sujets  religieux,  composés  par 
divers  auteurs  ^  Cela  me  donne  lieu  de  penser  que  ce  livre  ne  fait  pas 
partie  de  la  collection  originale  des  écritures  buddhiques.  La  liste  de 
M.  Hodgson  ne  cite  pas  d'autre  Gêya.  Ce  titre  signifie  «  fait  pour  être 
«  chanté;  »  et  s'il  y  a  des  Gêyas  dans  les  livres  qui  passent  pour  inspirés,  ces 
Gêyas  ne  doivent  être  que  des  fragments  ou  morceaux  plus  ou  moins 
étendus,  composés  en  vers,  et  qui  peuvent  être  chantés.  Mais  je  ne  trouve 
pas  que  les  Gêyas  forment  une  classe  de  livres  reconnue  par  les  commen- 
tateurs que  j'ai  été  à  même  de  consulter,  et  je  ne  puis  expliquer  l'existence 
de  ce  titre  dans  la  liste  de  M.  Hodgson  que  de  deux  manières  :  ou  les 
Gêyas  sont  des  vers  ou  des  chants  faisant  partie  des  livres  primitifs,  et, 
comme  je  le  disais  tout  à  Theure,  extraits  de  ces  livres,  ou  ce  sont  des 
ouvrages  postérieurs  à  la  division  des  écritures  buddhiques  en  trois  classes. 
J'ajoute  qu'il  peut  exister  des  Gêyas  de  ces  deux  espèces,  en  d'autres 
termes,  que  l'on  doit  trouver  dans  les  textes  buddhiques  des  chants  ou 
seulement  des  vers  nommés  Gêyas,  tout  comme  il  est  possible  que  des 
*  Notices,  etc.  dans  Asiat.  Researches,  t.  XVI,  p.  43 1. 
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auteurs  modernes  aient  composé  des  chants  de  ce  genre  en  Thonneur  des 
3uddhas  et  des  Bôdhisattvas.  Le  témoignage  des  Buddbistes  chinois  con- 
firme la  première  de  ces  deux  suppositions.  «Ce  mot,  disent-ils,  signifie 
«  chant  correspondant  ou  chant  redoublé,  c'est-à-dire  qu  il  répond  à  un  texte 
«précédent  et  qu'il  le  répète  pour  en  manifester  le  sens.  Il  est  de  six,  de 
«  quatre,  de  trois  ou  de  deux  phrases ^  »  Cette  définition  s'applique  exacte- 
ment à  ces  stances  que  Ton  rencontre  dispersées  dans  tous  les  livres  émanés 
de  la  prédication  de  Çâkya,  et  qui  ont  pour  objet  de  résumer  et  de  pré- 
senter, sous  une  forme  précise,  le  sens  d'un  discours  ou  d'un  récit.  Dans 
les  Sûtras  développés  [Vdipulya  sâtra)  dont  il  sera  parlé  plus  bas,  ces  vers 
ou  ces  stances  occupent  quelquefois  une  place  considérable,  et  leur  nombre 
dépasse  de  beaucoup  les  proportions  fixées  par  la  définition  chinoise;  mais 
leur  objet  est  toujours  le  même,  et  il  n'y  a  rien  d'important  dans  la  partie 
poétique  de  ces  livres  qui  ne  soit  déjà  dans  l'exposition  en  prose.  Je  re- 
marquerai cependant,  que  dans  les  Sûtras  que  je  viens  de  citer  et  dont  le 
Lotus  de  la  bonne  loi  offre  un  modèle,  ces  stances  sont  précédées  d'une 
formule  de  ce  genre  :  «  En  ce  moment  Bhagavat  (Çâkyamuni)  prononça  les 
«  stances  suivantes,  »  et  que  ces  stances  sont  nommées  Gâthâ.  Il  me  semble 
que  d'après  la  définition  chinoise  nous  devrions  trouver  ici  Géya  au  lieu  de 
Gâthd;  mais  cette. légère  difficulté  s'explique  si  l'on  admet  que  Géya  est  le 
nom  générique  de  tout  ce  qui  est  par  sa  forme  susceptible  d'être  chanté, 
et  que  le  mot  de  Gâthâ  désigne  chacune  des  stances  mêmes  dont  se  com- 
pose le  Géya.  En  un  mot,  un  Gêya  peut  n'être  formé  que  dune  seule  Gâthà, 
comme  il  peut  en  renfermer  plusieurs.  Nous  verrons  plus  bas  le  mot  de 
Gâthâ  employé  pour  désigner  une  classe  spéciale  de  livres,  et  j'aurai  alors 
l'occasion  d'énoncer  cette  conjecture,  que  la  définition  donnée  par  la  liste 
népalaise  du  terme  Géya  s'applique  mieux  à  celui  de  Gâthâ.  Mais  quelle 
que  soit  la  nuance  qui  les  distingue  l'un  de  l'autre ,  je  puis  dire  dès  à  pré- 
sent que  le  mot  de  Géya  serait  mal  compris  si  l'on  n'y  voyait  que  le  titre 
d'une  classe  de  livres  comme  l'est  celui  de  Sâtra.  Cela  peut  être,  si  l'on 
envisage  collectivement  tout  ce  qui  est  Gêya,  abstraction  faite  des  textes 
où  les  Gêyas  se  trouvent.  Mais  ce  titre  désigne,  à  proprement  parler,  un 
des  éléments  qui  entrent  dans  la  composition  des  livres  buddhiques;  et 
cette  observation,  que  nous  allons  voir  se  répéter  sur  le  plus  grand  nombre 
'  Landrease,  Fœ  koœ  ki,  p.  3a  i  et  3aa. 
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des  articles  de  la  liste  népalaise,  est,  si  je  ne  me  trompe,  la  seule  qui 
nous  montre  cette  liste  sous  son  véritable  jour. 

3°  «  Vyàkarana.  Ce  sont  des  ouvrages  narratifs,  contenant  Thistoire  des 
«diverses  naissances  de  Çâkya,  avant  quil  devint  Nirvana  (ou  plutôt  qu'il 
«  entrât  dans  le  Nirvana),  les  actions  diverses  des  autres  Buddhas  et  Bôdhi* 
«  sattvas,  et  des  formules  de  prières  et  de  louanges.  » 

U  y  a  plusieurs  observations  à  faire  sur  cette  définition.  La  liste  de 
M.  Hodgson  présente  un  grand  nombre  d'ouvrages  qui  sont  qualifiés  de 
Vyàkarana  castra  :  ce  sont,  entre  autres,  le  Ganda  vyûha,  le  Samâdhi  râdja 
et  le  Saddharma  pundarika^  Or,  sur  aucun  de  ces  ouvrages,  ne  parait  le 
titre  de  Vyàkarana;  ces  livres  sont  des  Sûtras  de  l'espèce  de  ceux  qu'on 
nomme  Mahdyâna,  ou  «  servant  de  grand  véhicule,  »  et  plusieurs,  notam^ 
ment  le  Saddharma  pundarika,  portent  le  titre  spécial  de  Afahd  vâipafya 
sûlra,  ou  «  Sûtra  de  grand  développement.  »  D'où  vient  donc  ce  titre  de 
Vyàkarana  que  nous  a  conservé  la  tradition  népalaise,  et  est-il  possible 
de  trouver  dans  les  ouvrages  qui  le  portent  la  raison  de  l'application  qu'on 
leur  en  fait  ?  Il  faut  d'abord  remarquer  que  ce  titre  doit  avoir  aux  yeux  des 
Buddhistes  du  Népal  une  assez  grande  importance,  puisque  M.  Hodgson 
dit  en  un  endroit  qu'il  comprend  trois  autres  sous«divisions  des  écritures 
buddhiques,  dont  il  sera  parlé  tout  à  l'heure;  et  que,  dans  un  autre  pas- 
sage, il  nous  apprend  que  l'on  tient,  quoiqu'à  tort,  le  Vyàkarana  pour  l'é- 
quivalent de  la  Smrîti,  ou  de  la  science  traditionnelle  des  Brahmanes^. 
Mais  ces  diverses  opinions  perdent  beaucoup  de  leur  valeur,  si  l'on  ne  peut 
découvrir  le  titre  de  Vyàkarana  sur  aucim  des  ouvrages  qui,  d'après  la  tra- 
dition conservée  dans  la  liste  que  nous  examinons,  devraient  le  porter. 
L'explication  de  cette  difficulté  se  trouve,  si  je  ne  me  trompe,  dans  la  va- 
leur propre  que  les  textes  sanscrits  du  Népal ,  conune  les  livres  pâlis  de 
Ceyian,  assignent  au  mot  Vyàkarana.  Cette  valeur,  justifiée  par  un  très-grand 
nombre  de  passages  et  par  le  témoignage  des  versions  tibétaines^,  est  celle 
d* explication  des  destinées  futures  d'un  personnage  -  auquel  Çàkyamuni 
s'adresse,  en  un  mot  de  prédiction.  Ces  sortes  de  prédictions  par  lesquelles 
Çàkyamuni  annonce  à  ses  disciples  que  la  dignité  de  Buddha  sera  un  jour 
la  récompense  de  leurs  mérites,  sont  très*fréquentes  dans  les  textes  sanscrits 

'  Asiat.  Res,  t.  XVI,  p.  &aa  et  &a3.  Asiat  Researctfis,  t.  XX,  p.  /log,  Aïo,  /i53, 

*  Csoma ,  Analys,  of  the  Sher^hin,  etc.  dans        Ubh  •  48o ,  48^. 
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du  Népal  y  et  ii  n*est  presque  aucun  Sûtra  de  queicpie  étendue  qui  n'en  ren-* 
ferme  une  ou  plusieurs  ;  or  comme  elles  ont  pour  les  Buddhistes  une  im- 
portance considérable,  en  ce  qu'elles  promettent  à  leur  croyance  un  avenir 
sans  limites  et  des  représentants  sans  fin,  il  se  peut  quelles  aient  fourni 
un  élément  d'une  valeur  suffisante  pour  une  classification  qui  est  au  moins 
aussi  littéraire  que  religieuse.  Je  me  figure  donc  que  quand  on  dit  au  Né- 
pal d'un  livre  réputé  sacré  (et  on  le  dit  de  plusieurs  Sûtras),  que  c'est  un 
Vyàkarana,  cela  veut  dire  que  ce  livre  renferme  une  partie  plus  ou  moins 
étendue  qui  est  consacrée  aux  prédictions  que  Çâkyamuni  adresse  à  ses  dis- 
ciples, ou  simplement  peut-être,  un  chapitre  de  prédictions,  comme  cela 
se  voit  dans  le  Lotus  de  la  bonne  loi.  L'explication  des  Buddhistes  chinois 
est  encore  ici  d'accord  avec  l'interprétation  étymologique.  «  Ce  mot  sanscrit, 
«  disent-ils,  signifie  expliejation.  C'est  quand  le  Tathâgata  parlant  aux  Bôdhi- 
«  sattvas,  aux  Prâtyékas,  aux  Çrâvakas,  leur  raconte  l'histoire  des  Buddhas, 
«  comme  dans  le  Fa  hoa  king,  où  il  dit  :  Toi  Aty  to  [Mâitrêya),  dans  le 
«  siècle  à  venir,  tu  accompliras  l'intelligence  de  Buddha ,  et  tu  t'appelleras 
«  Màitréya^  »  Le  commencement  de  cette  définition  est  un  peu  vague,  et 
peut-être,  au  lieu  de  «leur  raconte  l'histoire  des  Buddhas,  t  faut-il  dire 
«  leur  raconte  qu'ils  seront  des  Buddhas  ;  »  mais  la  fin  de  l'explication  chi- 
noise est  plus  curieuse  en  ce  qu'elle  me  suggère  un  rapprochement  de 
quelque  intérêt.  Je  ne  puis  affirmer  si  Fa  hoa  king,  ou  le  Livre  de  la  fleur  de 
la  loi^  est  le  titre  tronqué^  soit  de  la  première  version  chinoise,  Tching 
fa  hoa  king,  soit  de  la  troisième,  Miao  fa,  dont  je  dois,  connue  je  l'ai  dit 
plus  haut,  la  connaissance  à  M.  Stan.  Julien;  mais  si  ces  titres  n'appar- 
tiennent pas  au  même  ouvrage,  il  est  au  moins  permis  de  supposer  que  le 
Fa  hoa  king  a  beaucoup  d'analogie  avec  le  Lotus  de  la  bonne  loi  que  nous 
possédons  en  sanscrit  ;  ainsi  le  yl  y  to  de  la  citation  précitée  est  le  sans- 
crit ilc^ïfa,  «invincible,»  titre  que,  dans  le  Lotus,  Mandjuçrî  adresse  à 
chaque  instant  au  Bôdhisattva  Mâitrèyii.  Je  ne  trouve  pas  dans  le  Lotus  la 

'  Landresse,  Foe  koae  ki,  p.  3a3.  si  j*en  commets  une,  ne  soit  imputée  aux  sa- 

'  Le  Fa  hoa  king  est  un  livre  très-firéquem-  vants  éditeurs.  En  traduisant  fa  par  iharma 

meal  cité  dans  ks  notes  du  Foe  koueki,  soit  (loi),jemefoiidesQrlesensqa*aoemonosjilabe 

par  M.  A.  Rémusat,  soit  par  les  éditeurs  de  /a  dans  la  îormule  foe  fa  seng,  cpii  représente, 

son  travail.  Mais  ia  traduction  que  je  propose  ainsi  que  1*a  établi  M.  Landresse,  les  termes 

de  ce  titre  ne  se  trouve  pas  dans  le  Foe  koue  sanscrits  delà  célèbre  triade,  Buddha,  Dharma, 

ki  ;  et  j*en  avertis ,  de  peur  que  mon  erreur,  Stuhgka,  dont  il  sera  question  plus  tard. 
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phrase  même  que  cite  la  définition  chinoise;  mais  la  soixante-quatrième  stance 
du  premier  chapitre  de  cet  ouvrage  exprime  la  même  idée,  quoique  dans 
des  termes  un  peu  différents. 

De  tout  ce  qui  précède,  il  résulte  que  le  terme  de  Vyâkarana  désigne, 
non  plus  une  classe  des  écritures  buddhiques,  mais  un  des  éléments  qui 
figurent  dans  ces  écritures.  Il  existe  des  Vyâkaranas  dans  les  livres  réputés 
inspirés,  dans  les  Sûtras,  par  exemple;  mais  il  n*y  a  pas  de  Sûtras  dans  les 
Vyâkaranas;  en  un  mot,  les  prédictions  sont  renfermées  dans  les  livres, 
comme  le  sont  les  chants  ou  Gêyas  du  précédent  article  ;  mais  les  livres 
ne  sont  pas  plus  dans  les  prédictions  que  dans  les  chants. 

à^  «  Gâthâ.  Ce  sont  des  ouvrages  narratifs,  contenant  des  récits  moraux, 
«  Anêkadharmakathâ  (c'est-à-dire  des  expositions  variées  de  la  loi),  relatifs 
«  aux  Buddhas.  Le  Lalita  vistara  est  un  Vyâkarana  de  Tespèce  nommée  Gàtkà.  » 

Les  observations  que  je  viens  de  faire  sur  les  Gêyas  et  les  Vyâkaranas 
ne  s'appliquent  pas  moins  rigoureusement  aux  Gâthàs.  Ce  mot  désigne  une 
stance,  et  je  ne  connais  dans  la  collection  de  M.  Hodgson  aucun  ouvrage 
qui  porte  ce  titre.  Le  terme  de  Gâthâ  se  rencontre  cependant  plus  d'une 
fois  dans  un  grand  nombre  de  ces  livres;  mais,  comme  je  Tai  dit  à  Foc-* 
casion  des  Gêyas ,  il  n'y  désigne  jamais  que  les  portions  poétiques  d'une 
étendue  très-variable ,  qui  sont  fréquemment  introduites  dans  les  textes  rédi-* 
gés  en  prose.  On  ne  doit,  il  me  semble,  attacher  aucune  importance  à  cette 
observation,  que  le  Lalita  vistara  est  un  Vyâkarana  de  l'espèce  appelée  Gâthâ; 
elle  tend  à  donner  au  titre  de  Vyâkarana  un  caractère  de  généralité  qui  en 
fait  le  nom  d'une  classe  de  quelque  étendue  ;  et  c'est  de  cette  manière  que 
M.  Hodgson  a  pu  dire,  d'après  ses  autorités  népalaises,  que  les  Gâthâs 
passent  pour  une  sous-division  des  Vyâkaranas  ^  Mais  les  remarques  dont 
pe  titre  a  été  l'objet  dans  le  paragraphe  précédent,  nous  ont  appris  ce  qu'il 
désignait  à  proprement  parler;  et  l'autorité  irrécusable  des  textes  nous 
montre  qu'il  n'offre,  avec  celui  de  Gâthâ,  dautre  analogie  que  de  se  ren- 
contrer dans  les  mêmes  ouvrages.  Quant  au  terme  même  de  Gâthâ,  les 
Buddhistes  chinois  le  définissent  ainsi:  «  Ce  mot  signifie  vers  chanté;  c'est  un 
«  discours  direct  et  de  longue  haleine  en  vers,  comme  le  Koung  phîn  dans 
«  le  Kin  kouang  ming  king  ou  le  Livre  de  la  splendeur  de  Téclat  de  l'or  2.  » 
Cette  définition,  en  distinguant  par  l'étendue  les  Gâthâs  des  Gêyas,  nous 

*  AsiaL  Researches,  t.  XVI,  p.  4aa.  —  '  Landresse,  Foe  koae  ki,  p.  3aa. 
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reporte  à  celle  que  la  liste  népalaise  donne  des  Gêyas,  et  qui  semble  s'ap- 
pliquer à  des  ouvrages  d'une  certaine  longueur  et  entièrement  écrits  en  vers. 
J'ignore  le  terme  sanscrit  correspondant  aux  mots  chinois  Koung  phin,  mais 
«  le  Livre  de  la  splendeur  de  l'éclat  de  l'or  »  est  très-vraisemblablement  le  Su- 
varna  prabhâsa  de  la  Collection  népalaise  ;  cet  ouvrage  renferme  en  effet  un 
morceau  étendu,  entièrement  rédigé  en  vers.  Mais  quel  que  puisse  être  l'usage 
que  l'on  fait  des  Gâthâs  dans  les  textes  réputés  sacrés,  je  ne  puis  m'empè- 
cher  de  remarquer  combien  la  définition  chinoise  confirme  ce  que  j'ai  dit 
plus  haut  touchant  le  rapport  des  Gâthàs  avec  les  Gêyas.  Sans  revenir  sur  ce 
point,  je  me  contente  de  répéter  qu'ici  encore  nous  devons  voir,  non  le  titre 
d'une  classe  spéciale  de  livres,  mais  l'indication  d'un  des  éléments  qui  entrent 
dans  la  composition  de  ces  livres  mêmes. 

5°  «  Udân  (lisez  Uddna).  Traités  sur  la  nature  et  les  attributs  des  Bud- 
«  dhas,  sous  la  forme  d'un  dialogue  entre  un  Buddhaguru  et  un  Tchêla.  » 

Je  remarque  d'abord  qu'il  faut  lire  tchâilaka,  plutôt  que  tchéla,  mot  qui 
est  le  nom  d'une  sorte  de  vêtement.  Le  titre  de  tchdilaka  désigne,  suivant 
les  Népalais,  la  quatrième  des  cinq  classes  dont  se  compose  chez  eux  le  corps 
des  Religieux  buddhistes.  Le  Tchâilaka  est  celui  qui  se  contente  d'une  pièce 
d'étoffe  suffisante  pour  couvrir  sa  nudité,  et  qui  rejette  tout  autre  vêtement 
comme  superflue  Suivant  la  définition  de  l'Udâna,  il  faut  pour  constituer 
un  livre  de  ce  genre,  un  Religieux  qui  soit  auditeur  et  un  Buddha  qui  soit 
Guru,  c'est-à-dire  précepteur  spirituel;  mais  la  liste  de  M.  Hodgson  n'offre 
aucun  exemple  d'un  livre  portant  le  titre  d'Uddna,  et  je  n'ai  trouvé  ce  titre 
sur  aucun  des  volumes  que  nous  possédons  à  Paris.  Nous  ne  connaissons 
donc  pas  de  spécimen  de  cette  classe  d'ouvrages,  et  il  est  jusqu'ici  plus 
prudent  d'y  voir  une  des  parties  ou  un  des  éléments  des  écritures  bud- 
dhiques,  conformément  à  l'explication  que  j'ai  proposée  pouf  les  trois  titres 
précédents.  Or  je  rencontre  souvent  dans  les  légendes  qui  font  partie  du 
Divya  avadàna,  par  exemple,  ainsi  que  dans  le  Lalita  vistara,  l'expression 
uddnam  udânayati,  laquelle,  d'après  l'ensentible  du  contexte,  me  parait 
offrir  ce  sens,  «  il  prononce  avec  emphase  une  louange  ou  des  paroles  de 
«  joie  ^.  »  Cette  signification  particulière  du  mot  uddna,  qui  est,  à  ma  connais* 

^  Hodgson,  Sketch  of  Baddkism  dans  Trans.  ibid.  f.  17  h,  a3  a  et  a5  b,  Supriya^  ibid.  f. 

i^the  Roy,  Asiat  Soc,  t.  II,  p.  a45.  à'j  a  et  58  a.  Lalita  vistara,  f.  60  a  de  mon 

*  KôtUarna  dans  Divy.  avad.  f.  1  a.  Purna,  manuscrit  et  pass. 

I.  S 


60  INTRODUCTION  A  L'HISTOIRE 

auditeurs  de  Çâkya;  c'est  même  là  le  titre  du  premier  chapitre  de  cet 
ouvrage.  Je  pense  donc  que  quand  la  liste  népalaise  dit  que  les  Nidânas 
font  partie  des  écritures  buddhiques,  cela  veut  dire  qu'un  des  éléments 
qui  entrent  dans  la  composition  des  livres  formant  le  corps  de  ces  écri- 
tures, c'est  le  NIdâna,  ou  l'indication  des  raisons  et  des  motifs.  La  défini- 
tion des  Buddhistes  chinois  confirme  de  point  en  point  mon  explication.  «  Le 
«  mot  nidâna,  disent-ils,  signifie  cause,  raison  pour  laquelle,  comme  quand, 
«  dans  les  King,  il  y  a  quelqu'un  qui  demande  la  cause,  et  qu'on  dit,  c'est 
«  telle  chose;  comme  pour  les  préceptes,  quand  il  y  a  quelqu'un  qui  transr 
«  gresse  ce  qu'ils  prescrivent,  on  en  tire  une  conséquence  pour  l'avenir.  C'est 
«  ainsi  que  leTathâgata  donne  la  raison  pourquoi  telle  ou  telle  chose  arrive. 
«  Tout  cela  s'appelle  cause ,  raison  pour  laquelle  ;  comme  dans  le  livre  sacré 
«  Hoa  tching  yu  phin ,  où  l'on  explique  la  cause  d'un  événement  par  ce  qui 
«  a  eu  lieu  dans  des  générations  antérieures  ^  »  Cette  explication  ne  laisse, 
à  ce  que  je  crois,  aucun  doute  sur  la  véritable  valeur  du  mot  niddna; 
nous  la  verrons  confirmée  par  le  témoignage  des  Buddhistes  de  Ceylan. 

7^*  «  Ityukta.  C'est  tout  ce  qui  est  dit  avec  rapport  à  (  quelque  chose  )  ou 
«  en  conclusion.  L'explication  de  quelque  discours  précédent  est  un  Ityukta.  » 

Cette  définition  peu  claire  ne  donne  qu'une  idée  imparfaite  de  la  classe 
de  livres  'qu'elle  désigne.  La  liste  népalaise  ne  nous  ofire  aucun  exemple 
de  l'application  du  titre  dltyukta  k  un  ouvrage  déterminé.  Nous  n'avons 
donc,  pour  en  comprendre  la  valeur,  d'autre  secours  que  l'analyse  même 
du  mot.  Ce  terme  signifie  «  dit  ainsi ,  dit  comme  ci-dessus;  »  et  il  sert  à 
indiquer  et  à  clore  une  citation,  qu'il  sépare  nettement  de  tout  ce  qui  suit. 
On  voit  maintenant  ce  qu'il  faut  entendre  par  la  définition  népalaise^,  il  est 
permis  de  supposer  que  s'il  existe  une  classe  de  livres  qui  portent  le  titre 
d' Ityukta,  ces  livres  doivent  se  composer  de  citations,  de  récits  ou  empruntés 
à  d'autres  livres,  ou  recueillis  par  la  tradition  ;  car  la  formule  «  dit  ainsi  » 
suppose  un  narrateur  qui  ne  fait  que  rapporter  les  paroles  d'un  autre.  Mais 
l'expUcation  que  j'ai  proposée  pour  les  articles  précédents  est  également 
applicable  ici ,  et  l'on  doit  trouver  dans  les  livres  buddhiques  des  morceaux 
auxquels  convient  le  titre  à' Ityukta ,  soit  que  ces  morceaux  soient  placés 
dans  la  bouche  du  Buddha ,  soit  que  quelqu'un  de  ses  disciples  en  soit 
réputé  l'auteur.  En  un  mot,  ITtyukta  doit  être  un  des  éléments  constitutifs 

'  Landresse,  Foe  koue  ki,  p.  3a  2. 
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des  livres  buddhiques,  mais  ce  n'est  pas  nécessairement  une  classe  de  ces 
livres.  La  définition  des  Buddhistes  chinois  vient  à  Tappui  de  cette  expli- 
cation. «Ce  mot,  disent-ils,  signifie  affaire  primitive,  quand  on  raconte  ce 
«  qui  a  rapport  aux  actes  des  disciples  des  Bôdhisattvas,  pendant  leur  séjour 
«  sur  la  terre ,  comme  dans  le  Pen  sse  phin  du  Fa  hoa  king,  où  il  est  ques- 
«  tion  du  Bôdhisattva  Yo  wang ,  qui  se  réjouissait  dans  la  vertu  brillante  et 
«  pure  comme  le  soleil  et  la  lune,  et  dans  la  loi  obtenue  par  Buddha,  qui 
«  de  son  corps  et  de  son  bras  pratiquait  les  cérémonies,  et  se  livrait  à  toutes 
«  sortes  d'austérités  pour  obtenir  la  suprême  intelligence  ^  »  L'expression 
£  affaire  primitive  est  assez  vague;  mais  les  éclaircissements  qui  suivent 
montrent  que  les  Chinois  entendent  par  ityukta  un  récit.  Il  y  a  dans  notre 
Lotus  de  la  bonne  loi  un  chapitre  qui  offre  quelque  analogie  avec  le  sacri- 
fice cité  par  le  commentateur  chinois  ;  c'est  celui  où  le  Bôdhisattva  Sarva- 
sattva  priyadarçana  fait,  auprès  du  monument  d'un  Buddha,  l'offrande  de 
son  bras  et  de  son  corps  ^. 

8**  •  Jâtaka  (prononcez  Djâtaka).  Ces  livres  traitent  des  actions  des 
«  naissances  antérieures.  » 

Cette  définition,  qui  est  d'accord  avec  le  sens  du  terme  sanscrit,  fait 
exactement  connaître  les  livres  auxquels  elle  s'applique.  Je  dis  les  livres, 
quoiqu'il  n'en  existe  qu'un  seul  dans  la  liste  népalaise  et  dans  la  collection 
de  M.  Hodgson,  qui  porte  et  qui  mérite  le  titre  de  Djâtaka  (naissance); 
c'est  le  volume  intitulé  Djâtaka  mâlâ,  ou  la  Guirlande  des  naissances,  qui 
passe  pour  un  récit  des  diverses  actions  méritoires  de  Çâkya,  antérieure- 
ment à  l'époque  où  il  devint  Buddha.  La  définition  des  Buddhistes  chinois 
n'est  pas  moins  exacte.  «  Ce  mot,  disent-ils,  signifie  naissances  primitives  ou 
«  antérieures.  C'est  quand  on  raconte  les  aventures  que  les  Buddhas  et  les 
«  Bôdhisattvas  ont  éprouvées  à  l'époque  de  leur  existence  dans  une  autre 
«  terre,  etc.  ^  »  On  conçoit  très-bien  que  ces  nombreux  récits,  par  lesquels 
Çâkya  fait  connaître  ses  naissances  antérieures  à  sa  dernière  existence  mor- 
telle, aient  été  rassemblés  à  part,  et  qu'on  en  ait  formé  une  classe  de  livres 
nommés  les  Naissances.  C'est  là,  nous  le  verrons  plus  tard,  ce  qu'ont  fait  les 
Buddhistes  de  Ceylan.  Il  faut  donc  admettre  que  Djâtaka  peut  être  le  titre 
d'une  classe  plus  ou  moins  nombreuse  de  traités  consacrés  au  récit  des 

^  Landresse,  Foe  koue  ki,  p.  3a a.  a  sqq.  du  texte,  et  pag.  a43  de  la  traduction. 

'  Le  Lotos  de  h  bonne  loi,  ch.  xxii,  f.  aia  '  Landresse,  Foe  koue  ki,  p.  3a a. 
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existences  antérieures  de  Çâkyamuni,  et  il  ny  a  pas  lieu  de  faire,  contre 
remploi  ainsi  défini  de  ce  terme,  les  objections  que  j'ai  exposées  sur  les 
articles  précédents.  Il  n  en  est  pas  moins  vrai  cependant  que  ce  terme  na 
dû  désigner  une  classe  de  livres,  que  parce  qu  il  existait,  dans  les  ouvrages 
réputés  inspirés,  des  récits  relatifs  aux  existences  anciennes  du  Buddha.  Il 
faut  donc  encore  répéter  ici  ce  que  j'ai  dit  à  l'occasion  des  Géyas,  des  Gâthâs 
et  des  autres  divisions  de  la  classification  népalaise.  Les  naissances  sont  un 
des  éléments  qui  entrent  dans  la  composition  des  livres  réputés  inspirés. 
Tajoute  qu'en  admettant  même  l'existence  d'une  classe  spéciale  de  Djàtakas, 
cette  classe  ne  devra  pas  avoir  une  importance  égale  à  celle  des  Sûtras, 
parce  qu'il  y  a  des  récits  d'anciennes  existences  dans  les  Sûtras,  tandis  qu'on 
ne  connaît  pas  encore  de  Sûtras  dans  les  Djàtakas. 

9°  «  Vdipalya.  Ces  livres  traitent  des  différentes  espèces  de  Dharma  et 
«  d'Artha ,  c  est-à-«dire  des  différents  moyens  d'acquérir  les  biens  de  ce  monde 
«  [Arlha)  et  du  monde  futur  [Dharma).  » 

Ici  encore  nous  avons  une  catégorie  de  livres  dont  la  liste  de  M.  Hodgson 
ne  nous  fournit  aucun  spécimen.  Cette  division  n'en  est  pas  moins  réelle, 
et  on  en  remarque  l'indication  sur  quelques-uns  des  volumes  que  nous 
possédons  à  Paris.  Ainsi  le  Lotus  de  la  bonne  loi  est  un  Mahâ  vâipulya  sû- 
tra,  s'il  en  faut  croire  une  stance  qui  ne  fait  pas,  il  est  vrai,  partie  de  cet 
ouvrage,  et  qui  est  comme  une  sorte  de  préface  du  copiste.  L'existence  du 
titre  de  Vâipulya  sûtra  est  d'ailleurs  prouvée  par  un  passage  du  Lotus  de 
la  bonne  loi,  où  il  est  dit  qu'un  Buddha  expose  des  Sûtras  vftipulyas^ 
Elle  est  mise  hors  de  doute  par  les  titres  de  plusieurs  ouvrages  sanscrits 
recueillis  dans  la  Bibliothèque  tibétaine  du  Kah-gyur,  et  que  Csoma  de 
Côrôs  a  traduits  par  «  Sûtras  d'une  grande  étendue  ^.  »  Je  n'hésite  pas  à 
rendre,  le  terme  de  vâipulya  par  développement,  et  je  dis  que  les  Vâipulya 
sûtras,  ou  les  Sûtras  de  développement,  forment  une  sous-division  de  la 
classe  des  Sûtras,  sous-division  dont  le  titre  s'accorde  bien,  ainsi  que  nous 
le  verrons  plus  bas,  avec  la  nature  et  la  forme  des  livres  qu'elle  embrasse.  Je 
n'ai  jamais  vu  ce  titre  sur  d'autres  ouvrages  que  des  Sûtras  ;  d'où  je  conclus 
que  la  division  dite  Vâipulya  ne  constitue  pas,  à  proprement  parler,  une 
classe  à  part,  et  qu'elle  rentre  dans  celle  des  Sûtras.  Ici  encore  la  définition 


1 


Le  Lotus  de  la  bonne  loi,  f.  i5  a  du  texte,  '  Anafys.  of  the  Sher-chin,  etc.  dans  Asiat. 

et  p.  i5  de  la  traduction.  Researches,  t.  XX,  p.  ào\  et  465. 
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des  Buddhistes  chinois  s'accorde  avec  l'explication  que  je  propose.  «  Ce 
«  mot,  disent41s,  signifie  grandeur  de  la  loi.  Ce  sont  les  livres  de  la  loi,  de 
«  la  grande  translation,  dont  la  doctrine  et  le  sens  sont  amples  comme  l'espace 
«  de  la  vacuité  ^  »  Les  mots  grande  translation^  représentent  le  terme  sanscrit 
Mahâyâna,  et  dans  le  fait  les  Sûtras  dits  développés  sont  de  l'ordre  de  ceux 
que  l'on  nomme  Mahâyâna  ou  grand  véhicule.  On  retrouve  d'ailleurs  dans 
l'explication  chinoise  le  sens  propre  du  terme  vâipalya. 

lo**  ^  Adbhatadharma.  [Cette  division  traite]  des  événements  suma- 
«  turels.  » 

Je  ne  trouve,  ni  dans  la  liste  de  M.  Hodgson,  ni  dans  la  collection  que 
nous  possédons  à  Paris,  aucun  ouvrage  qui  porte  le  titre  d'Adbhata.  Je  ne 
crois  donc  pas  que  ce  soit,  à  proprement  parler,  le  nom  d'une  division 
réellement  existante  des  écritures  buddhiques,  et  je  pense  qu'il  en  est  de  cet 
article  comme  du  plus  grand  nombre  de  ceux  que  j'ai  examinés  jusqu'ici. 
Il  y  a  des  Adbhutas  ou  des  miracles  qui  sont  exposés  dans  les  livres  reli- 
gieux, et  les  Sûtras  en  offrent  de  fréquents  exemples.  Nous  avons  donc 
encore  ici  un  des  éléments  qui  entrent  dans  la  composition  des  écritures 
buddhiques,  où  la  croyance  au  pouvoir  surnaturel  des  Buddhas  et  de  leurs 
disciples  occupe  certainement  une  place  considérable.  Ces  miracles  doivent, 
à  cause  de  cette  croyance  même,  avoir  une  grande  importance  aux  yeux 
des  Buddhistes,  et  on  les  trouve  cités  dans  un  passage  du  Lotus  de  la 


^  Landresse,  Foe  houe  hi,  p.  3 a 3. 

*  M.  Schmîdt  a  justement  critiqué  [Mèm. 
de  VAcad,  des  sciences  de  Saint-Pétersh.  t.  II , 
p.  lO  sqq.)  la  traduction  qu*a  donnée  M.  Â. 
Rémusat  du  terme  de  yâna  qu*il  rendait  par 
translation.  (Foe  houe  ki,  p.  g,  note.)  Plus  ré- 
cemment Lassen  a  proposé  d*y  substituer  celle 
de  voie.  Le  Triyâna ,  dit  ce  savant ,  désigne  les 
trois  voies  que  peuvent  prendre  les  esprits , 
selon  les  divers  degrés  de  leur  intelligence  et 
de  leur  vertu  ;  et  les  ouvrages  buddhiques  re- 
çoivent ce  titre  de  Yàna,  suivant  que  leur  con- 
tenu se  rapporte  à  Tune  ou  à  Tautre  de  ces 
trois  voies.  (  Zeitschr.  fâr  die  Kunde  des  Mor- 
genland.  t.  IV,  p.  4g40  Je  regarde  celte  obser- 
vation comme  tout  à  fait  fondée;  cependant, 
comme  yàna  signifie  plus  ordinairement  en- 


core véhicule,  moyen  de  transport,  je  préfère 
cette  dernière  traduction,  d*autant  plus  que 
diverses  paraboles ,  une  entre  autres  du  Lotus 
de  la  bonne  loi,  comparent  les  divers  Yânas 
à  des  chars  attelés  d*aaimaux  de  diverses  es- 
pèces. [Le  Lotus  de  la  horme  loi,  p.  47  sqq. 
comp.  A.  Rémusat,  Foe  houe  hi,  p.  10.)  JV 
joute  que  les  Tibétains  entendent  le  mot 
yâna  exactement  de  la  même  manière,  et 
que  le  ternie  theg-pa,  par  lequel  ils  le  rem- 
placent, signifie  véhicule,  ainsi  que  nous  Tap- 
prend  le  témoignage  uniforme  de  Csoma  et  de 
M.  Schmtdt.  C'est  cette  notion  de  véhicule, 
moyen  de  transport,  que  développe  très-bien 
Wilson,  d'après  l'analyse  du  Kah-gynr  par 
Csoma.  (Analys.  of  the  Koh^gyar  dans  Journ. 
Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  I.  p.  38o.} 
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bonne  loi^;  mais,  je  le  répète,  cela  ne  suffit  pas  pour  élever  ce  titre  à  la 
hauteur  de  celui  de  Sûtra,  puisque  le  récit  des  miracles  fait  partie  des 
Sûtras ,  et  qu'on  ne  peut  pas  dire  que  les  Sûtras  soient  renfermés  dans  les 
miracles.  J'ajoute ,  pour  terminer,  que  l'explication  des  Buddhistes  chinois 
est  de  tout  point  conforme  à  celle  de  la  liste  népalaise,  si  ce  n'est  qu'elle 
fait  plus  nettement  ressortir  la  valeur  propre  du  mot  adbhuta,  qui  signifie  : 
«  Ce  qui  est  merveilleux,  ce  qui  n'a  pas  encore  eu  lieu...  Ce  que  les  quatre 
«  troupes  entendent  et  qui  n'a  jamais  été  entendu,  ce  qu'elles  croient  et  qui 
«  ne  s'est  jamais  cru ,  s'appelle  ainsi  ^.  » 

1 1**  fiAvaddna.  [Cette  division  traite]  du  fruit  des  œuvres.  » 
Autant  il  est  facile  de  critiquer  l'application  que  fait  la  liste  népalaise 
des  titres  examinés  dans  les  neuf  articles  précédents,  autant  il  est  impos- 
sible de  contester  que  celui  à'Avadâna  se  trouve  sur  un  grand  nombre  de 
traités ,  tant  dans  la  liste  de  M.  Hodgson  que  dans  la  collection  de  la  Bi- 
bliothèque royale.  Déjà,  en  examinant  la  seconde  classe  des  écritures  bud- 
dhiques ,  celle  de  la  Discipline ,  j'ai  eu  occasion  de  signaler  l'existence  de 
ces  traités,  qui  sont  plus  nombreux  encore  que  les  Sûtras.  Us  s'occupent, 
en  effet ,  comme  le  dit  la  liste  népalaise ,  du  fruit  des  œuvres  ;  mais  cette 
définition  ne  nous  donne  pas  le  sens  véritable  du  mot  Avadâna,  qui  signifie 
légende,  récit  légendaire,  ainsi  que  l'entend  Csoma  de  Côrôs,  d'après  les 
interprètes  tibétains  du  Kah-gyur'.  Ces  légendes  roulent  d'ordinaire  sur 
ces  deux  sujets,  l'explication  des  actions  présentes  par  les  actions  passées, 
et  l'annonce  des  récompenses  ou  des  peines  ré;servées  pour  l'avenir  aux 
actions  présentes.  Ce  double  objet  est,  on  le  voit,  nettement  résumé  dans 
la  définition  de  la  liste  népalaise ,  à  laquelle  il  ne  manque  que  la  traduction 
littérale  du  mot  sanscrit.  Il  ne  m'est  pas  aussi  facile  de  rendre  compte  de 
l'explication  des  Buddhistes  chinois,  qui  définissent  ainsi  ce  terme  :  «  Ce 
«  mot  signifie  comparaison.  C'est  quand  le  Tathâgata,  expliquant  la  loi,  em- 
«  prunte  des  métaphores  et  des  comparaisons  pour  Téclaircir  et  faire  qu'elle 
«  soit  entendue  plus  aisément,  comme,  dans  le  Fa  boa  king,  la  maison  de 
«  feu,  les  plantes  médicinales,  etc.  ^  i  Je  ne  trouve  pas,  d'une  part,  que  les 
textes  sanscrits  du  Népal  justifient  le  sens  de  comparaison  donné  au  mot 

^  Le  Lotus  dé  la  bonne  bi,  ch.  ii,  f.  a8  6  du  '  Anafyt.  of  tke  Sker-chin  dans  AsiaL  Res. 

texle,  et  p.  ag,  stance  AA  de  la  traduction.  t.  XX,  p.  &8i-484. 

'  Landresse,  Foe  koue  Ari,  p.  3aa.  *  Landresse,  Foe  koae  jrî>  p.  3aa. 
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Avadâna,  et  de  l'autre,  que  les  légendes,  dont  j'ai  été  à  même  de  lire  un 
nombre  considérable,  fassent  plus*  d'usage  de  la  comparaison  ou  de  la 
parabole  que  les  autres  ouvrages  buddhiques,  où  cette  figure  joue  cer- 
tainement le  premier  rôle.  La  note  à  laquelle  j'emprunte  l'opinion  des 
Buddhistes  chinois  transcrit  le  terme  indien  de  deux  manières ,  Pho  tho 
et  A  pho  tho  na  (Avadâna).  La  première  transcription  est,  selon  toute 
apparence,  la  représentation  du  sanscrit  vdda,  dont  le  sens  piropre  est 
«  discussion,  controverse,  réplique.  »  Mais  là  ne  parait  pas  encore  la  signi- 
fication de  comparaison.  Sans  m'arrêter  davantage  à  cette  définition,  je  me 
contenterai  de  faire  observer  que  les  exemples  allégués  pour  la  soutenir 
pourraient  être  empruntés  au  Lotus  de  la  bonne  loi,  où  se  trouve  en  effet 
la  parabole  de  la  maison  enflammée  et  celle  des  plantes  médicinales.  C'est 
une  preuve  de  plus  en  faveur  de  la  conjecture  que  j'ai  exposée  plus  haut 
touchant  l'analogie  plus  ou  moins  grande  qui  doit  exister  entre  le  Fa  hoa 
king  chinois  et  le  Lotus  de  la  bonne  loi  des  Népalais. 

1 2^  «  Vpadéça.  Ces  livres  traitent  des  doctrines  ésotériques.  » 
M.  Hodgson  a  déjà  contesté  la  justesse  de  cette  définition ,  en  faisant 
remarquer  que  les  termes  diUpadéça  et  de  Vyâkarana,  qui  sont  familiers  aux 
Buddhistes  du  Népal,  n'expriment  pas  plus  nettement  que  ceux  de  Tantra 
et  de  Parâna,  la  distinction  qui  doit  exister  entre  la  doctrine  ésotérique 
et  la  doctrine  exotérique  ^  Cette  critique  nous  apprend  que  le  terme 
diUpadéça  est  synonyme  de  celui  de  Tantra;  et  dans  le  fait  plusieurs  des 
ouvrages  cités  par  la  liste  de  M.  Hodgson  avec  le  titre  de  Tantra,  sont 
rapportés  à  la  catégorie  des  Upadêças.  Je  n'ai  cependaitf  vu  ce  nom  sur 
aucun  des  Tantras  que  j'ai  examinés,  et  je  crois  qu'il  faut,  comme  pour 
le  plus  grand  nombre  des  articles  analysés  tout  à  l'heure ,  y  reconnaître 
un  des  éléments  des  écritures  buddhiques  plutôt  qu'une  classe  distincte 
de  ces  écritures.  La  définition  des  auteurs  chinois  confirme,  ce  me  semble, 
cette  supposition.  «  Ce  mot,  disent-ils,  signifie  instruction,  avis.  C'est»  dans 
«  tous  les  livres  sacrés,  les  demandes  et  les  réponses,  les  discours  qui  servent 
^  à  discuter  tous  les  points  de  la  loi,  comme  dans  le  Fa  hoa  Jdng  le  cha- 
«  pitre  Ti  pho  tha  to,  où  le  Bôdhisattva  Tchi  tsy  discourt  avec  Wen  chu 
«  sse  li  sur  la  loi  excellente  *.  >•  On  voit  par  là  que  les  Buddhistes  chinois 
entendent  le  mot  Upadéça  dans  son  sens  propre,  et  que  si  ce  terme  a  une 

'  Aolîce*,  etc.  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  Aai.  — '  Laiidresse»  Foe  koue  ki,  p.  3aî. 
I.  9 


66  INTRODUCTION   A  L'HISTOIRE 

apj^licatîon  spéciale  à  une  portion  particulière  des  livres  buddhiques,  c'est 
par  une  sorte  d'extension  que  sa  signification  d'avis,  d'instruction  justifie 
suflBsamment.  Quant  aux  Tantras ,  auxquels  se  joint,  d'après  la  liste  de 
M«  Hodgson,  ce  titre  d'Upadéça,  ils  forment  une  portion  distincte  de  la 
littérature  buddhique ,  sur  laquelle  je  reviendrai  en  son  lieu. 

U  faut  maintenant  résumer  en  peu  de  mots  les  résultats  de  l'analyse  à 
laquelle  je  viens  de  me  livrer. 

i''  Des  douze  articles  dont  se  compose  la  liste  népalaise,  la  même  que 
celle  des  Chinois,  deux  noms,  celui  de  Sutra  et  celui  d'Avaddna,  désignent 
deux  classes  de  livres  ou  de  traités;  un  seul,  celui  d'Upadêça,  est  syno- 
nyme d'une  autre  classe ,  celle  des  Tantras  ;  et  comme  les  légendes  rap- 
portent, ainsi  que  les  Sûtras,  des  discours  de  Buddha,  et  que  les  premières 
ne  diffèrent  des  seconds  que  par  des  circonstances  peu  importantes  de 
forme,  il  est  permis,  dans  une  recherche  relative  aux  sources  anciennes  de 
la  littérature  buddhique,  de  faire  rentrer  la  classe  des  légendes  dans  celle 
des  Sûtras.  On  voit  que  ce  résultat  est  d'accord  avec  celui  auquel  nous 
sommes  arrivés  quand  nous  avons  examiné  la  triple  division  des  écritures 
buddhiques. 

2""  Les  neuf  autres  articles  sont,  non  plus  des  divisions  de  la  Collection 
népalaise,  mais  les  noms  des  éléments  qui  entrent  dans  la  composition  des 
livres  qu'embrasse  cette  collection.  Ce  résultat  toutefois  ne  peut  être  adopté 
qu'avec  les  distinctions  suivantes  :  vrai  quand  on  parle  des  Gêyas,  des  Vyâ- 
karanas,  des  Udânas,  des  Nidânas  et  des  Adbhutas,  il  s'applique  moins  rigou- 
reusement aux  autres  articles,  qu'il  faut  envisager  sous  un  double  point  de 
vue.  Par  exemple ,  s'il  est  démontré  qu'on  peut  trouver  dans  les  livres  bud- 
dhiques des  parties  auxquelles  conviennent  les  noms  de  Gdthâ,  de  Djâ- 
taka,  de  Vâipalya  et  d'Ityukta,  il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  ces  noms 
peuvent  désigner  aussi  des  classes  plus  ou  moins  considérables  de  livres. 
Cette  observation  s'applique  en  particulier  au  titre  de  Vâipalya,  que  nous 
trouvons  joint  à  celui  de  Sûtra,  pour  désigner  des  Sûtras  de  grand  déve- 
loppement. 

S''  Enfin ,  à  la  distinction  en  deux  classes  de  Sûtras,  que  fait  naître  l'ad- 
dition du  terme  de  Vâipttlya,  savoir,  celle  des  Sûtras  simples,  et  celle  des 
Snârtras  développés,  il  faut  ajouter  une  autre  catégorie,  celle  des  Mahâyâna 
sûtras,  ou  Sûtras  qui  servent  de  grand  véhicule,  et  dont  les  titres  de  la 
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Bibliothèque  tibétaine  ofiBrentde  nombreux  exemples  ^  Les  deux  qualifica- 
tions peuYent  se  réunir  quelquefois  sm*  le  même  Sûtra,  qui  sera  ainsi  tout 
ensemble  un  Sûtra  développé  et  un  Sûlra  servant  de  grand  véhicule  ;  mais 
il  est  facile  de  concevoir  qu'elles  puissent  s'attacher,  chacune  de  leur  côté , 
à  des  Sûtras  distincts. 

Ce  serait  ici  le  lieu  d'examiner  en  détail  quelques-uns  des  livres  compris 
sous  les  troie  grandes  -  divisions  exposées  plus  haut ,  s'il  n'était  pas  néces- 
saire d'épuiser  auparavant  tout  ce  qui  reste  à  dire  de  général  sur  la  collec- 
tion sanscrite  du  Népal.  Or  nous  trouvons,  dans  le  Mémoire  souvent  cité 
de  M.  Hodgson,  deux  autres  divisions  qu'il  importe  de  rappeler  ici,  en  y 
joignant  une  indication  d'un  genre  analogue  que  nous  fournit  Csoma  de 
Corôs  dans  son  analyse  de  la  Collection  tibétaine.  «  Les  livres  buddhiques, 
«  selon  M.  Hodgson,  sont  connus  collectivement  et  individuelleaient  sous  le 
«  nom  de  Sûtra  et  sous  celui  de  Dharma.  On  lit  dans  le  Fûdjà  kliaigida  la 
«  stance  suivante  :  Tout  ce  que  les  Buddhas  ont  dit  est  contenu  dans  le 
«  Mahâyàna  sûtra,  et  le  reste  des  Sûtras  est  Dharma  ratna^.  »  J'avoue  que  je 
ne  comprends  pas  bien  la  portée  de  cette  distinction  entre  les  Mahâyàna 
sûtras,  et  les  Sûtras  nommés  collectivement  Dharma  ratna.  Ce  dernier  titre 
signifie  littéralement  «joyau  de  la  loi,  >  et  l'on  sait  que  le  mot  ratna,  placé 
à  la  suite  d'un  autre  terme,  désigne  chez  les  Buddhistes  ce  qu'il  y  a  de 
plus  éminent  parmi  les  êtres  ou  les  choses  définis  par  ce  terme.  Faut -<  il 
chercher  ici  une  allusion  très-vague,  il  est  vrai,  à  une  division  admise  par 
les  interprètes  tibétains  du  Xah-gyur,  et  qui  consiste  à  £aiijre  deux  parts  des 
ouvrages  contenus  dans  cette  collection ,  Tune  noounée  Mdo  ou  Sûtra , 
l'autre  Rgyud  ou  Tantra^?  J'avoue  que  je  ne  puis  afiirmer  rien  de  positif  à 
cet  égard,  et  c'est  parce  que  la  division  qu'indique  le  texte  précité  ne  m'a 
pas  paru  suffisamment  précise,  que  je  n'en  ai  pas  parlé  au  commenceuient 
de  mes  redierches,  quoiqu'elle  fut  la  plus  générale  de  celles  que  nous  de* 
vous  à  M.  Hodgson.  Mais  il  faut  reconnaître  aussi  qu'elle  est  la  moins  ins- 
tructive, et  qu'elle  nous  avance  bien  peu  dans  la  connaissance  dei  livres 
très^ivers quelle  embrasse. 

'  Gkmdii,  Anafyiis  nf  ihe  Skmr^n  dans       emprunté  au  Guna  karan/ia  vjûha.   (Joum. 
Aâat.  Reiearches,  t.  XX,  p.  407  sqq.  Asiat.Soc.  ofBengal,  t.V,  p.87.)  lleat poasiUe 

*  Notices,  etc.  dans  Asiat  Researckes,  t.  XVI ,        que  le  Pûdjâ  khanda  soit  un  livre  moderne. 
p.à^^.DBïislesQuotationsfromong.Sanscr.aU'  ^  Csoma,  Anafysû  of  the  Sher^chin,    etc. 

thorities,  M.  Hodgson  donne  ce  passage  comme        dans  Asiat.  Researckes,  t.  XK,  p.  4i  a. 

9. 
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Celle  qu'indique  Csoma  de  Côrôs  est  certainement  plus  intéressante ,  en 
ce  qu  elle  distingue  nettement  les  Tantras,  ou  rituels  où  le  Buddhisme 
est  mêlé  à  des  pratiques  Çivaïtes,  de  toutes  les  autres  écritures  buddhiques, 
quelles  quelles  soient.  En  mettant  d'un  côté,  sous  le  nom  de  Sâtra,  tout 
ce  qui  n'est  pas  Tantra,  elle  place  cette  seconde  classe  de  livres  au  point 
de  vue  sous  lequel  nous  reconnaîtrons  qu'on  la  doit  envisager.  C'est,  quant 
à  présent,  tout  ce  qu'il  faut  dire  de  cette  distinction;  nous  verrons  plus  tard 
l'avantage  qu'il  est  possible  d'en  tirer.  Je  remarque  seulement  que  cette 
distinction ,  par  suite  de  laquelle  les  Tantras  sont  mis  en  dehors  de  la  col- 
lection des  Sûtras,  n'était  pas  inconnue  à  M.  Rémusat,  qui  s'exprime  ainsi  : 
«  Généralement,  on  ne  compte  pas  les  Pradjnà  pàramitâs  et  les  Dhàranis 
«  parmi  les  collections  des  livres  sacrés,  dont  on  désigne  l'ensemble  par  les 
«  mots  de  trois  collections  ^  » 

Enfin,  et  c'est  par  là  que  je  terminerai  cette  description  générale  de  la 
Collection  buddhique,  les  Népalais,  suivant  M.  Hodgson,  détachent  de 
cette  collection  neuf  ouvrages,  qu'ils  appellent  les  neaf  Dharmas,  ou  les 
neuf  Recueils  de  la  loi  par  excellence  ^  ;  ils  rendent  un  culte  constant  à  ces 
ouvrages  ;  mais  M.  Hodgson  ignore  les  raisons  de  cette  préférence.  Ces  livres 
sont  les  suivants  :  i**  Pradjnâ  pàramità,  2^  Ganda  vyûha,  3**  Daça  bhûmiç- 
vâra,  4°  Samâdhi  râdja,  5**  Langkàvatàra,  6**  Saddharma  pundarîka,  7*^  Ta- 
thâgatha  guhyàka,  8°  Laiita  vistara,  g''  Subarana  prabhà  (sans  doute  Su- 
varna  prabhâsa). 

L'examen  du  contenu  de  ces  ouvrages,  que  nous  possédons  tous  à  Paris, 
n'explique  pas  complètement  les  raisons  du  choix  qu'en  font  les  Népalais. 
On  comprend  aisément  leur  préférence  en  ce  qui  touche  les  numéros  1 , 
5,  6  et  8  ;  car  la  Pradjnâ  pâramilây  ou  la  Perfection  de  la  sagesse,  est  une 
espèce  de  somme  philosophique  où  se  trouve  contenue  la  partie  spéculative 
la  plus  élevée  du  Buddhisme.  Le  Langkdvatâra ,  et  plus  exactement  le  Sad- 
dharma  Langkdvatâra,  ou  l'Instruction  de  la  bonne  loi  donnée  à  l'île  de 
Laugkâ  ou  Ceylan,  est  un  traité  du  même  genre,  avec  une  tendance  plus 
marquée  vers  la  polémique.  Le  Saddharma  pandarika,  ou  le  Lotus  blanc 
de  la  bonne  loi,  outre  les  paraboles  qu'il  renferme,  traite  un  point  de  doc- 
trine fort  important,  celui  de  l'unité  fondamentale  des  trois  moyens  qu'em- 
^  ploie  un  Buddha  pour  sauver  l'homme  des  conditions  de  l'existence  actuelle. 

'  Foe  koue  ki,  p.  109.  —  *  Notices,  etc,  dans  AtiaL  Researches,  t.  XVI,  p.  4a3  et  4^4- 
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Enfin  le  Lalita  vistara/ ou  le  Développement  des  jeux,  est  l'histoire  di- 
vine et  humaine  du  dernier  Buddha,  Çâkyamuni.  Mais  les  num^os  2 ,  3 
et  4  9  où  les  sujets  philosophiques  n  occupent  peut-être  pas  autant  de  place , 
ont  à  mes  yeux  bien  moins  de  mérite  ;  les  répétitions ,  les  énumérations 
interminables  et  les  divisions  scolastiques  y  dominent  à  peu  près  exclusi- 
vement. Quant  aux  numéros  7  et  9 ,  le  Tath&gatha  gubyaka  et  le  Suvarna 
prabhâsa,  ce  sont  des  Tantras  d'une  assez  médiocre  valeur.  Mais  ce  serait 
sans  doute  perdre  sa  peine  que  de  rechercher  les  motifs  d  une  préférence 
qui  n'a  peut-être  d'autre  raison  que  des  idées  superstitieuses,  étrangères  au 
contenu  des  livres  mêmes.  Il  est  temps  de  passer  à  l'examen  de  quelques- 
uns  des  volumes  de  la  collection  du  Népal  auxquels  nous  avons  accès, 
pour  y  découvrir,  si  cela  est  possible,  les  principaux  traits  de  l'histoire  du 
Buddhisme  indien. 

Je  dis  si  cela  est  possible ,  non  avec  le  désir  puéril  d'exagérer  les  diffi- 
cultés de  cette  recherche,  mais  avec  le  juste  sentiment  de  défiance  que  j'é- 
prouve en  l'entreprenant.  Il  ne  s'agit  pas  ici  de  concentrer  sur  un  texte  obscur, 
mais  isolé,  les  forces  que  donne  à  l'esprit  l'emploi  rigoureux  et  patient  de 
l'analyse ,  encore  moins  de  tirer  de  monuments  déjà  connus  des  conséquences 
nouvelles  et  dignes  de  prendre  rang  dans  l'histoire.  La  tâche  que  je  m'impose, 
quoique  difiérente ,  est  également  rude.  Il  faut  parcourir  près  de  cent  vo- 
lumes, tous  manuscrits,  composés  en  quatre  langues  encore  peu  connues, 
pour  l'étude  desquelles  on  n'a  que  des  lexiques,  je  pourrais  dire  des  voca- 
bulaires imparfaits,  et  dont  l'une  a  donné  naissance  à  des  dialectes  popu- 
laires dont  les  noms  mêmes  sont  presque  ignorés.  A  ces  difficultés  de  la 
forme,  joignez  celles  du  fonds  :  un  sujet  tout  à  fait  neuf,  des  écoles  innom- 
brables, un  immense  appareil  métaphysique,  une  mythologie  sans  bornes; 
partout  le  désordre  et  un  vague  désespérant  sur  les  questions  de  temps  et 
de  lieu;  puis,  au  dehors  et  parmi  le  petit  nombre  de  savants  qu'une 
louable  curiosité  attire  vers  les  résultats  promis  à  ces  recherches,  des 
solutions  toutes  faites,  des  opinions  arrêtées  et  prêtes  à  résister  à  l'auto- 
rité des  textes,  parce  qu'elles  se  flattent  de  reposer  sur  une  autorité  supé- 
rieure à  toutes  les  autres,  sur  celle  du  sens  commun.  Ai-jé  besoin  de  rap- 
peler que,  pour  quelques  personnes,  toutes  les  questions  relatives  au 
Buddhisme  étaient  déjà  décidée^,  quand  on  n'avait  pas  encore  lu  une 
seule  ligne  des  livres  que  j'analyserai  tout  à  l'heure,  quand  l'existence  de 
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ces  livres  n'était  pas  même  soupçoa&ée  de  qui  que  ce  Jut?  Pour  les  ucgs,  le 
Buddhisme  était  un  vénérable  culte  né  dani^  VA$ie  centrale ,  et  dont  Fori- 
gine  se  perdait  dans  la  nuit  des  temps  ;  pour  les  autres.»  c'était  une  misérable 
contrefaçon  du  Nestorianisme  ;  on  avait  fait  de  Buddhé  un  Nègre,  parce 
qu'il  avait  les  cheveux  crépus;  un  Mongol,  parce  qu'il  avait  les  yeux  obliques; 
un  Scythe ,  parce  cpi'il  se  nommait  Çâkya.  On  en  avait  même  fait  une  pla* 
nète  ;  et  je  ne  sais  pas  si  quelques  savants  ne  se  plaisent  pas  encore  aujour* 
d'hui  à  retrouver  ce  sage  paisible  sous  les  traita  du  belliqueux  Odin.  Certes, 
il  est  permis  d'hésiter,  quand  à  ces  solutions  si  vMtes  on  ne  promet  de 
substituer  que  des  doutes,  ou  que  des  explications  simples  et  presque  vul- 
gaires. L'hésitation  peut  même  aller  jusqu'au  découragement,  lorsque  l'on 
retourne  sur  ses  pas  et  que  l'on  compare  les  résultats  obtenus  au  temps 
qu'ils  ont  coûté.  J'ose  compter  toutefois  sur  l'indulgence  des  hommes  sé« 
rieux  auxquels  s'adressent  ces  études;  et  tout  en  me  laissant  ie  sentiment 
de  mon  insuffisance,  dont  je  suis  plus  que  jamais  pénétré,  l'espoir  de  leur 
bienveillante  attention  m'a  donné  le  courage  de  produire  ces  ébauches ,  .des* 
tinées  à  ouvrir  la  voie  k  des  recherches,  qui  poUr  n'avoir  pas  ettcpi^e  un  pu- 
blic bien  nombreux,  n'en  ont  pas  moins  en  elles^-mêmes  une  valeur  in- 
contestable pour  l'histoire  de  l'espiît  humain. 

SECTION   IL 

SÙTRAS  OU  DISCOURS  I>E  ÇÂKYA. 

La  description  générale  que  je  viens  de  donner  de  la  Collection  des  écri« 
tures  buddhiques,  trace  nettement  la  marche  que  je  dois  suivre  dans 
Texan^en  qui  me  reste  à  faire  des  principaux  ouvrages  contenus  dans  cette 
collection. 

J'ai  montré  que  tous  les  renseignements  s'accordent  k  nous  présenter  les 
Sûtras  comme  les  traités  qui  se  rattachent  le  plus  étroitement  à  la  prédi- 
cation de  Çâkya ^  Les  Sûtras  sont  des  discours  d'une  étendue  très-variable, 

*  Je  dois  rappeler  ici,  une  fins  pour  toutes,  jeuae  prince  SiddUrtfaa  de  &apil«vasta,  ^ 

rdbservation  qui  a  été  faite  en  plus  d'une  oc-  ayant  renoncé  au  monde ,  fut  appelé  Çàlsya- 

casion  par  MM.  A.  Rémusat  et  Schmidt ,  c'est  muni,  «  le  solitaire  des  Çâkyas,  »  et  qui  parvenu 

que  Çdkya  est  le  nom  de  la  race  (branche  de  k  la  perfection  de  science  qu*fl  s'était  proposée 

la  caste  milifaire)  à  laquelle  appartenait  le  cmnme  idéal,  prit  le  titre  de  fintUhi,«réd*iré, 
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où  le  Buddha  s'entretient  avec  un  ou  plusieurs  de  ses  disciples  sur  divers 
points  dé  la  loi|  qui  ^ont  d'ordinaire  indiquas  plutôt  que  traités  à  fond.  S'il 
en  £aiut  croire  la  tradition  conservée  daiis  un  passage  du  Mahâ  karuna 
pun^^^I'^  )  lî^^  traduit  en  tibétain ,  ce  serait  Çâkyamuni  lui-même  qui  au- 
rait déterminé  la  forme  des  Sûtras,  lorsqu'il  recommandait  à  ses  disciples 
de  répondre  aux  Religieux  qui  viendraient  à  les  interroger  :  «  Voici  ce  qui  a 
«  été  entendu  par  taoi,  un  jour  que  Bhagavat  (le  Bienheureux)^  était  dans 

•  le  savant,  a  Dans  le  cours  de  ces  Mémoires  je 
rappelle  tantôt  Çàkya ,  c'est-à-dire  le  Çâkya  ; 
tantôt  Çâkyamuni ,  c  est-à^dirô  le  solitaire  des 
Çâkyas  ;  mais  je  ne  me  sers  jamais  du  terme 
de  Baddha  seul ,  sans  le  faire  précéder  de  Tar- 
tide,  parce  que  ce  terme  est,  à  proprement 
parler,  un  titre.  On  doit  s'aUendre  à  trouver 
ce  titre  expliqué  de  plus  d*une  fa/çon  dans  les 
livres  buddhiques  ;  et  en  effet ,  le  commenta- 
teur de  l'Abhidharma  kôça ,  ouvrage  dont  il 
sera  parlé  plus  tard,  l'interprète  d'autant  de  ma- 
nieras qu  on  peut  donner  de  aenaau  suffixe  ta^ 
caractéristique  du  participe  passé  buddha  de 
hudh  (coonaitre).  Ainsi  on  TexpU^e  par  des 
similitudes  de  ce  genre  :  épanoui  comme  un 
lotus  (Buddha  vibuddba) ,  celui  en  qui  s'est 
épanouie  la  science  d'un  Bouddha,  ce  qui  est, 
au  fond ,  expliquer  le  mésne  par  le  même  ; 
émiUé,  comme  un  honunequi  sort  du  sommeil 
(Buddha  prabuddha).  On  le  prend e«ioore  dans 
un  sços  réfléchi  :  il  est  Buddha,  parce  ,qu il 
s'instruit  lui-môme  (budhya0).  Enfin  on  y 
voit  même  un  passif  :  il  est  Buddha ,  c'est-à- 
dire  connu,  soîi  par  les  Buddhas,  soit  par  d*au- 
très,  pour  être  doué  de  la  pwJEsction  de  toutes 
las  qualités ,  pour  être  dtiivré  de  toutes  les 
imperfections,  (Abhidharma  kéça  vyâkkyA  «  f.  2  ^ 
du  man«  Soc.  A^iat.)  Cette  dernière  explica- 
tion ,  qui  est  la  plus  mAuvaise  de  toutes ,  est 
justemenl  cdle  ^e  préCère  le  commentateiir 
précilé.  Il  me  parait  que  Buddlia  signifie  t  le 

•  savant,  leclairé,  »  et  c'est «xaniement de  cette 
manière  que  Teatend  un  coomientateur  sin- 
ghalais  duDJina  alaiiikâra,  poème  ptiî  sur  les 
perfections  de  Çàkya  :  PâHytan  pana  Buddhoii 


henatihena  Buddha  budjdjhi  ta  salchtchânîti 
Buddhoti  âdinâ  vuUam;  c'est-à-dire  :  «Dans 
<  quel  sens  dit-on ,  dans  le  texte,  Buddha?  Le 
n  Buddha  a  connu  les  vérités ,  c'est  pour  cela 
0  qu'on  l'appelle  Buddha ,  elc,  »  (  Fol.  1 3  a  de 
mon  ms.)  Ce  commentaire  n'est ,  on  le  voit ,  que 
le  commencement  d'une  glose  plus  étendue,  où 
l'on  devait  trouver  d'autres  explications  du  mot 
Buddha,  Nous  pouvons  nous  en  tenir  à  celle- 
ci;  elle  me  parait  préférable  à  l'explication  du 
Lalita  vistara  :  «  Il  enseigne  aux  êtres  ignorants 
«  cette  roue  nommée  la  roue  de  la  loi ,  c'est  pour 
8  cela  qu'on  le  nonune  Buddha.  »  (Fol.  aa8  6  de 
mon  man.)  La  traduction  des  Tibétains,  saint 
parfait  (Sangs-rgyas),  est  prise  dans  l'idée  qu'on 
se  fait  des  perfections  d'un  Buddha  ;  ce  n'est 
pas  une  traduction,  et  la  transcription  muti- 
lée des  Chinois,  Fo  (pour  Fo  fo),  estpeut-^tre 
encore  pré£éraUe.  Je  dois  ajouter  que  c'est  d'a- 
près ce  titre  de  Buddha  que  les  sectateurs  de 
Çâkya  sont  nommés  par  les  Brahmanes  BAud- 
dhtu,  cesft^à'<lire  Buddhistes.  Le  Viohnu  pu- 
râna,  au  lieu  de  tirer  ee  dérivé  du  mot  déjà 
foemé  Buddha,  l'explique  en  le  déduisant  im- 
médiatement de  la  racine  budh  :  t  Connaissez 
«  (hmdhyadkoam) ,  s'écriait  le  Buddha  aux  Dé- 
tmons  qu'il  voulait  séduire.  Cela  est  connu 
n  (&iu2^jaf^,  répondirent  ses  auditeurs.  »  (Vishnu 
parâna,  p.  339  ^^  ^4o.) 

*  Le  mot  de  bienheureua  ne  rend  qu'une 
partie  des  idées  exprimées  par  le  terme  de 
Bkagmat,  sous  lequel  nous  verrons  Çâkyamuni 
désigné  le  plus  ordinairement  dans  les  Sûtras , 
et  en  général  dans  tous  Icfs  livres  sanscrits  du 
Népal.  C'est  un  tâfre  que  l'on  «n'accorde  qu'au 
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«  tel  et  tel  endroit,  que  ses  auditeurs  étaient  tels  et  tels;  »  en  ajoutant  pour 
terminer,  «que  quand  il  eut  achevé  son  discours,  tous  les  assistants  se 
«  réjouirent  beaucoup  et  approuvèrent  sa  doctrine  ^  »  Nous  ne  possédons  à 
Paris  que  le  Karuna  pundarîka,  traité  difiPérent  du  Mahà  karuna  pundarika, 
où  se  trouve  le  passage  que  je  viens  de  citer.  Je  ne  doute  cependant  pas  de 
Tauthenticité  de  ce  passage ,  que  nous  retrouverons  presque  sous  la  même 
forme  dans  les  livres  pâlis.  Si,  comme  je  le  pense,  il  n'appartient  pas  k 
renseignement  de  Çâkya ,  du  moins  il  ne  doit  pas  lui  être  de  beaucoup 
postérieur,  et  c'est  un  de  ces  détails  que  Ton  peut  sûrement  rattacher  k 
Tépoque  de  la  première  rédaction  des  écritures  buddhiques. 

On  a  vu,  en  outre,  dans  ce  que  j'ai  dit  sur  la  classe  des  Sûtras  en  géné- 
ral, qu'il  existait  plusieurs  espèces  de  traités  désignés  par  ce  titre,  dont  les 
uns  se  nomment  simplement  Sûtras,  et  les  autres  Mahd  vdipufya  sâtras,  ou 
Sûtras  de  grand  développement  ;  et  j'ai  conjecturé  que  c'était  surtout  à  ces 
derniers  que  devait  Rappliquer  Tépithète  de  Mahâydna,  «grand  véhicule  ^» 
qui  est  jointe  à  plusieurs  Sûtras.  Il  importe  en  ce  moment  de  rechercher 
jusqu'à  quel  point  l'examen  des  Sûtras,  caractérisés  par  ces  divers  titres-. 


Buddha ,  ou  à  l'être  qui  doit  bientôt  le  devenir. 
Je  trouve  dans  le  commentaire  d*un  traité  de 
métaphysique,  intitulé  Ahhidkarma  kôça  vyâ- 
khyâ,  des  détails  qui  nous  apprennent  la  va- 
leur véritable  de  ce  titre ,  qui  est  d*un  aussi 
fréquent  usage  chez  les  Buddhistes  que  chez 
les  Brahmanes.  A  Toccasion  du  titre  de  Bha- 
gavât  qui  se  trouve  joint  par  un  teite  à  celui 
de  Buddha,  le  commentateur  précité  rappelle 
une  ^ose  des  livres  dits  Vine^a,  ou  de  la  Dis- 
cipline ,  pour  prouver  que  Taddition  de  ce  titre 
u*est  ni  arbitraire  ni  superflue.  Un  Pratyéka 
Buddha  (sorte  de  Buddha  individuel  dont  il 
sera  parié  plus  bas) ,  est  Buddha,  et  non  Bha- 
gavât.  Comme  il  s^est  instruit  par  ses  efforts 
individuels  {ivayamhhâtvât)^  il  peut  être  ap- 
pelé Buddha,  éclairé  ;  mais  il  n  a  pas  droit  au 
titre  de  Bhagavat,  parce  qu  il  n*a  pas  rempli 
les  devoirs  de  Taumône  et  des  autres  perfec- 
tions supérieures.  Celui-là  seul,  en  effet,  qui 
possède  la  magnanimité  {mahâtmya»An) ,  peut 
être  appdé  Bhagavat.  Le  Bôdhisattva  (ou  Bud- 


dha futur)  qui  est  arrivé  à  sa  dernière  existence, 
est  Bhagavat  et  non  Buddha ,  car  il  a  rempli 
les  obligations  d'un  dévouement suUime  ;  mai» 
il  n  est  pas  encore  complètement  édairé 
(anaUiisambudihatvât).  Le  Buddha  parfait  est 
à  la  fob  Buddha  et  Bhagavat.  (Ahhidharma 
kâça  vyâkhjA,  f.  3  a  du  man.  de  la  Soc.  Asiat) 
On  trouve  cependant  des  exceptions  aux  prin- 
cipes posés  par  ces  définitions  ;  ainsi ,  dans  un 
Sûtra  dont  je  donnerai  la  traduction  plus  bas , 
on  voit  un  Pratyêka  Buddha  surnommé  Bha- 
gavai,  le  Bienheureux  ;  mais  c*est  sans  doute 
parce  que  ce  personnage,  qu*on  avait  repré- 
senté comme  un  Bôdhisattva,  c'est-à-dire  comme 
un  Buddha  futur ,  ne  se  sent  pas  le  courage 
d'achever  en  faveur  des  hommes  le  cours  de 
ses  épreuves ,  et  qu'il  se  contente  de  devenir 
Pratyêka  Buddha;  peut^tre  ne  reçoit-il  le  titre 
de  Bhagavat  qu'en  mémoire  de  sa  première 
destination,  celle  de  Bôdhisattva. 

^  Csoma,  Analysa  of  ihe  Sher-ehin,  etc, 
dans  Asiat.  Research&s,  f.  XX,  p.  435. 
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explique  et  justifie  ces  titres  mêmes.  Nous  posséderons  bientôt  un  ample 
spécimen  des  Sûtras  vâipulya ,  ou  de  grand  développement ,  c  est  le  Lotus 
de  la  bonne  loi  dont  j'ai  parlé  déjà  ;  et  de  plus ,  je  reviendrai  plus  bas , 
dans  ce  Mémoire  même ,  sur  ces  sortes  de  traités.  Mais  on  n'a  encore  pu- 
blié jusqu'ici  aucun  Sûtra  ordinaire,  à  l'exception  du  Vadjra  tchhêdika,  que 
M.  I.  J.  Schmidt  a  traduit  sur  le  texte  tibétain  \  texte  qui  n'est  que  la  tra- 
duction d'un  traité  sanscrit  dont  M.  Schilling  de  Canstadt  possédait  une 
édition  tibétaine  très -fautive,  imprimée  en  caractères  dits  Randja  et  en 
lettres  vulgaires.  Ce  traité,  qui  appartient  à  la  classe  des  livres  de  métaphy- 
sique, sufiBt  sans  doute  pour  faire  connaître  la  forme  extérieure  d'un  Sûtra; 
rien  ne  nous  prouve  cependant  que  ce  ne  soit  pas  un  résumé  moderne  de 
l'une  des  rédactions  de  la  Pradjnâ  pâramitâ,  et  ce  doute  seul  nous  empêche 
de  l'admettre  dans  la  catégorie  des  Sûtras  proprement  dits.  Il  m'a  semblé 
qu'il  fallait  faire  pour  cette  classe  de  livres ,  ce  que  j'ai  exécuté  pour  les 
Sûtras  de  grand  développement,  et  qu'il  convenait  d'en  traduire  quelques 
portions,  afin  de  mettre  sous  les  yeux  du  lecteur  les  différences  qui  dis- 
tinguent ces  deux  espèces  de  traités ,  et  d'appuyer  sur  l'autorité  des  textes 
les  conclusions  auxquelles  ces  différences  me  paraissent  conduire. 

J'ai  donc  choisi  dans  la  grande  Collection  népalaise,  connue  sous  le  titre 
de  Divya  avadâna,  deux  fragments  où  j'ai  reconnu  tous  les  caractères  des 
véritables  Sûtras,  m'attachant,  pour  faire  ce  choix,  au  sujet  même  plutôt 
qu'au  titre  que  portent  ces  firagments  dans  le  recueil  précité.  Le  premier 
se  rapporte  à  l'époque  de  Çâkyamuni  Buddha ,  et  fait  connaître  quelques- 
uns  des  procédés  de  son  enseignement.  Le  second  est  une  légende  d'un 
caractère  purement  mythologique,  que  Çâkya  raconte  pour  faire  comprendre 
les  avantages  de  l'aumône,  et  montrer  les  grandes  récompenses  qui  sont 
attachées  à  la  pratique  de  ce  devoir.  Ma  traduction  est  aussi  littérale  qu'il 
m'a  été  possible  de  la  faire;  j'ai  pris  le  soin  d'y  conserver  les  répétitions 
d'idées  et  de  mots,  qui  sont  un  des  caractères  les  plus  frappants  du  style 
de  ces  traités.  On  remarquera  sans  peine  que  le  premier  fragment  porte  un 
titre  qui  n'a  aucun  rapport  avec  le  sujet  dont  il  est  traité  dans  le  fragment 
même  ;  je  dirai  plus  bas  la  raison  de  ce  désaccord  entre  le  titre  et  le  fond 
du  Sûtra  tel  que  je  le  donne  ici. 

*  Afem.  de  VAcatL  des  sciences  de  Saint-Pitenboarg ,  t.  IV,  p.  ia6  sqq. 
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SUTRA    DE    MÂNDHÂTBÏ^ 


«  Voici  ce  que  j'ai  entendu.  Un  jour  Bhagavat  se  trouvait  à  Vâiçâlî,  sur  le 
bord  de  l'étang  Markatahrada  (l'étang  du  singe),  dans  la  salle  nommée 
Kûtâgâra  (la  salle  située  au  sommet  de  l'édifice).  Alors  Bhagavat  s' étant 
habillé  avant  midi,  après  avoir  pris  son  manteau  et  son  vase,  entra  dans 
YâiçAlî  pour  recueillir  des  aumônes,  et  après  avoir  parcouru  la  ville  dans 
ce  dessein,  il  prit  son  repas.  Quand  il  eut  mangé,  il  cessa  de  ramasser  des 
aumônes;  et  ayant  rangé  son  vase  et  son  manteau,  il  se  rendit  au  lieu  où 
était  situé  le  Tchâpâla  tchâitya^  et  après  y  être  arrivé,  il  chercha  le  tronc 
d'un  arbre ,  et  s'assit  auprès  pour  y  passer  la  journée.  Là  il  s'adressa  ainsi 
au  respectable  Ananda  :  Elle  est  belle,  ô  Ananda,  la  ville  de  Vâiçâli,  la  terre 


*  Divya  avadâna,  f.  98  6,  man.  Soc.  Asiat. 
f.  1  a5  a  de  mon  man.  Il  importe  de  comparer 
ce  morceau  avec  celui  qu'a  traduit  M.  Schmidt 
d*après  le  mongol  (  Mém.  de  VAcad,  des  sciences 
de  S.  Pétersh.  t.  II,  p.  i5) ,  avec  la  légende  du 
roi  Da-od  (Tchandra  pmhha)  ^  telle  que  la 
donne  M.  Schmidt  dans  son  recueil  récemment 
publié  (Der  Weise  und  der  Thor,  p.  i65,  trad. 
alL],  et  avec  le  passage  traduit  peu  exacte- 
ment ,  à  ce  que  je  soupçonne ,  par  Klaproth 
dans  le  Foe  koue  ki ,  p.  a46  et  247.  Plus  tard 
je  rapprocherai  le  présent  Sûtra  du  Parinib- 
bâna  sutla  des  Singhalais ,  dont  M.  Turnour  a 
déjà  donné  des  fragments  du  plus  haut  intérêt  et 
traduits  avec  une  rare  exactitude.  (  Joam.  As. 
Soc.  ofBengal,  t.  VU, p.  991  sqq.)  On  trouvera 
que  le  Sutta  pâli  est  plus  étendu  et  plus  riche 
en  détails  intéressants  ;  mais  il  ne  faudrait  pas 
conclure  de  là  que  les  Buddhistes  du  Nord  ont 
perdu  le  souvenir  des  événements  qui  font  le 
sujet  de  ce  morceau.  Si  nous  possédions  en 
sanscrit  les  volumes  de  la  Bibliotlièque  tibé- 
taine intitulés  Mahâ  parinirvâna  sutra  (Csoma, 
Asiat  Res,  t.  XX,  p.  487),  nous  y  retrouve- 
rions, sans  aucun  doute,  toutes  les  circons- 
tances racontées  dans  le  Sutla  pâli.  On  peut 
déjà  voir  combien  les  livres  tibétains  renferment 


de  détails  précieux  sur  la  mort  de  Çâkyamuni, 
en  lisant  le  grand  et  beau  fragment  extrait  par 
Csoma  de  Côrôs  du  tome  XI  du  Dul-va,  et 
traduit  avec  ce  soin  qu*il  a  porté  dans  tous  ses 
travaux.  (Asiat  Res»  t.  XX ,  p.  809  sqq.  )  Je 
n'ai  pu  retrouver  dans  la  collection  de  M.  Hod- 
gson  Toriginal  de  ce  passage;  mais  je  nen 
reste  pas  moins  intimement  convaincu  que  le 
récit  tibétain  du  Dul-va  est  la  version  littérale 
d'un  texte  primitivement  rédigé  en  sanscrit. 

*  Le  mot  Tchâitya  est  un  terme  d'un  sens 
assez  étendu  que  j'ai  cru  devoir  conserver  ;  il 
désigne  tout  lieu  consacré  au  culte  et  aux  sacri- 
fices ,  comme  un  temple ,  un  monument ,  un 
lieu  couvert ,  un  arbre  où  l'on  vient  adorer  la 
divinité.  Dans  ce  Sûtra ,  dont  les  données  sont 
contemporaines  de  l'établissement  du  Bud- 
dhisme ,  il  n'est  certainement  pas  question  de 
cesTchâityas  purement  buddhiques,  ou  de  ces 
monuments  nommés  à  Ceylan  Dhâtu  gahbhas 
(Dâgabs) ,  qu'on  élève  au-dessus  des  reliques 
d'un  Buddha  ou  de  quelque  autre  person- 
nage illustre.  Voilà  pourquoi  l'ancien  commen- 
tateur du  Parinibbâna  sutta  avertit  que  les 
Tchâityas  des  Vadjdjis  (Vrïdjis)  ne  sont  pas 
des  édifices  buddhiques.  (Turnour,  Jonm.  As. 
Soc,  ofBengal,  t.  Vif,  p.  994.) 
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des  Vrïdjis;  il  est  beau  le  Tchâitya  tchâpâla,  celui  des  Sept  manguiers,  celui 
des  nombreux  garçons,  le  figuier  de  Gâutama,  le  bois  des  Çâlas,  le  lieu  où 
Ton  dépose  son  fardeau,  le  Tchâitya  où  les  MaUas  attachent  leur  coiffure ^ 
Il  est  varié  le  Djambudvîpa  ^  ;  la  vie  y  est  douce  pour  les  hommes.  L'être  quel 
qu'il  soit,  ô  Ananda,  qui  a  recherché,  compris,  répandu  les  quatre  principes 
de  la  puissance  surnaturelle,  peut,  si  on  l'en  prie,  vivre  soit  durant  un 
Kalpa  entier,  soit  jusqu'à  la  fin  du  Kalpa'.  Or,  Ananda,  les  quatre  principes 
de  la  puissance  surnaturelle  appartiennent  au  Tatbâgata;  ce  sont:  i^  la  fa- 
culté de  produire  telle  ou  telle  conception ,  pour  détruire  la  méditation  du 
désir;  2°  la  puissance  surnaturelle  de  l'esprit;  3°  celle  de  la  force;  4°  celle 
qui  est  accompagnée  de  la  conception  propre  à  détruire  la  méditation  de  tout 
exercice  de  la  pensée  ^.  Les  quatre  principes  de  la  puissance  surnaturelle ,  ô 
Ananda,  ont  été  recherchés,  compris,  répandus  par  le  Tatbâgata^.  Il  peut 


^  Ce  lieu  est  dté  dans  le  Sutta  pâli  rappelé 
tout  àrheure ,  et  M.  Turnour  le  désigne  comme 
la  salle  du  couronnement  des  Mallas.  {Joum. 
Ai.  Soc.  ofBengàl,  t.  VII,  p.  loio.) 

^  On  sait  que  le  Ejambudvipa  est  un  des 
quatre  continents  en  forme  d*tles  dont  les  Bud- 
dhistes ,  imitant  ici  les  Brahmanes ,  croient  la 
terre  composée;  c*est  pour  eux  le  continent 
indien.  (A.  Rémusat,  Foe  koae  ki,  p.  8o  sqq.) 

^  Ce  mot ,  qui  signifie  «  la  durée  d*une  pé- 
«  riode  du  monde,  »  est  encore  une  notion  qui 
est  commune  aux  Bnddhistes  et  aux  Brah- 
manes. On  peut  voir  sur  les  diverses  espèces 
de  Kalpas  et  sur  leur  durée ,  un  Mémoire  spé- 
cial de  M.  A.  Rémusat  (Joum.  des  Sav.  année 
i83i,  p.  716  sqq.),  et  surtout  Texposé  que 
M.  Scfamidt  a  fait  de  la  théorie  des  Kalpas 
(Mém.  de  VActtd.de S.  Pét.  t.  U, p.  58  sqq.). 

*  Je  ne  puis,  dans  Fabsence  d*un  commen- 
taire ,  me  flatter  d'aroir  bien  rendu  ces  for- 
mules ,  qui  sont  des  résumés  de  notions  que 
je  n  ai  pas  vues  ailleurs. 

'  Le  titre  de  Tathâgata  est  un  des  plus 
âevés  de  ceux  qu  on  donne  à  un  Buddha  ;  le 
témoignage  unanime  des  Sutras  et  des  légen- 
des veut  que  Çâkyamuni  Tait  pris  lui-même 
dans  le  cours  de  son  enseignement.  On  peut 


voir  les  explications  qu  en  ont  proposées  les 
savants  qui  se  sont  occupés  du  Buddhisme 
mongol  et  chinois,  notamment  M.  Schmidt 
(l^im.  de  l'Acad.  des  sciences  de  S.  Pétersboury, 
t.  I,  p.  loà)  et  M.  A.  Rémusat  (Fœ  koue  ki, 
p.  191  ).  D*après  notre  plan,  qui  est  de  con- 
sulter avant  tout  les  sources  indiennes ,  les 
interprétations  que  nous  devons  placer  au  pre- 
mier rang  sont  cdles  qu*on  trouve  dans  les 
livres  du  Népal,  ou  que  Ton  connaît  d après 
M.  Hodgson ,  et  celles  que  M.  Turnour  a  ex- 
traites des  livres  de  Ceylan.  Les  explications 
qu  on  doit  aux  deux  auteurs  que  je  viens  de 
nommer  sont  assez  nombreuses ,  et  je  crois 
suffisant  dy  renvoyer  le  lecteur;  il  y  verra 
par  quels  procédés  plus  ou  moins  subtils  les 
Buddhistes  ont  essayé  de  retfouver  dans  ce 
titre  Tidéal  de  perfection  qu*ils  supposent  à  un 
Buddha.  (Hodgson,  £arop.  Specul  on  Baddh. 
dans  Joum.  As.  Soc.  of  Beng.  t.  III,  p.  384. 
Turnour,  Mahàvamso,  Introd.  p.  lvi.)  Csoma, 
d'après  les  livres  tibétains ,  est  d*opinion  que 
Tathâgata  signifie  «  celui  qui  a  parcouru  sa 
«  carrière  religieuse  de  la  même  manière  que  ses 
«  devanciers.  »  (Csoma,  Asiat.  Researches,  t.  XX, 
p.  &a4.  )  Ce  sens  est  aussi  satisfisdsant  sous  le 
rapport  du  fond  que  sous  celui  de  la  forme  ; 
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donc,  si  on  l'en  prie,  vivre  soit  durant  un  Kalpa  entier,  soit  jusqu'à  la  fin 
du  Kalpa.  Cela  dit,  le  respectable  Ananda  garda  le  silence.  Deux  fois  et 
trois  fois  Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  respectable  Ananda  ^  :  Elle  est  belle , 
ô  Ananda,  la  ville  de  Vâiçâlî,  la  terre  des  Vrïdjis,  [etc.  comme  ci-dessus, 
jusqu'à:]  Le  Tathâgata  peut  maintenant,  si  on  l'en  prie,  vivre  soit  durant 
un  Kalpa  entier,  soit  jusqu'à  la  fin  du  Kalpa. 

«  Deux  fois  et  trois  fois  le  respectable  Ananda  garda  le  silence.  Alors 
Bbagavat  fit  cette  réflexion  :  Que  le  Religieux  Ananda  soit  éclairé  par  M àra 
le  pécheur^,  puisque  aujourd'hui  au  moment  où  il  est  instruit  jusqu'à  trois 


il  nous  montre  dans  le  terme  de  Tathâgata 
un  titre  par  lequel  Çâkya  voulut  autoriser  ses 
innovations  de  Texemple  d*anciens  sages  dont 
il  prétendait  imiter  la  conduite.  Les  textes  sur 
lesquels  s*appuie  M.  Hodgson  donnent  à  ce 
titre  un  sens  plus  philosophique  ;  je  ne  cite  que 
le  premier  :  «  parti  ainsi ,  »  c'est-à-dire  parti  de 
telle  manière  qu*ii  ne  reparaîtra  plus  dans  le 
monde.  La  différence  qui  dislingue  ces  deux 
interprétations  est  facile  à  saisir  ;  la  seconde 
est  philosophique ,  la  première  est  historique , 
si  toutefois  on  peut  s^exprimer  ainsi  :  c*est  une 
raison  de  croire  que  la  première  est  la  plus 
ancienne.  Suivant  les  Buddhistes  du  Sud , 
Tathâgata  (Tathâ  âgata)  signifie  «  celui  qui 
■  est  venu  comme,  de  la  même  façon  que  les 
«  autres  Buddhas  ses  prédécesseurs;  »  ou  encore 
Tathâgata  revient  à  Tathâ  gâta,  «celui  qui  a 
«  marché  ou  qui  est  parti  comme  eux.  »  On  voit 
quon  peut,  sans  faire  violence  aux  termes, 
retrouver  Tinterprétation  des  Tibétains  dans  la 
seconde  de  celles  que  M.  Tumour  a  empruntées 
aux  Singhalais.  Or  si  Ton  admet  le  principe  de 
critique  dont  je  ferai  plus  tard  de  nonihreuses 
applications,  savoir  qu il  faut  chercher  les  élé- 
ments vraiment  anciens  du  Buddhisme  dans 
ce  que  possèdent  en  commun  Técole  du  Nord 
et  celle  du  Sud ,  il  y  aura  tout  lieu  de  regarder 
la  version  donnée  par  Csoma  comme  la  pre- 
mière et  la  plus  authentique. 

^  Ananda  était  cousin  germain  de  Çâkya- 
muni  et  son  serviteur  bien-aimé;  il  avait  pour 


frère  Déva  datta,  Tennemi  mortel  de  Çâkya 
son  cousin.  (Csoma,  Asiat.  Res,  t.  XX,  p.  3o8, 
note  ai.)  Parmi  les  renseignements  curieux 
que  nous  donne  le  Foe  koue  ki  sur  ce  person- 
nage ,  il  faut  consulter  une  note  très-détaillée 
de  M.  A.  Rémusat.  (Foe  koue  ki,  p.  78  et  7g.) 
La  ressemblance  purement  accidentelle  de  ce 
nom,  qui  signifie  joie,  avec  Tadjectif  ananta 
(infini)  avait  trompé  M.  Schmidt,  qui  avait 
cru  ces  deux  mots  synonymes ,  et  qui  regar- 
dait la  traduction  mongole  du  titre  d'Ayuchmat 
(doué  d*un  grand  âge)  comme  une  répétition 
du  mot  Afumda.  (Mongol  Grxanm,  p.  167.) 
Plus  tard ,  en  traduisant  les  textes  tibétains , 
M.  Schmidt  a  bien  reconnu  lui-même  la  véri- 
table valeur  du  titre  honorifique  d'Ayuchmat 
(  Mim.  de  VAcad,  des  sciences  de  5.  Pétersboarg, 
t.  IV,  p.  186);  aussi  fais  «je  cette  remarque 
uniquement  pour  les  lecteurs  qui  s*ea  tien- 
draient à  renoncé  de  la  Grammaire  mongole , 
sans  le  rapprocher  de  la  traduction  qu'a  donnée 
le  même  auteur  du  Vadjra  tchhédika  tibétain. 

*  Mâra  est  le  démon  de  Tamour,  du  péché 
et  de  la  mort  ;  c*est  le  tentateur  et  lennemi  du 
Buddha.  U  en  est  souvent  question  dans  les 
légendes  relatives  à  la  prédication  de  Çâkya- 
muni  devenu  ascète.  (Klaproth,  Foe  AroB^An'^ 
p.  247.  Schmidt,  Geschichte  der  Ost-MongoL 
p.  3ii.  Aîém,  de  VAcai.  des  sciences  de  S.  Pé- 
tershourg,  t.  II,  p.  a4«  35  et  a6.)  Il  joue  no- 
tamment un  grand  rôle  dans  les  dernières 
luttes  que  soutint  Çâkya  pour  parvenir  à  Tétat 
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fois  par  le  moyen  de  cette  noble  manifestation,  il  ne  peut  en  comprendre 
le  sujet.  Il  faut  que  ce  soit  Mâra  qui  Téclaire. 

«  Alors  Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  respectable  Ananda  :  Va ,  ô  Ananda , 
cherche  le  tronc  d'un  autre  arbre  pour  t'y  asseoir  ;  nous  sommes  ici  trop 
à  l'étroit  pour  rester  ensemble.  Oui,  vénérable,  répondit  le  respectable 
Ananda  à  Bhagavat;  et  ayant  cherché  le  tronc  d'un  autre  arbre,  il  s'y 
assit  pour  y  passer  la  journée. 

«  Cependant  Mâra  le  pécheur  se  rendit  au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat,  et 
y  étant  arrivé,  il  lui  parla  en  ces  termes  :  Que  Bhagavat  entre  dans  l'anéan- 
tissement complet;  voici  venu  pour  le  Sugata^  le  temps  de  l'anéantissement 
complet.  —  Mais  pourquoi ,  6  pécheur,  dis-tu  ainsi  :  Que  Bhagavat  entre 
dans  l'anéantissement  complet  ;  voici  venu  pour  le  Sugata  le  temps  de  l'a- 
néantissement complet? — C'est  que  voici,  ô  Bienheureux,  le  moment  même 
[tel  que  l'a  fixé]  Bhagavat,  se  trouvant  à  Uruvilvâ^,  sur  le  bord  de  la  ri- 
vière Nâiramdjanâ,  assis  sous  l'arbre  Bôdhi ,  au  moment  où  il  venait  d'atteindre 
à  l'état  de  Buddha parfait.  Quanta  moi,  je  me  suis  rendu  au  lieu  où  se  trouve 
Bhagavat,  et  y  étant  arrivé,  je  lui  parle  ainsi  :  Que  Bhagavat  entre  dans 


suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 
(Csoma,  Life  ofShakya  dans  Asiai,  Researches, 
t.  XX,  p.  3oi,  note  i5.)  Le  Lalita  vistara 
donne  de  curieux  détails  sur  ses  conversations 
supposées  avec  Çâkyamuni.  (Lalita  vistara, 
ch.  XVIII,  f.  i38  a  de  mon  man.) 

*  Voici  encore  un  nouveau  titre  du  Buddha. 
Il  me  semble  qu'ici  gâta  ne  peut  signifier  qu*une 
de  ces  deux  choses  :  «  qui  est  arrivé,  ■  ou  »qui 
«  est  parti.  >  La  première  explication  est  la  plus 
vraisemblable,  quoiqu'elle  s'acôorde  moins 
bien  que  la  seconde  avec  celle  que  je  vienâ 
d'admettre,  d*après  Csoma,  pour  Tathâgata. 
Je  pense  donc  que  le  mot  Sugata  signifie  «celui 
«  qui  est  bien  ou  heureusement  venu.  »  M.  Tur- 
nour  est  d*avis  que  ce  titre  signifie  ou  l'heureuse 
arrivée,  ou  l'heureux  départ  de  Buddha.  (Ma- 
kànamso.  Index,  p.  ai^.  ) 

*  Uruvilvâ  est  un  des  lieux  les  plus  fréquem- 
ment cités  dans  les  légendes  buddhiques,  parce 
que  c'est  là  que  pendant  six  années  Çâkya- 
muni se  soumit  aux  plus  rudes  épreuves ,  pour 


parvenir  à  l'état  suprême  de  Buddha.  C'était 
un  village  situé  près  de  la  rivière  de  Nâiram- 
djanâ ,  que  Klaproth  retrouve  dans  le  Niladjan , 
torrent  qui  est  l'affluent  le  plus  considérable  du 
Phalgu.  On  sait  que  le  Phaigu  est  une  rivière 
qui  traverse  le  Magadha,  ou  le  Bihar  septentrio- 
nal, avant  de  se  jeter  dans  le  Gange.  (Klaproth, 
Foe  houe  ki,  p.  aa4.  Fr.  Hamilton,  The  His- 
tory,  Antiquities,  etc.  ofEast,  Iniia,  t..I,  p.  lii.) 
L'arrivée  de  Çâkyamuni  à  Uruvilvâ,  après  qu'il 
eut  quitté  la  montagne  de  Gayâçircha,  est  un 
des  morceaux  les  plus  intéressants  du  Lalita 
vistara.  (Lalita  vistara,  f.  i3i  a  de  mon  man.) 
Le  mot  Bôdhi  est  le  nom  que  les  Buddhistes 
donnent  au  figuier  (Jicus  religiosa)  sous  lequel 
Çâkya  atteignit  la  Bôdhi,  ou  l'Intelligence,  et 
d'une  manière  plus  générale,  l'état  de  Buddha 
parfaitement  accompli.  Je  pense  que  ce  nom 
de  Bôdhi  n'a  été  donné  au  figuier  qu'en  mé'- 
moire  de  cet  événement ,  et  c'est  à  mes  yeux 
une  dénomination  buddhique  plutôt  que  brah- 
manique. 
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ranéantissement  complet  ;  voici  venu  pour  le  Sugata  le  temps  de  l'anéan- 
tissement complet.  Mais  Bhagavat  répondit  :  Je  n'entrerai  pas,  péchei;r, 
dans  l'anéantissement  complet,  tant  que  mes  Auditeurs  ne  seront  pas  ins- 
truits, sages,  disciplinés,  habiles;  tant  qu'ils  ne  sauront  pas  réduire  par  la 
loi  tout  ce  qui  s'élèvera  contre  eux  d'adversaires  ;  tant  qu'ils  ne  pourront  pas 
faire  adopter  aux  autres  tous  leurs  raisonnements  ;  tant  que  les  Religieux 
et  les  Dévots^  des  deux  sexes  n'accompliront  pas  les  préceptes  de  ma  loi, 
en  la  propageant,  en  la  faisant  admettre  par  beaucoup  de  gens,  en  la  ré- 
pandant partout,  jusqu'à  ce  que  ses  préceptes  aient  été  complètement 
expliqués  aux  Dêvas  et  aux  hommes.  —  Mais  aujourd'hui,  ô  respectable,  les 
Auditeurs  de  Bhagavat  sont  instruits,  sages,  disciplinés,  habiles;  ils  savent 
réduire  par  la  loi  tout  ce  qui  s'élève  cqntre  eux  d'adversaires;  ils  peuvent 
faire  adopter  aux  autres  tous  leurs  raisonnements.  Les  Religieux  et  les  Dé- 
vots des  deux  sexes  accomplissent  les  préceptes  de  la  loi,  qui  est  propagée, 
admise  par  beaucoup  des  gens ,  jusqu'à  être  complètement  expliquée  aux 
Dêvas  et  aux  hommes.  Voilà  pourquoi  je  dis:  Que  Bhagavat  entre  dans  l'a- 
néantissement complet  :  voici  venu  pour  le  Sugata  le  moment  de  l'anéantis- 
sement complet.  —  Pas  tant  de  hâte ,  ô  pécheur,  tu  n'as  plus  maintenant 
beaucoup  de  temps  à  attendre.  Dans  trois  mois,  cette  année  même,  aura  lieu 
l'anéantissement  [du  Tathâgata]  dans  l'élément  du  Nirvana,  où  il  ne  reste 
plus  rien  de  ce  qui  constitue  l'existence  ^.  Alors  Mâra  le  pécheur  fit  cette 
réflexion  :  Il  entrera  donc  dans  l'anéantissement  complet,  le  Çramana  Gâu- 
tama'!  Et  ayant  appris  cela,  content,  satisfait,  joyeux,  transporté,  plein 
de  plaisir  et  de  satisfaction,  il  disparut  en  cet  endroit  même. 

«  Alors  Bhagavat  fit  cette  réflexion  :  Quel  est  celui  qui  doit  être  converti 
par  Bhagavat  P  C'est  Supriya  le  roi  des  Gandharvas*,  et  le  mendiant  Subha- 
dra^.  La  maturité  complète  de  leiu^s  sens  arrivera  pour  eux  au  bout  de 


^  Le»  termes  dont  se  sert  le  texte  sont  BJûk- 
chu  (mendiant ou  rdigieux)  et  Upàsaka  (dévot). 
Je  reviendrai  sur  ces  termes  dans  la  section  de 
ce  Mémoire  relative  à  la  Discipline. 

*  Voyez  relativement  à  cette  expression,  une 
note  que  son  étendue  m*a  forcé  de  rejeter  à  la 
fin  du  volume,  Appendice  n*  I. 

'  Le  titre  de  Çramana  signifie  «  Tascète  qui 
«  dompte  ses  sens;  »  il  est  à  la  fois  brahmanique 


et  buddhique  ;  j*y  reviendrai  dans  la  section  de 
la  Discipline. 

*  Les  Gandharvas  sont  les  Génies  et  les  musi- 
ciens de  la  cour  d'Indra,  qui  sont  bien  connus 
dans  la  mythologie  brahmanique  ;  ils  ont  été 
adoptéd  et  conservés  dans  Tancien  panthéon 
des  Buddhistes. 

'  Subhadra  est  le  dernier  Rdigidux  qui  ait 
été  ordonné  par  Çâkyamuni  lui-même.  H  en 
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trois  mois,  cette  année  même.  Il  est  facile  de  comprendre  que  Thomme  qui 
est  capable  d'être  converti  par  un  Çrâvaka^  puisse  Têtre  par  le  Tathâgata, 
et  que  celui  qui  est  capable  d'être  converti  par  le  Tathâgata  ne  puisse  l'être 
par  un  Çrâvaka. 

«  Ensuite  Bhagavat  fit  cette  réflexion  :  Pourquoi  n  entrerai»*je  pas  dans 
une  méditation  telle,  qu'en  y  appliquant  mon  esprit,  après  m'étre  rendu 
maître  des  éléments  de  ma  vie,  je  renonce  k  l'existence^?  Ensuite  Bhagavat 
entra  dans  ime  méditation  telle,  qu'en  y  appliquant  son  esprit,  après  s'être 
rendu  maître  des  éléments  de  sa  vie,  il  abandonna  l'existence*  A  peine  se 
fut-il  rendu  maître  des  éléments  de  sa  vie,  qu'un  grand  tremblement  de 
terre  se  fit  sentir;  des  météores  tombèrent  [du  ciel],  l'horizon  parut  tout 
en  feu.  Les  timbales  des  Dêvas  retentirent  dans  l'air.  A  peine  eut-il  renoncé 
à  l'existence ,  que  six  prodiges  apparurent  au  milieu  des  Dêvas  Kâmâva- 
tcharas^.  Les  arbres  à  fleurs,  les  arbres  de  diamants,  les  arbres  d'orne- 


est  souvent  question  dans  les  Suttas  et  dans  les 
livres  pâlis  des  Singhalais.  (Turnour,  Joam, 
As.  Soc.  ofBeng.  t.  VII,  p.  1007  et  1011.  Ma- 
hdvamso,  p.  11.)  Je  pense  que  c  est  ce  nom 
propre  que  les  Qiinois  transcrivent  ainsi  :  Su  pa 
io  h.  (Landresse,  Foe  houe  ki,  p.  385.)  Hiuan 
thsang  nous  apprend  qu*au  yii*  siècle,  il  exis- 
tait près  de  Kuçinagara  un  Stupa  qui  portait 
son  nom.  Fa  hian ,  deux  sièdes  avant  lui ,  nom- 
mait ce  sage  Sia  po  [Foe  houe  ki,  p.  a35} ,  et 
Rlaprolh  affirme,  d*après  les  livres  chinois,  que 
c*était  un  Brahmane  qui  vécut  jusqu*à  cent 
vingt  ans.  (Ihid.  p.  aSg.)  Je  soupçonne  quil 
y  a  quelque  inexactitude  dans  la  traduction 
que  M.  A.  Rémusat  a  donnée  du  passage  de 
Fa  hian  relatif  à  ce  Brahmane,  et  qui  est  ainsi 
conçue  :  t  Là  ou  Siu  po,  longtemps  après,  ob- 
«  tint  la  loi.  »  Ce  n*est  pas  longtemps  après  le 
Nirvana  de  Çàkyaque  Subhadra  se  convertit  au 
Buddhisme ,  mais  du  vivant  même  de  Çâkya. 
J  oserai  donc  engager  les  personnes  qui  ont 
accès  au  texte  chinois  du  Foe  koue  ki  à  vérifier 
si  1  on  ne  pourrait  pas  traduire  :  «  Là  où  Siu 
«po,  dans  un  âge  avancé,  obtint  la  loi.  >  Les 
livres  sanscrits  du  Nord  s'accordent  avec  les 
textes  pâlis  du  Sud  à  nous  représenter  Subha- 


dra comme  très-vieux  quand  il  reçut  l'ordina- 
tion de  Çakyamuni. 

'  Le  mot  Çrâvaka  signifie  oaditear  ;  j*y  re- 
viendrai dans  la  section  de  la  Discipline. 

'  L'expression  dont  se  sert  ici  le  texte,  Djt- 
vitasamskârân  adhichlhàya,  n*est  pas  claire; 
je  l'ai  traduite  conjecturalement.  Le  radical 
sthâj  précédé  de  adhi,  a  dans  le  sanscrit  bud- 
dhique  le  sens  de  bénir;  cela  est  surabon- 
damment prouvé  par  les  versions  tibétaines. 
(Csoma,  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  4^5  él  pass.)  Si 
tel  était  ici  le  sens  de  ce  terme ,  il  faudrait  tra- 
duire :  «  Après  avoir  béni  les  éléments  de  ma 
«  vie,  je  renonce  à  l'existence,  v 

'  J'ai  vainement  cherché ,  dans  les  livres 
sanscrits  du  Népal  qui  sont  à  ma  disposition , 
le  sens  de  ce  nom,  qui  désigne  les  Dieux  de  là  • 
région  des  désirs.  Les  Singhalais  traduisent  ce 
mot  par  t  sensuel ,  livré  aux  désirs  des  sens,  » 
et  ils  le  dérivent,  avec  juste  raison,  de  kâma, 
«désir,!  et  de  avatckara,  «qui  va.»  (Qough, 
SinghaL  Diction^  t.  II,  p.  8a8,  col.  a,  comp.  à 
p.  5i ,  col.  1.)  L'orthographe  Kâmâ  watcharâ 
doit  donc  être  abandonnée,  parce  qu'elle  ne  se 
prête  à  aucun  sens.  (Schmidt,  Mim.  de  VAcad. 
des  sciences  de  S.  Pétersb.  t.  II,  p.  a4-)  Voyez 
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ments furent  brisés;  les  mille  palais  des  Dieux  furent  ébranlés;  les  pics  du 
Mêru  tombèrent  en  ruine  ;  les  instruments  de  musique  des  Dêvatâs  furent 
frappés  [et  rendirent  des  sons]. 

«  Ensuite  Bhagavat  étant  sorti  de  cette  méditation,  prononça  en  ce  mo- 
ment la  stance  suivante  :  Le  solitaire  a  renoncé  à  l'existence ,  qui  est  sem- 
blable et  différente ,  aux  éléments  dont  se  compose  la  vie.  S'attachant  à 
Tesprit,  recueilli,  il  a,  comme  Toiseau  né  de  Tœuf,  brisé  sa  coquille. 

«  A  peine  eut-il  renoncé  à  Texistence ,  que  plusieurs  centaines  de  mille 
de  Dêvas  Kâmàvatcharas ,  ayant  accompli  leurs  cérémonies,  s'avancèrent  en 
présence  de  Bhagavat,  pour  le  voir  et  Tadorer.  Bhagavat  leur  fit  un  tel  en- 
seignement de  la  loi ,  que  les  vérités  furent  vues  par  plusieurs  centaines  de 
mille  de  Dêvatâs,  et  que  quand  ils  les  eurent  vues,  ils  retournèrent  daqs 
leurs  palais. 

«  A  peine  eut-il  renoncé  à  Texistence ,  que  des  cavernes  des  montagnes  et 
des  retraites  des  monts,  arrivèrent  plusieurs  centaines  de  mille  de  Richis. 
Ces  sages  furent  introduits  dans  la  vie  religieuse  par  Bhagavat,  qui  leur  di- 
sait :  Suivez,  6  Religieux,  cette  conduite.  En  s'y  appliquant,  en  y  consacrant 
leurs  efforts,  ils  virent  face  à  face  l'état  d'Arhat^  par  l'anéantissement  de 
toutes  les  corruptions. 

«  A  peine  eut-il  renoncé  à  l'existence,  que  des  Nâgas,  des  Yakchas,  des 
Gandharvas,  des  Kinnaras,  des  Mahôragas  se  réunirent  en  fouie  en  pré- 
sence de  Bhagavat,  afin  de  le  voir.  Bhagavat  leur  fit  une  telle  exposition 
de  la  loi,  que  cette  foule  de  Nâgas,  de  Yakchas,  de  Gandharvas,  de  Kinnaras 
et  de  Mahôragas  reçut  les  formules  de  refuge  ^  et  les  axiomes  de  l'enseigne- 
ment, jusqu'à  ce  qu'enfin  ils  retournèrent  à  leurs  demeures. 

«  Ensuite  le  respectable  Ananda  étant  sorti  sur  le  soir  de  son  profond 
recueillement,  se  rendit  au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat,  et  y  étant  arrivé, 
après  avoir  salué,  en  les  touchant  de  la  tête,  les  pieds  de  Bhagavat,  il  se 


pour  les  nombreuses  sous-divisions  des  étages 
célestes,  les  Mémoires  de  M.  Schmidt  (Mém, 
de  lAcad,  des  sciences  de  S.  Pétershourg,  t.  I, 
p.  89  sqq.  t.  II,  p.  21  sqq.)  et  de  A.  Rémusat 
(Essai  sur  la  cosmog.  huddh,  dans  Journal  des 
Savants,  année  i83i,  p.  697  sqq.). 

^  Le  titre  d'Arhat  est  un  des  degrés  les  plus 
élevés  de  la  hiérarchie  morale  et  scientifique 


du  Buddhisme;  j*y  reviendrai  dans  la  section 
de  la  Discipline. 

*  Ces  formules  ,  appelées  Çarana  gamana , 
sont  au  nombre  de  trois  :  Baddham  çaranam 
gatchhàmi ,  Dharmam  çaranam  gatchhàmi , 
Samglutm  çaranam  gatchhàmi,  c'est-à-dire,  «Je 
«cherche  un  refuge  auprès  du  Buddha,  au- 
«  près  de  la  Loi ,  auprès  de  T  Assemblée.  ■ 
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tint  debout  à  côté  de  lui.  Là,  debout,  le  respectable  Ânanda  parla  ainsi  à 
Bhagavat  :  Quelle  est  la  cause,  ô  vénérable,  quelle  est  la. raison  de  ce  grand 
tremblement  de  terre?  —  Il  y  a  huit  causes,  ô  Ânanda,  il  y  a  huit  raisons 
d'un  grand  tremblement  de  terre. Et  quelles  sont  ces  huit  causes^?  La  grande 
terre,  ô  Ananda,  repose  sur  les  eaux;  les  eaux  reposent  sur  le  vent;  le  vent 
sur  Téther.  Quand ,  ô  Ânanda ,  il  arrive  qu'au-dessus  de  Téther  soufflent 
des  vents  opposés,  ils  agitent  les  eaux;  les  eaux  agitées  font  mouvoir  la 
terre.  Telle  est,  ô  Ânanda,  la  première  cause,  la  première  raison  d'un  grand 
tremblement  de  terre. 

«  Encore  autre  chose ,  ô  Ânanda.  Qu'un  Religieux  doué  d'une  grande 
puissance  surnaturelle,  d'un  grand  pouvoir,  concentre  sa  pensée  sur  un 
point  limité  de  la  terre,  et  embrasse  l'étendue  illimitée  de  l'eau;  il  fait, 
s'ii  le  désire,  mouvoir  la  terre.  Qu'une  Divinité  douée  d'une  grande  puis- 
sance surnaturelle,  d'un  grand  pouvoir,  concentre  sa  pensée  sur  un  point 
limité  de  la  terre  et  embrasse  l'étendue  illimitée  de  l'eau;  elle  fait,  si  elle 
le  désire,  mouvoir  la  terre.  Telle  est,  ô  Ânanda,  la  seconde  cause,  la  se- 
conde raison  d'un  grand  tremblement  de  terre. 

«  Encore  autre  chose,  ô  Ânanda.  Dans  le  temps  qu'un  Bôdhisattva ^,  étant 
sorti  de  la  demeiure  des  Dêvas  Tuchitas,  descend  dans  le  sein  de  sa  mère, 
alors,  en  ce  moment  même,  il  y  a  un  grand  tremblement  de  terre.  Et  ce 
monde  tout  entier  est  illuminé  d'une  noble  splendeur.  Et  les  êtres  qui 
habitent  au  delà  des  limites  de  ce  monde',  ces  êtres  aveugles  et  plongés 
dans  la  profonde  obscurité  des  ténèbres,  où  les  deux  astres  du  soleil  et 
de  la  lune,  si  puissants,  si  énergiques,  ne  pourraient  effacer  par  leur  lu- 
mière cet  éclat  [miraculeux],  ces  êtres  eux-mêmes  sont,  en  ce  moment, 
illuminés  d'une  noble  splendeur.  Alors  les  créatures,  qui  ont  pris  naissance 
dans  ces  régions,  se  voyant  à  cette  lumière,  ont  connaissance  les  unes  des 
autres,  et  se  disent  :  Âhl  voici  d'autres  êtres  nés  icil  Voici  d'autres  êtres 


^  Rapprochez  ce  texte  d*une  note  de  Klaproth 
relative  au  même  sujet,  Foe  koue  ki,p.2i'j  sqq. 

*  On  appelle  ainsi  Tétre  qui  n  a  plus  quune 
existence  humaine  à  parcourir  avant  de  deve- 
nir Buddha.  Il  sera  question  plus  d'une  fois  de 
ce  titre  dans  le  cours  de  ce  Mémoire. 

'  Le  mot  Lâkântarika  désigne  les  êtres  qui 
habitent  la    région    intermédiaire  entre    le 


monde  où  nous  vivons  et  les  mondes  voisins , 
dont  la  réunion  forme  ce  qu'on  appelle  le 
grand  millier  des  trois  mffle mondes.  (Schmidt, 
Mém.  de  VAcad,  des  sciences  de  S.  Pétershoarg , 
t.  II,  p.  54.)  Cette  région  est  celle  où  sont  si- 
tués les  Enfers  que  les  Singhalais  nonmientL<^- 
kântaru.  (  Qough ,  Singh.  Diction,  t.  II ,  p.  6 1 1 , 
col.  a.  Cf.  Joam.  Asiat,  t.  Vm,  p.  8o.) 

11 
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nés  parmi  nous  l  Telle  est,  ô  Ânanda,  la  troisième  cause,  la  troisième  raison 
d'un  grand  tremblement  de  terre. 

«  Encore  autre  chose,  ô  Ânanda.  Dans  le  temps  qu'un  Bôdhisattva  sort  du 
sein  de  sa  mère,  alors,  en  ce  moment  même»  il  y  a  un  grand  tremblement 
de  terre.  Et  ce  monde  tout  entier  est  illuminé  d'une  noble  splendeur.  Et 
les  êtres  qui  habitent  au  delà  des  limites  de  ce  monde,  [etc.  comme  ci- 
dessus,  jusqu'à  :]  se  disent  :  Ah  1  voici  d'autres  êtres  nés  parmi  nous!  Telle 
est,  ô  Ânanda,  la  quatrième  cause,  la  quatrième  raison  d'un  grand  trem- 
blement de  terre. 

«  Encore  autre  chose ,  ô  Ananda.  Dans  le  temps  qu'un  Bôdhisattva  atteint 
la  science  suprême,  alors,  en  ce  moment  même,  il  y  a  un  grand  tremble- 
ment de  terre.  Et  ce  monde  tout  entier  est  illuminé  d'une  noble  splendeur. 
Et  les  êtres  qui  habitent  au  delà  des  limites  de  ce  monde,  [etc.  comme 
ci-dessus ,  jusqu'à  :  ]  se  disent  :  Ah  !  voici  d'autres  êtres  nés  parmi  nous  ! 
Telle  est,  ô  Ânanda,  la  cinquième  cause,  la  cinquième  raison  d'un  grand 
tremblement  de  terre. 

«  Encore  autre  chose,  ô  Ânanda.  Dans  le  temps  que  le  Tathâgata  fait  tour- 
ner la  roue  de  la  loi ,  qui  en  trois  tours  se  présente  de  douze  manières 
différentes  \  alors ,  en  ce  moment  même ,  il  y  a  un  grand  tremblement  de 

*  Je  trouve  relativement  à  cette  manière  de  tours  qu*il  faut  donner  à  ces  quatre  vérités , 

faire  tourner  la  roue  de  la  loi,  cest-à*dire  de  sans  quoi  Ton  ne  peut  arriver  à  Tétat  suprême  de 

répandre  la  doctrine,  un  passage  du  Mémoire  Buddha  parfaitement  accompli.  Je  suppose  que 

de  Des  Hautesrayes  intitulé  Recherches sar  la  re-  les  trois  aspects  ou  tours  sont:  i**  la  détermina- 

ligion  de  Fo,  qui  s'y  rapporte  directement  :  ■  Que  tion  du  terme  même  qu  on  examine ,  terme  qui 

«  ceux  qui  ignoraient  les  quatre  saintes  distinc-  est  une  des  quatre  vérités  ;  3*  celle  de  son  ori- 

«  tions ,  c'est-à-dire  les  quatre  degrés  distincts  gine  ;  3*  celle  de  sa  cessation.  On  trouvera  des 

«  de  contemplation ,  ne  pouvaient  être  délivrés  détails  très-précis  sur  l'expression  défaire  tour- 

«  de»  misères  du  monde;  que  pour  être  sauvé  nerla  roae  de  la  loi,  dans  une  note  de  M.  A.  Ré- 

«  il  fallait  faire  tourner  trois  fois  la  roue  reli-  musat.  (Fo^  koae  ki,  p.  a8.)  Le  seul  point  que 

«gieuse  de  ces  quatre  distinctions,  ou  des  douze  je  crois  contestable,  c'est  l'opinion  ou  est  ce 

«  œuvres  méritoires.  »  [Joam,  As.  t.  VII,  p.  167.)  savant  que  cette  expression  dérive  de  l'emploi 

Gela  revient  à  dire ,  si  je  ne  me  trompe ,  que  que  faisaient  les  disciples  de  Çàkya  des  roues  à 

les  quatre  distinctions,  envisagées  sous  trois  prièresâiconnuescfaezlesBuddhistesdu  Nord. 

a3pects  différents ,  donnent  la  somme  de  douze  Je  pense  au  contraire  que  ces  roues,  qui  sont 

points  de  vue  de  ces  quatre  distinctions.  Les  tout  à  fait  inconnues  aux  Buddhistes  du  Sud, 

saintes  distinctions  de  Des  Hautesrayes  sont  n'ont  été  inventées  que  pour  reproduire  d'une 

probablement    les    quatre   vérités    sublimes  manière  matérielle  le  sens  figuré  de  cette  ex- 

[Aryasatyâni]  dont  il  sera  parié  plus  bas,  et  il  pression  sanscrite,  qui  est,  comme  on  sait,- 

est  souvent  question  dans  les  textes  de»  trois  empruntée  à  l'art  militaire  des  Indiens. 
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terre*  Et  ce  inonde  tout  entier  est  illuminé  d'une  noble  splendeur.  Et  les 
êtres  qui  habitent  au  delà  des  limites  de  ce  monde,  [etc.  comme  ci-dessus, 
jusqu'à:]  se  disent:  Ah!  voici  d'autres  êtres  nés  parmi  nous!  Telle  est,  ô 
Ânanda ,  la  sixième  cause ,  la  sixième  raison  d'un  grand  tremblement  de 
terre. 

«  Encore  autre  chose ,  ô  Ananda.  Dans  le  temps  que  le  Tathàgata  s'étant 
rendu  maître  des  éléments  de  sa  vie,  renonce  à  l'existence,  alors,  en  ce 
moment  même,  il  y  a  un  grand  tremblement  de  terre.  Des  météores  tombent 
[du  ciel];  l'horizon  paraît  tout  en  feu;  les  timbales  des  Dêvas  retentissent 
dans  l'air.  Et  ce  monde  tout  entier  est  illuminé  d'une  noble  splendeur.  Et 
les  êtres  qui  habitent  au  delà  des  limites  de  ce  monde,  [etc.  comme  ci-dessus, 
jusqu'à:]  se  disent  :  Ah!  voici  d'autres  êtres  nés  parmi  nous!  Telle  est, 
ô  Ananda ,  la  septième  cause ,  la  septièitie  raison  d'un  grand  tremblement 
de  terre. 

«  Encore  autre  chose ,  ô  Ananda.  Le  moment  n'est  pas  éloigné  où  aura 
lieu  l'anéantissement  complet  du  Tathâgata,  dans  le  sein  du  Nirvana,  où 
il  ne  reste  plus  rien  de  ce  qui  constitue  l'existence.  Or  dans  un  pareil  mo- 
ment, il  y  a  un  grand  tremblement  de  terre.  Des  météores  tombent  [du 
ciel];  l'horizon  paraît  tout  en  feu;  les  timbales  des  Dêvas  retentissent  dans 
l'air.  Et  ce  monde  tout  entier  est  illuminé  d'une  noble  splendeur.  Et  les 
êtres  qui  habitent  au  delà  des  limites  de  ce  monde,  [etc.  comme  ci-dessus, 
jusqu'à:]  se  disent  :  Ah  1  voici  d'autres  êtres  nés  parmi  notis  I  Telle  est,  ô 
Ananda,  la  huitième  cause,  la  huitième  raison  d'un  grand  tremblement  de 
terre. 

«  Alors  le  respectable  Ânanda  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Si  je  comprends 
bien,  6  vénérable,  le  sens  du  langage  de  Bhagavat,  ici  même,  Bhagavat 
après  s'être  rendu  maître  des  éléments  de  sa  vie,  a  renoncé  à  l'existence. 
Bhagavat  dit  :  C'est  cela,  Ananda,  c'est  cela  même.  Maintenant,  ô  Ananda, 
Bhagavat  après  s'être  rendu  maître  des  éléments  de  sa  vie,  a  renoncé  à 
l'existence.  —  J'ai  entendu  de  la  bouche  de  Bhagavat,  étant  en  sa  présence, 
j'ai  recueilli  de  sa  bouche  ces  paroles  :  L'être  quel  qu'il  soit,  qui  a  recherché, 
compris,  répandu  les  quatre  principes  de  la  puissance  surnaturelle,  peut, 
si  on  l'en  prie,  vivre  soit  durant  un  Kalpa  entier,  soit  jusqu'à  la  fin  du 
Kalpa.  Les  quatre  principes  de  la  puissance  surnaturelle  ont  été,  ô  véné- 
rable, recherchés,  compris,  répandus  par  Bhagavat,  Le  Tathâgata  peut,  si 

11. 
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on  Ten  prie,  vivre  soit  durant  un  Kalpa  entier,  soit  jusqu'à  ia  fin  du  Kalpa. 
En  conséquence,  que  Bhagavat  consente  à  rester  durant  ce  Kalpa;  que  le 
Sugata  reste  jusqu à  la  fin  de  ce  Kalpa.  —  C'est  une  faute  de  ta  part,  ô 
Ânanda,  cest  une  mauvaise  action,  qu'au  moment  où  s'est  produite  jusqu'à 
trois  fois  la  noble  manifestation  de  la  pensée  du  Tathâgata ,  tu  n'aies  pas 
pu  en  comprendre  le  motif,  et  qu'il  ait  fallu  que  tu  fiisses  éclairé  par 
Mâra  le  pécheur.  Que  penses-tu  de  cela ,  ô  Ânanda  ?  Est-ce  que  le  Tathâgata 
est  capable  dé  prononcer  une  parole  qui  soit  double?  — ^  Non,  vénérable.  — 
Bien,  bien,  Ânanda.  Il  est  hors  de  la  nature,  Ananda,  il  est  impossible  que 
le  Tathâgata  prononce  une  parole  qui  soit  double.  Ya-t'en,  ô  Ananda,  et 
tout  ce  que  tu  trouveras  de  Religieux  auprès  du  Tchâitya  Tchâpâla ,  réunie 
les  tous  dans  la  salle  de  l'assemblée ^  —  Oui,  vénérable.  Et  ayant  ainsi 
répondu  à  Bhagavat,  Ananda  rassembla  et  fit  asseoir,  dans  la  salle  de  l'as- 
semblée, tout  ce  qu'il  trouva  de  Religieux  réunis  auprès  du  Tchâitya  Tchâ- 
pâla. [Puis  il  fit  connaître  à]  Bhagavat  que  le  moment  d'exécuter  ce  qu'il 
avait  l'intention  de  faire  était  venu. 

«  Alors  Bhagavat  se  rendit  au  lieu  où  était  située  la  salle  de  l'assemblée , 
et  y  étant  arrivé ,  il  s'assit  en  face  des  Religieux  sur  le  siège  qui  lui  était 
destiné;  et  quand  il  y  fut  assis,  il  s'adressa  ainsi  aux  Religieux  :  Tous  les 
composés,  ô  Religieux,  sont  périssables;  ils  ne  sont  pas  durables;  on  ne 
peut  s'y  reposer  avec  confiance;  leur  condition  est  le  changement,  tellement 
qu'il  ne  convient  pas  de  concevoir  rien  de  ce  qui  est  un  composé ,  qu'il  ne 
convient  pas  de  s'y  plaire^.  C'est  pourquoi,  ô  Religieux,  ici  ou  ailleurs, 
quand  je  ne  serai  plus,  les  lois  qui  existent  pour  l'utilité  du  monde  tem- 
porel, pour  le  bonheur  du  monde  temporel,  ainsi  que  pour  son  utilité  et 
son  bonheur  futurs,  ii  faut,  qu'après  les  avoir  recueillies,  comprises,  les 
Religieux  les  fassent  garder,  prêcher  et  comprendre,  de  manière  que  la  loi 
religieuse  ait  une  longue  durée,  qu'elle  soit  admise  par  beaucoup  de  gens. 


*  Le  texte  se  sert  du  mot  Upasthâna  çàJà, 
que  je  tradaisavec  le  dîclionnaire  de  Wilson, 
donnant  à  upasthâna  le  sens  d'assemblée.  M.  Tur- 
nour,  d*après  les  antorités  sînghalaises  qui  sont 
entre  ses  mains,  explique  ainsi  ce  terme  :  t  La 
«  salie  ou  Tapparlemenlqui,  dans  chaque  Vihâra 
«  ou  monastère ,  était  réservé  à  F  usage  personnel 
«  du  Buddha.  •  (Joum.  As.  Soc,  of  Beng.  t.  VII, 


p.  996.)  Ce  sens  est  également  légitime,  et  ii 
se  justifie  très-bien  parla  signification  connue 
du  préfixe  apa  avec  les  radicaux  sthâ  et  as. 

*  Le  texte  se  sert  ici  du  terme  difficile  de 
Samskânis  qui  a  plusieurs  acceptions,  et  entre 
autres  celles  de  conception  et  de  composé;  j*y 
reviendrai  plus  bas  dans  la  section  de  ce  Mé- 
moire consacrée  à  la  Métaphysique. 
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quelle  soit  répandue  partout,  jusqu'à  être  complètement  expliquée  aux 
De  vas  et  aux  hommes.  Maintenant,  ô  Religieux,  il  existe  pour  Tutilité  du 
monde  temporel,  pour  le  bonheur  du  monde  temporel,  ainsi  que  pour  son 
utilité  et  son  bonheur  futurs,  des  lois  que  les  Religieux,  après  les  avoir 
recueillies,  comprises,  doivent  faire  garder,  prêcher  et  comprendre,  de  ma- 
nière que  la  loi  religieuse  ait  une  longue  durée,  quelle  soit  admise  par 
beaucoup  de  gens,  qu'elle  soit  répandue  partout,  jusqu'à  être  complète- 
ment expliquée  aux  Dêvas  et  aux  hommes.  Ces  lois  sont  les  quatre  soutiens 
de  la  mémoire,  les  quatre  abandons  complets,  les  quatre  principes  de  la 
puissance  surnaturelle,  les  cinq  sens,  les  cinq  forces,  les  sept  éléments 
constitutifs  de  l'état  de  Bôdhi,  la  voie  sublime  composée  de  huit  parties  ^ 
Ce  sont  là  les  lois,  ô  Religieux,  qui  existent  pour  l'utilité  du  monde  tem- 
porel, pour  le  bonheur  du  monde  temporel,  ainsi  que  pour  son  utilité  et 
son  bonheur  futurs,  et  que  les  Religieux,  après  les  avoir  recueillies,  com- 
prises, doivent  faire  garder,  prêcher  et  comprendre,  de  manière  que  la  loi 
religieuse  ait  une  longue  durée ,  qu  elle  soit  admise  par  beaucoup  de  gens , 
qu'elle  soit  répandue  partout,  jusqu'à  être  complètement  expliquée  aux 
Dêvas  et  aunt  hommes.  —  Allons,  ô  Ânanda,  vers  Kuçigrâmaka^.  —  Oui, 
vénérable;  ainsi  répondit  à  Bhagavat  le  respectable  Ananda. 

^  Je  crois  que  les  huit  parties  dont  se  com-  située  dans  un  pays  de  culture,  mais  non  forti- 

pose  cette  Toie  ou  cette  conduite  sublime  (Arya-  fiée ,  et  sur  nagara ,  nom  qu  on  donne  ordinaire- 

màrga)^  sont  les  huit  qualités  dont  je  trouve  ment  à  une  ville  défendue  par  quelques  travaux 

l*énumération  dans  le  Mahâvastu  :  là  vue,  la  ou  par  un  fort.  Ce  qui,  au  temps  de  Çâkya, 

volonté,  l'effort.  Faction,  la  vie,  le  langage,  n  était  qu  un  grand  bourg,  a  pu  devenir  plus 

la  pensée ,  la  méditation  droites ,  ou  justes  et  tard  une  viUe  fermée.  Le  terme  pâli  Kas'mârâ 

régulières.  (Mahâvaiia ,  fol.  357  ^  ^®  ^^^  signifie,  à  ce  que  je  crois,  treau  de  Kuçi  ou 

man.)  Ces  qualités  soni  toutes  exprimées  par  «  du  bourg  abondant  en  Kuça  »  [poa  cynosaroU 

un  terme  dans  la  composition  duqud  entre  des).  Cette  désignation  vient  sans  doute  de  ce 

l*adjectif  samyatck.  Cette  énumération  appar-  que  cet  endroit  n*étart  pas  très-éloigné  de  la 

tient  à  tontes  les  écoles  buddhiques.  rivière  Hiranyavatt,  dont  les  eaux  fertilisaient 

*  Kuçigrâmaka  est  la  ville  que  les  textes  la  campagne.  Csoma  de  Côrôs,  qui  avait  été 

pâlis  de  Ceylan  nomment  Kusinârû^  et  que  averti  parle  mot  tibétain  rtsa-tchan  du  vrai 

Hiuan  ihsang,  au  vu*  siècle  de  notre  ère,  ap-  sens  de  kaçi,  qu  il  traduit  bien  par  Tanglais 

pelle  en  chinois  Kia  chi  na  Me  lo,  transcription  grassy,  c  abondant  en  gazon,  •  a  cru  à  tort  que 

qui  suppose  un  primitif  sanscrit  Kuçinagara;  Kuçinagari  était  une  ville  de  TAssam  [Asiat 

nous  la  verrons  ailleurs  nommée  Kuçinagart.  Res.  t  XX,  p.  gi);  mais  Klaproth  a  i^levé 

La  différence,  au  reste,  est  de  peu  d'impor-  cette  erreur,  en  montrant  que  ce  lieu  devait 

tance ,  puisqu'elle  porte  uniquement  sur  le  être  situé  sur  la  rive  orientale  de  la  Gandaki 

mot  gràma,  qui  désigne  un  bourg  on  une  ville  {Fœ  koue  ki,  p.  a36) ,  et  Wilson  croit  en  recon- 
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«  Bhagavat  se  dirigeant  vers  le  bois  de  Vâiçâli ,  tourna  son  corps  tout 
d'une  pièce  sur  la  droite,  et  regarda  de  la  manière  dont  regardent  les  élé* 
phants  ^  Alors  le  respectable  Ânanda  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Ce  n'est  pas 
sans  cause,  ce  nest  pas  sans  raison,  ô  vénérable,  que  les  Tatbàgatas.véné* 
râbles,  parfaitement  et  complètement  Buddhas,  regardent  à  droite  de  la 
manière  dont  regardent  les  éléphants.  Quelle  est,  ô  vénérable,  la  cause, 
quel  est  le  motif  de  ce  genre  de  regard?  —  C'est  cela,  ô  Ânanda,  c'est  cela 
même.  Ce  n'est  pas  sans  cause,  ce  n'est  pas  sans  motif  que  les  Tathâgatas 
parfaitement  et  complètement  Buddhas,  tournant  leur  corps  tout  d'une  pièce 
à  droite,  regardent  de  la  manière  dont  regardent  les  éléphants.  C'est  la 
dernière  fois,  ô  Ananda,  que  le  Tathâgata  regarde  Vâiçâlî'.  Le  Tathâgata, 


naître  remplacement  dans  la  petite  ville  de  Ke- 
tia  (Joarn,  Roy.  Asiat  Soc.  t.  V,  p.  ia6),  où 
Ton  a  découvert  une  image  colossale  de  Çâkya. 
(Liston,  Joarn.  Asiat  Soc.  of  Bengal,  t.  VI, 
p.  477-)  Fr.  Hamilton  en  a  donné  un  dessin 
accompagné  d*une  inscription  incomplète.  (7^ 
History,  etc.  ofEast  India,  t.  II,  p.  357.) 

^  M.  Turnour  nous  apprend,  que  suivant 
les  Buddhistes  du  Sud ,  un  Buddha ,  comme 
un  roi  souverain,  a  le^col  formé  d*un  os  uni- 
que ;  de  sorle  qu  il  est  obligé  de  tourner  son 
corps  tout  entier  pour  voir  les  objets  qui  ne  se 
trouvent  pas  immédiatement  devan  l  lui.  (  Joum. 
Asiat  Soc.  ofBeng.  t.  VII,  p.  ioo3,  note.) 

*  Je  donne  ici  sur  ce  nom  quelques  détails 
que  le  dé&ut  d'espace  m'a  empêché  de  placer 
]a  première  fois  qu'il  s'est  présenté.  Vatçâli  est 
une  ville  anciennement  célèbre  par  ses  richesses 
et  son  importance  politique,  dont  le  nom  pa- 
raît souvent  dans  les  prédications  et  les  légen- 
des de  Çâkya.  Elle  était  située  dans  l'Inde  cen- 
trale, au  nord  de  Pâtaliputtra,  et  sur  la  rivière 
Hiranyavatî,  la  Gandakî  des  modernes.  (Kla- 
proth,  Foe  koue  ki,  p.  aÂ4.)  Hiuan  thsang  nous 
apprend  qu'elle  était  en  ruines  au  commence- 
ment du  VII*  siècle  de  notre  ère.  Wilson  a 
bien  vu  que  cette  ville  devait  être  la  Viçàlâ  du 
Râmâyana  (éd.  Schlegel,  texte,  1. 1,  c.  47«  st. 
i3;  trad.  lat.  t.  I,  p.  i5o);  mais  la  récension 
Gâuda ,  telle  que  la  donne  Gorresio.,  écrit  ce 


nom  Vâiçàlt  (1.  I,  c.  48,  st.  i4),  ainsi  que 
Carey  et  Marshmann  [Râmâyana,  1. 1,  p.  427), 
exactement  comme  les  livres  buddhiques  que 
j'ai  sous  les  yeux.  Entre  ces  deux  orthographes, 
je  n'hésite  pas  à  préférer  celle  de  VâiçâU,  qui 
a  pour  elle  la  transcription  déjà  ancienne  du 
pâli  VéçàU.  (Qough,  Pâli  Gramm,  and  Vocab. 
p.  a4.  st.  a.)  n  est  clair  que  si  au  temps  de 
la  rédaction  des  livres  pâlis,  ce  nom  se  fut  pro- 
noncé Viçâlt  et  non  Véçâlî  (pour  Vâiçâlî)^  on 
l'eût  transcrit  Visait  dans  ces  livres.  L'adoption 
de  l'orthographe  buddhique,  que  nous  oflrent 
deux  éditions  du  Râmâyana,  et  que  confirment 
également  le  Vichnu  purâna  et  le  Bhâvagata 
(1.  IX,  c.  a,  st.  33),  a  en  outre  l'avantage  de 
faire  cesser  la  confusion  signalée  par  Wilson 
(  Visknn  purâna,  p.  353,  note)  entre  la  Viçâlâ, 
qui  est  la  même  qu'Udjdjayanî ,  et  la  Viçâlâ 
(pour  VâiçâU)  du  Râmâyana.  Longt^nps  avant 
qu'on  pût  se  servir  des  livres  buddhiques  pour 
éclaircir  la  géographie  de  cette  partie  de  l'Inde , 
Hamilton  avait  bien  vu  que  Vâiçâli  (qu'il  écrit 
Bêsala)  devait  se  trouver  dans  le  pays  situé  au 
nord  du  Gange ,  presqu'en  face  de  Patna ,  et 
confinant  au  Mithila.  {Genealog.  ofthe  Hindus, 
Introd.  p.  38.)  C'en  est  assez,  je  pense,  pour 
réfuter  l'opinion  de  Gsoma,  qui  cherchait  Vâi- 
çâli sur  l'emplacement  d'Allahabad,  ancien- 
nement Prayâgu.  (Asiat  Res.  t.  XX,  p.  6a  et 
86.  )  Auprès  de  cette  ville  était  un  jardin,  dont 
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ô  Ananda,  n'ira  plus  à  Vâiçâiî;  il  ira,  pour  entrer  dans  le  Nirvana  complet, 
au  pays  des  Malias^  dans  le  bois  des  deux  Çâlas^. 

«  Alors  un  des  Religieux  prononça  en  ce  ncioment  la  stance  suivante  :  Cest 
là,  seigneur,  ton  dernier  regard  jeté  sur  Vàiçâlî;  le  Sugata  Buddha  n'ira 
plus  à  Vàiçâlî;  il  ira,  pour  entrer  dans  Tanéantissement,  au  pays  des  Mal- 
las  ,  dans  le  bois  des  deux  Çâlas. 

«  Au  moment  où  Bhagavat  prononça  ces  paroles.  C'est  la  dernière  fois 
que  ie  Tatbàgata  regarde  Vàiçâli,  les  nombreuses  Divinités^  qui  habitaient 
le  bois  près  de  cette  ville  «répandirent  des  larmes.  Ananda  le  Sthavira'  dit 
alors  :  Il  faut,  ô  Bhagavat,  qu'il  y  ait  un  nuage  pour  produire  cette  pluie 
abondante.  Bhagavat  répondit  :  Ce  sont  les  Divinités  habitantes  du  bois  de 
Vàiçâlî,  qui  à  cause  de  mon  départ  répandent  des  larmes.  Ces  Divinités 
firent  entendre  aussi  cette  nouvelle  dans  Vàiçâlî  :  Bhagavat  s'en  va  pour 
entrer  dans  l'anéantissement  complet;  Bhagavat  n'ira  plus  à  Vàiçâli.  Ayant 
entendu  la  voix  de  ces  Divinités,  plusieurs  centaines  de  mille  d'habitants 
de  Vàiçâli  vinrent  se  réunir  en  présence  de  Bhagavat.  Celui^^i  connaissant 
leur  esprit,  leurs  dispositions ,  leur  caractère  et  leur  naturel ,  leur  fit  une 
telle  exposition  de  la  loi,  que  ces  nombreuses  centaines  de  mille  d'êtres 

une  femme,  nommée  par  Fa  hian  An  pho  lo,  que  Çâkya,  sur  le  point  d^entrer  dans  le  Nir- 

et  par  Hiuan  thsang  An  meou  lo  [Foe  houe  ki,  vâna,  sortit  de  Vâiçâiî  par  la  porte  occiden- 

p.  a43  et  a45),  fit  don  à  Çâkyamuni.  Wilson,  taie.  Cela  est  parfaitement  vrai,  puisqu il  se 

par  un  rapprochement  que  je  ne  me  permets  dirigeait  à  TOccident,  vers  KuçigrâmaLa,  que 

pas  de  juger,  a  proposé  de  voir  dans  le  nom  je  crois  être  la  même  ville  que  la  Kusinârâ  des 

de  cette  femme,  Ahalyâ,  la  vertueuse  épouse  livres  pâlis. 

de  Gâutama.  (  Joum.  of  the  Roy,  AsiaL  Soc.  ^  Les  Mallas  étaient  les  habitants  du  pays  où 
t.  V,  p.  laSet  lag.)  Je  pense,  pour  ma  part,  était  situé  Kuçigrâmaka,  dans  la  contrée  que 
que  les  syllabes  chinoises  An  pho  lo,  ou  bien  baigne  la  Gandaki.  Ce  sont  probablement  eux 
An  meou  h  sont  la  transcription  du  nom  de  qui  sont  mentionnés  parleDigvidjaya  du  Ma- 
AmhapàUj  célèbre  courtisane  de  Vâiçâiî,  dont  hâbhârata  (t.  I,  p.  3^7  «  st.  176),  et  qui  sont 
il  estqaestîondansleslégeiides,  et  sur  laquelle  placés  au  pied  de  THimâlaya,  dans  la  partie 
M.  Tumour  nous  a  donné  des  détails  très-  orientale  de  THindoosthan.  (  Wilson ,  Vishnu 
curieux.  {Joam,  Asiai.  Soc.  cfBengal,  t.  VII,  par.  p.  188,  notes  38  et  5a.]  On  sait  que  ce 
p.  999.)  Le  Parinibbâna  sutta  des  Singhalais  pays,  notamment  les  districts  de  Gorakpour,  de 
fait  de  cette  donation  un  récit  extrêmement  Bettiah  et  de  Bakrah ,  conservent  encore  au- 
intéressant.  J*ajoute  ici  que  Fa  hian,  auqud  jourd'hui  des  traces  très.- précieuses  de  Tan- 
la  tradition  de  ce  dernier  s^our  de  Çâkyamuni  cienne  prédominance  du  Buddhisme. 
à  Vâiçâiî  était  bien  connue,  puisqu'il  la  rap-  '  Shorea  rohusta. 

porte  à  peu  près  dans  les  mêmes  termes  que  '  Ce  mot  signifie  vieillard  ;  j*en   parierai 

notre  texte ,  dit,  avec-son  exactitude  ordinaire,  plus  bas ,  dans  la  aection  de  la  Discipline. 
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vivants  reçurent  les  formules  de  refuge  et  les  axiomes  de  renseignement. 
Quelques-uns  obtinrent  la  récompense  de  l'état  de  Çrôta  âpatti^;  d'autres, 
celle  de  l'état  de  Sakrïd  âgâmin;  les  autres  acquirent  celle  de  l'état  d'Anâ- 
gamin;  quelquesr-ims,  devenus  mendiants,  après  être  entrés  dans  la  vie  re- 
ligieuse ,  obtinrent  l'état  d'Arhat.  Les  uns  comprirent  ce  que  c'est  que 
l'Intelligence  [Bôdhi)  des  Çrâvakas;  les  autres,  ce  qu'est  l'Intelligence  des 
Pratyêka  Buddhas;  d'autres,  ce  qu'est  l'Intelligence  suprême  d'un  Buddha 
parfaitement  accompli;  d'autres  reçurent  les  formules  de  refuge  et  les 
axiomes  de  l'enseignement,  de  telle  façon  que  cette  réunion  d'hommes  tout 
entière  fut  absorbée  dans  le  Buddha,  plongée  dans  la  Loi,  entraînée  dans 
l'Assemblée. 

«  Ânanda  le  Sthavira  tenant  ses  mains  jointes  en  signe  de  respect,  parla 
ainsi  à  Bhagavat  :  Vois ,  ô  vénérable ,  combien  Bhagavat ,  au  moment  où 
il  est  parti  pour  arriver  à  l'anéantissement  complet,  a  établi  dans  les  vérités 
de  centaines  de  mille  de  Dieux  I  Plusieurs  milliers  de  Rïchis,  sortis  des 
cavernes  des  montagnes  et  des  retraites  des  monts ,  se  sont  réunis  ici.  Ces 
Religieux  ont  été  introduits  par  Bhagavat  dans  la  vie  religieuse.  Par  suite 
de  leur  application,  de  leurs  efforts  et  des  peines  qu'ils  se  sont  données, 
ils  ont  vu  face  à  face  l'état  d'Arhat  par  l'anéantissement  de  toutes  les  cor- 
ruptions. De  nombreux  Dêvas,  Nâgas,  Yakchas,  Gandharvas,  Kinnaras,  Ma- 
hôragas,  ont  reçu  les  formules  de  refuge  et  les  axiomes  de  l'enseignement. 
Plusieurs  centaines  de  mille  d'habitants  de  Vâiçâlî  ont  été  établis  dans  la 
récompense  de  l'état  de  Çrôta  âpatti  ;  quelques-uns  l'ont  été  dans  celle  de 
l'état  de  Sakrïd  âgàmin;  d'autres  dans  celle  de  l'état  d'Anâgâmin.  Quelques- 
uns,  devenus  mendiants,  après  être  entrés  dans  la  vie  religieuse,  ont  obtenu 
l'état  d'Arhat;  quelques  autres  ont  été  établis  dans  les  formules  de  refuge 
et  dans  les  axiomes  de  l'enseignement. 

«  Qu'y  a-t-il  donc  d'étonnant,  ô  Ananda  [reprit  Bhagavat],  que  j'aie  au- 
jourd'hui rempli  ce  devoir  de  l'enseignement,  moi  qui  maintenant  sais  tout, 
moi  qui  possède  la  science  sous  toutes  ses  formes,  qui  ai  acquis  la  libre  dis- 
position de  ce  qui  doit  être  connu  par  la  science  suprême ,  qui  suis  sans 
désirs,  qui  ne  recherche  rien ,  qui  suis  exempt  de  tout  sentiment  d'égoïsme, 
de  personnalité,  d'orgueil,  de  ténacité,  d'inimitié.  J'ai  été,  dans  le  temps 

V  Ce  terme,  ainsi  que  les  suivants,  Sakrid  âgàmin,  Anâgâmin,  Bôdhi,  etc.  sera  expliqué 
plus  bas,  dans  la  section  de  la  Discipline. 
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passé»  haineux,  passionné,  livré  à  Terreur,  nullement  a£Branchi,  esclave  des 
conditions  de  la  naissance,  de  la  vieillesse,  de  la  maladie,  de  la  mort,  du 
chagrin,  des  peines,  de  la  souffrance,  des  inquiétudes,  du  malheur.  Etant 
en  proie  à  la  douleur  qui  précède  la  mort ,  je  fis  cette  prière  :  Puissent 
pinceurs  milliers  de  créatures,  après  avoir  abandonné  la  condition  de 
maîtres  de  maison,  et  embrassé  la  vie  religieuse  sous  la  direction  des  Rïchis , 
après  avoir  médité  dans  leur  esprit  sur  les  quatre  demeures  fortunées  des 
Brahmâs,  et  renoncé  à  la  passion  qui  entraîne  Thomme  vers  le  plaisir, 
puissent,  dis-je,  ces  milliers  de  créatures  renaître  dans  la  participation  des 
mondes  de  Brahmâ  et  en  devenir  les  nombreux  habitants  !  » 

Aussitôt  après  avoir  rappelé  ce  vœu ,  Çâkya  raconte  à  son  disciple  Ânanda 
Thistoire  dun  roi  nommé  Màndhâtrï,  qu'il  donne  pour  une  de  ses  anciennes 
existences.  Ce  récit,  qui  est  un  peu  long  pour  être  reproduit  en  ce  moment, 
trouvera  mieux  sa  place  ailleurs.  Il  est  rempli  de  circonstances  tout  à  fait 
fabuleuses,  et  a,  sous  ce  rapport,  une  trop  grande  ressemblance  avec  le 
Sûtra  dont  je  vais  donner  la  traduction.  Il  me  suffit  de  dire  que  ce  nom 
de  Màndhâtrï,  bien  connu  dans  Thistoire  héroïque  des  Brahmanes,  est 
devenu  le  titre  du  Sûtra  dont  on  vient  de  lire  un  fragment,  sans  doute  parce 
que  les  compilateurs  des  liyres  buddhiques  ont  attaché  plus  d'importance 
à  la  légende  fabuleuse  qu'au  récit  traditionnel  des  derniers  entretiens  de 
Çâkya.  Peut-être  aussi  la  préférence  qu'ils  ont  accordée  ici  à  la  légende  sur 
l'histoire^  vient-elle  de  ce  que  les  dernières  années  de  la  vie  du  Buddha 
sont  racontées  en  détail  dans  d'autres  livres.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  fragment 
qu'on  vient  de  lire  a  pour  nous  ce  genre  d'intérêt  qui  s'attache  à  une  tradi- 
tion dont  les  données  sont  contemporaines  de  l'époque  de  Çâkya.  Malgré 
la  place  qu'y  occupe  la  croyance  au  pouvoir  surnaturel  du  Maître ,  plusieurs 
des  circonstauces  de  sa  vie  humaine  s'y  laissent  encore  apercevoir.  C'est  la 
raison  cpii  me  l'a  fait  placer  avant  le  Sûtra  purement  fabuleux  de  Kanaka- 
varna.  Il  est  bon  de  remarquer  que  ce  dernier  morceau,  qui  est  un  véritable 
Sûtra  pour  la  forme ,  porte ,  d'après  le  texte  sanscrit  et  la  traduction  tibé- 
taine ,  le  titre  d'Avadâna  ou  de  légende  :  c'est  un  argument  de  plus  en 
faveur  de  l'analogie  que  j*ai  déjà  remarquée  entre  la  classe  des  Avadânas  et 
celle  des  Sûtras. 
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SÛTRA  DE  KANARAVARISIA  ^. 

«  Voici  ce  que  j'ai  entendu.  Un  jour  Bhagavat  se  trouvait  à  Çràvastî ,  à 
Djêtavana,  dans  le  jardin  d'AnAthapindika,  avec  une  grande  assemblée  de 
Religieux,  avec  douze  cent  cinquante  Religieux.  Il  était  respecté,  honoré, 
vénéré  et  adoré  par  les  Religieux  et  par  les  Dévots  des  deux  sexes,  par  les 
rois  et  par  les  conseillers  des  rois,  par  les  hommes  des  diverses  sectes,  par 
les  Çramanas,  par  les  Brahmanes,  par  les  ascètes,  par  les  mendiants,  par 
les  Dévas,  les  Nâgas,  les  Asuras,  les  Garudas,  les  Gandharvas,  les  Kinnaras 
et  les  Mahôragas.  Après  avoir  recueilli  de  nombreuses  et  excellentes  provi- 
sions divines  et  humaines,  tant  en  vêtements  qu'en  nourriture,  en  lits,  en 
sièges  et  en  médicaments  pour  les  malades,  Bhagavat  n'était  pas  plus  atta- 
ché à  toutes  ces  choses  que  ne  l'est  la  goutte  d'eau  à  la  feuille  du  lotus.  Aussi 
la  gloire  et  le  renom  de  son  immense  vertu  se  répandirent-ils  ainsi  jus- 
qu'aux extrémités  de  l'horizon  et  dans  les  points  intermédiaires  de  l'espace  : 
Le  voilà,  ce  bienheiu*eux  Tathàgata,  vénérable,  parfaitement  et  complètement 
Buddha,  doué  de  science  et  de  conduite,  bien  venu,  connaissant  le  monde, 
sans  supérieur,  dirigeant  l'homme  comme  xm  jeune  taureau,  précepteur 
des  hommes  et  des  Dévas ,  Buddha ,  Bhagavat  1  Le  voilà ,  qui  après  avoir 
de  lui-même,  et  immédiatement  ^  reconnu,  vu  face  à  face  et  pénétré  cet 
univers,  avec  ses  Dévas,  ses  Màras  et  ses  Brahmâs,  ainsi  que  la  réunion  des 
créatures,  Çramanas,  Brahmanes,  Dêvas  et  hommes,  fait  connaître  [tout^^ 
cela  et]  enseigne  la  bonne  loi!  Il  expose  la  conduite  religieuse  qui  est 
vertueuse  au  commencement,  au  milieu  et  à  la  fin,  dont  le  sens  est  bon, 
dont  chaque  syllabe  est  bonne,  qui  est  absolue,  qui  est  accomplie,  qui  est 
parfaitement  pure  et  belle  I 

a  Bhagavat  alors  s'adressa  ainsi  aux  Religieux  :  Si  les  êtres,  ô  Religieux, 
connaissaient  le  fruit  des  aumônes,  le  fruit  et  les  résultats  de  la  distribu- 

^  Divya  avadàna^  f.  i44  b,  man.  Soc.  Asîat.  «  ment  vu,  aussitôl  que  Tobjet  est  vu,  sur  le  vu 

f.  183  a  de  mon  man.  Bkah-hgyur,  section  Mdo,  «  même  de  Fobjet.  •  Je  n*affirme  cependant  pas 

vol.  a  ou  XXX,  f.  76  i.  Gsoma.ilAa/.  oftheSher-  que  ce  doive  être  là  Tunique  signification  de 

chin,  etc.  dans  Asiat  Res,  t.  XX,  p.  483.  ces  deux  mots.  Quand  dnchla  est  opposé  à 

•  L'expression    que  je   traduis   ainsi    est  son  con traire  acZnchto^  il  peu tsigniCer  le  monde  . 

dnchlâiva  dharmi  :  ces  mots   me   paraissent  visible ,  le  monde  actuel ,  par  opposition  à  Tau- 

signifier  t  la  condition  ou  Tobjet  étant  seule-  tre  monde ,  au  monde  invisible. 
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tioa  des  aumônes  comme  j'en  connais  moi-même  le  fruit  et  les  résultats , 
certainement,  fussent-ils  réduits  actuellement  à  leur  plus  petite,  à  leur 
dernière  bouchée  de  nourriture,  ils  ne  la  mangeraient  pas  sans  en  avoir 
donné,  sans  en  avoir  distribué  quelque  chose.  Et  s'ils  rencontraient  un 
homme  digne  de  recevoir  leur  aumône,  la  pensée  d'égoîsme  qui  aurait  pu 
naître  dans  leur  esprit  pour  Tofiusquer,  n'y  demeurerait  certainement  pas. 
Mais  parce  que  les  êtres,  ô  Religieux,  ne  connaissent  pas  le  fruit  des  au- 
mônes, le  fruit  et  les  résultats  de  la  distribution  des  aumônes  comme  j'en 
connais  moi-même  le  firuit  et  les  résultats ,  ils  mangent  avec  un  sentiment 
tout  personnel ,  sans  avoir  rien  donné ,  rien  distribué ,  et  la  pensée  d'égoîsme 
qui  est  née  dans  leur  esprit  y  demeure  certainement  pour  l'ofiusquer.  Pour- 
quoi cela  ?  [  Le  voici.  ] 

«Jadis,  ô  Religieux,  dans  le  temps  passé,  il  y  eut  un  roi  nonimé  Ka- 
nakavarna ,  beau ,  agréable  à  voir,  aimable ,  doué  de  la  perfection  suprême 
de  l'éclat  et  de  la  beauté.  Le  roi  Kanakavarna ,  ô  Religieux ,  était  riche , 
possesseur  de  grandes  richesses ,  d'une  grande  opulence ,  d'une  autorité  sans 
bornes,  d'une  fortune  et  de  biens  immenses,  d'une  abondante  réunion  de 
choses  précieuses,  de  grains,  d'or,  de  Suvarnas,  de  joyaux,  de  perles,  de  lapis- 
lazuli,  de  Çangkhaçila  \  de  corail,  d'argent,  de  métaux  de  prix,  d'éléphants, 
de  chevaux,  de  vaches  et  de  troupeaux  nombreux;  il  était  maître  enfin 
d'un  trésor  et  d'un  grenier  parfaitement  rempli.  Le  roi  Kanakavarna,  ô  Reli- 
gieux, avait  une  ville  capitale  nommée  Kanakavatî,  qui  avait  douze  Yôdjanas 
de  longueur  de  l'orient  à  l'occident,  et  sept  Yôdjanas  de  largeur  du  sud 
au  nord.  Elle  était  riche,  prospère,  fortunée,  abondante  en  touà  biens, 
agréable  et  remplie  d'un  grand  nombre  d'hommes  et  de  gens.  Le  roi  Ka- 
nakavarna possédait  quatre-vingt  mille  villes  et  dix-huit  mille  Kôtis  ^  de 
bourgs,  cinquante-sept  Kôtis  de  villages  et  soixante  mille  chefs-lieux  de 
district,  tous  riches,  prospères,  fortunés,  abondants  en  tous  biens,  agréables 
et  remplis  d'un  grand  nombre  d'hommes  et  de  gens.  Le  roi  Kanakavarna 
avait  qua^tre-vingt  mille  conseillers;  ses  appartements  intérieurs  renfer- 
maient vingt  mille  femmes.  Le  roi  Kanakavarna,  ô  Religieux,  était  juste, 
et  il  exerçait  la  royauté  avec  justice. 

«  Un  jour  que  le  roi  Kanakavarna  se  trouvait  seid,  retiré  dans  un  endroit 

'  Je  ne  trouve  rien  qui  explique  ce  mot  de        peut-être  la  nacre  qui  tapisse  les  coquilles. 
Çangkhaçila  (pierre  de  conque);  il  désigne  '  Un  Kôti  vaut  dix  millions. 

12. 
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secret  et  couché  dans  l'attitude  de  la  méditation,  la  pensée  et  la  réflexion 
suivante  lui  vint  à  Tesprit  :  Si  j'exemptais  tous  les  marchands  de  droits  et 
de  taxes  1^  si  j'affranchissais  tous  les  hommes  du  Djambudvîpa  de  toute  taxe 
et  de  tout  impôt?  Ayant  donc  appelé  les  receveurs,  les  grands  conseillers, 
les  ministres ,  les  gardiens  préposés  aux  portes  et  les  membres  des  divers 
conseils,  il  leur  parla  ainsi  :  A  partir  de  ce  jour,  seigneurs,  j'exempte  les 
marchands  de  tout  droit  et  de  toute  taxe  ;  j'affranchis  de  toute  taxe  et  de 
tout  impôt  les  hommes  du  Djambudvîpa. 

«  Il  gouverna  ainsi  pendant  de  nombreuses  années,  quand  un  jour  parut 
une  constellation  funeste  cjui  annonçait  que  le  dieu  Indra  devait  refuser  pen- 
dant douze  années  de'  donner  de  la  pluie.  Alors  les  Brahmanes  connaissant 
les  signes,  sachant  interpréter  les  présages,  experts  dans  les  formules  qui 
agissent  sur  la  terre  et  dans  l'air,  ayant  reconnu  l'annonce  de  cet  événement 
dans  les  niouvements  des  constellations,  de  Çukra  (Vénus)  et  des  planètes, 
se  rendirent  au  lieu  où  se  trouvait  le  roi  Kanakavarna,  et  quand  ils  y  furent 
arrivés,  ils  lui  adressèrent  la  parole  en  ces  termes  :  Sache,  ô  roi,  qu'il  vient 
de  pai*aître  une  constellation  funeste  qui  annonce  que  le  dieu  Indra  refu- 
sera pendant  douze  ans  de  donner  de  la  pluie.  Ayant  entendu  ces  paroles, 
le  roi  se  mit  à  répandre  des  larmes  en  s'écriant  :  Ah  !  les  hommes  de  mon 
Djambudvîpa!  Ahl  mon  Djambudvîpa,  si  riche,  si  prospère,  si  fortuné,  si 
abondant  en  tous  biens,  si  agréable,  si  rempli  d'hommes  et  de  peuple,  il 
va  dans  peu  devenir  désert  et  privé  d'habitants!  Après  s'être  ainsi  lamenté, 
le  roi  fit  la  réflexion  suivante  :  Ceux  qui  sont  riches  et  possesseurs  d'une 
grande  fortune  et  d'une  grande  opulence  pourront  certainement  continuer 
à  vivre;  mais  les  pauvres,  mais  ceux  qui  ont  peu  de  richesses,  peu  d'aliments, 
de  boissons  et  d'autres  biens,  comment  pourront-ils  subsister?  Alors  cette 
réflexion  lui  vint  à  l'esprit  :  Si  je  rassemblais  tout  ce  qu'il  y  a  de  riz  et  d'au- 
tres moyens  de  subsistance  dans  le  Djambudvîpa;  que  je  fisse  comptre  et 
mesurer  le  tout;  qu'une  fois  cette  opération  achevée,  établissant  un  grenier 
unique  pour  tout  ce  qu'il  y  a  de  villages,  de  villes,  de  bourgs,  de  chefs-lieux 
de  district,  de  capitales  dans  le  Djambudvîpa,  je  fisse  distribuer  une  portion 
égale  à  chacun  des  hommes  du  Djambudvîpa?  Aussitôt  le  roi  appela  les  rece- 
veurs, les  grands  conseillers,  les  ministres,  les  gardiens  des  portes  et  les 
membres  des  divers  conseils,  et  leur  parla  ainsi  :  AUez,  seigneurs,  rassemblez 
tout  ce  qui  se  trouve  de  riz  et  d'autres  moyens  de  subsistance  dans  le  Djam- 
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budvîpa;  comptez  et  mesurez  tout  cela;  et  une  fois  cette  opération  faite, 
établissez  un  grenier  unique  pour  tout  ce  qu'il  y  a  de  villages,  de  villes, 
de  bourgs,  de  chefs-lieux  de  district,  de  capitales  dans  le  Djambudvîpa. 
Oui,  seigneur,  répondirent  tous  ceux  que  le  roi  avait  mandés,  et  aussitôt 
ils  exécutèrent  ce  qui  leur  était  ordonné.  Us  se  rendirent  ensuite  au  lieu 
où  se  trouvait  le  roi  Kanakavarna ,  et  quand  ils  furent  arrivés  auprès  de  lui, 
ils  lui  parlèrent  ainsi:  Sache,  ô  roi,  que  tout  ce  qui  se  trouvait  de  riz  et 
d'autres  moyens  de  subsistance  dans  le  Djambudvîpa  a  été  rassemblé, 
compté,  mesuré  et  déposé  dans  un  grenier  unique  pour  tout  ce  qu'il  y  a 
de  villages,  de  villes,  de  bourgs,  de  chefs-lieux  de  district,  de  capitales 
dans  le  Djambudvîpa.  Le  moment  fixé  pour  ce  que  le  roi  veut  faire  est 
maintenant  venu.  Alors  Kanakavarna  ayant  appelé  tous  ceux  qui  savaient 
compter,  calculer  et  tenir  les  écritures,  leur  parla  ainsi  :  Allez,  seigneurs, 
comptez  tous  les  hommes  du  Djambudvîpa,  et  quand  vous  les  aurez  comp- 
tés, donnez-leur  à  chacun  une  portion  égale  de  nourriture.  Oui,  seigneur, 
répondirent  ceux  que  le  roi  avait  mandés ,  et  aussitôt  ils  se  mirent  à  compter 
les  hommes  du  Djambudvîpa,  et  s'àutorisant  de  la  volonté  du  roi,  ils 
assignèrent  à  chacun  des  habitants  du  Djambudvîpa  une  portion  égale  de 
nourriture.  Le  peuple  vécut  ainsi  pendant  onze  ans;  mais  il  n'eut  plus  rien 
pour  vivre  la  douzième  année.  A  peine  un  mois  de  la  douzième  année  se 
fut-il  écoulé  qu'un  grand  nombre  d'hommes,  de  femmes  et  d'enfants  des 
deux  sexes  moururent  de  faim  et  de  soif.  En  ce  moment  tout  ce  qu'il  y 
avait  de  riz  et  d'autres  moyens  de  subsistance  dans  le  pays  se  trouvait 
épuisé,  excepté  qu'il  restait  au  roi  Kanakavarna  une  seule  petite  mesure 
de  nourriture. 

«  Cependant  il  vint  à  cette  époque  dans  l'univers  Saha  \  un  Bôdhisattva 
qui  depuis  quarante  Kalpas  était  parvenu  à  cette  dignité.  Ce  Bôdhisattva  vit, 
au  fond  d'une  épaisse  forêt,  un  fils  qui  commettait  un  inceste  avec  sa  mère, 
et  à  cette  vue  il  fit  cette  réflexion  :  Ah  I  quelle  corruption  I  Qu'ils  sont  cor- 
rompus les  êtres  I  Faut-il  qu'un  honmie  agisse  ainsi  avec  celle  dans  le  sein 
de  laquelle  il  a  vécu  pendant  neuf  mois^  avec  celle  dont  il  a  sucé  le  lait? 
J'ai  assez  de  ces  créatures  ennemies  de  la  justice ,  passionnées  pour  des 
plaisirs  illicites,  livrées  à  de  fausses  doctrines,  enflammées  de  désirs  cou- 

*  Voyez  relativement  à  cette  è:q)res8ion,  une  note  que  son  étendue  m*a  forcé  de  rejeter  à  la 
fin  du  volume,  Appendice  n*  II. 
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pabies,  qui  ne  connaissent  pas  leur  mère,  qui  n'aiment  ni  les  Çramanas,  ni 
les  Brahmanes,  qui  ne  respectent  pas  les  anciens  de  chaque  famille.  Qui 
aurait  le  coiurage  d'accomplir,  dans  Fintérêt  de  tels  êtres,  les  devoirs  d  un 
BôdhisattvaP  Pourquoi  ne  me  contenterais-je  pas  de  remplir  ces  devoirs  dans 
mon  propre  intérêt?  Le  Bôdhisattva  chercha  donc  un  tronc  d'arbre,  et 
quand  il  en  eut  trouvé  un,  il  s'assit  auprès,  les  jambes  croisées,  tenant  son 
corps  dans  une  position  perpendiculaire;  puis  replaçant  devant  son  esprit 
sa  mémoire ,  il  se  mit  à  réfléchir,  en  contemplant  successivement  les  cinq 
agrégats  de  la  conception,  sous  le  point  de  vue  de  leur  production  et  de 
leur  destruction,  de  cette  manière  :  Ceci  est  la  forme,  ceci  est  la  production 
de  la  forme,  cela  est  la  destruction  de  la  forme;  ceci  est  la  perception;  ceci 
est  la  notion  ;  voici  les  concepts  ;  ceci  est  la  connaissance,  ceci  est  la  produc- 
tion de  la  connaissance,  ceci  est  la  destruction  de  la  connaissance.  Ayant  con- 
templé ainsi  successivement  les  cinq  agrégats  de  la  conception,  sous  le  point 
de  vue  de  leur  production  et  de  leur  destruction,  il  ne  fut  pas  longtemps 
sans  reconnaître  que  tout  ce  qui  a  pour  loi  la  production,  a  pour  loi  la  desr 
truction;  et  arrivé  à  ce  point,  il  obtint  l'état  de  Pratyêka  Buddha,  ou  de 
Buddha  individuel .  Alors  le  bienheureux  Pratyêka  Buddha  ayant  contem- 
plé les  lois  auxquelles  il  venait  d'atteindre ,  prononça  dans  ce  moment  la 
stance  suivante  : 

«  De  la  recherche  naît  l'attachement,  de  l'attachement  naît  en  ce  monde  la 
douleur  :  que  celui  qui  a  reconnu  que  la  douleur  provient  de  l'attachement, 
se  retire,  comme  le  rhinocéros,  dans  la  solitude. 

«  Ensuite  le  bienheureux  Pratyêka  Buddha  fit  cette  réflexion  :  J'ai  accompli , 
dans  l'intérêt  d'un  grand  nombre  de  créatures,  des  œuvres  difiiciles,  et  je  n'ai 
encore  fait  le  bien  d'aucun  être  quelconque.  A  qui  témoignerai-je  aujourd'hui 
delà  compassion  ."^  Quel  est  celui  auquel  je  demanderai  l'aumône  de  quelques 
aliments  pour  me  nourrir?  Alors  le  bienheureux  Pratyêka  Buddha,  avec  sa 


'  Le  mot  de  Pratyika  Buddha  est  le  titre  le 
plus  élevé  après  celui  de  Buddha;  le  Pratyêka 
Buddha  est  un  éti*e ,  qui  seul  et  par  ses  propres 
efforts  est  parvenu  à  la  Bôdhi,  ou  à  rintelligenoe 
supérieure  d*un  Buddha ,  mais  qui ,  suivant  l'ex- 
pression de  M.  A.  Rémusat,  «ne  peut  opérer 
«  que  son  salut  personnel,  et  auquel  il  n^est  pas 
«  donné  d'atteindre  à  ces  grands  mouvements 


«  de  compassion  qui  profitent  à  fous  les  êtres 
«  vivants.  »  (Foe  houe  ki,  p.  i65.]  Notre  légende 
confirme  complètement  les  données  de  cette 
définition.  Je  renvoie  k  la  note  de  M.  A.  Ré- 
musat pour  Texplication  complète  de  ce  terme, 
que  nous  reverrons  plus  d^une  fois  ;  et  j'ajoute 
seulement  que  les  Tibétains  rendent  ainsi  ce 
titre  :  «  Celui  qui  est  Buddha  par  lui-même.  » 
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vue  divine,  pure  el  supérieure  à  celle  de  Thomme,  embrassant  ia  totalité  du 
Djambudvipa ,  vit  que  tout  le  riz  et  que  tous  les  autres  moyens  de  sub- 
sistance de  ce  continent  étaient  épuisés,  sauf  une  petite  mesure  de  nourri- 
ture qui  restait  au  roi  Kanakavarna.  Et  aussitôt  il  fit  cette  réflexion  :  Pourquoi 
ne  témoignerais-je  pas  ma  compassion  pour  le  roi  Kanakavarna?  Pourquoi 
n'irais-je  pas  dans  son  palais  chercher  Taumône  de  quelques  aliments  pour 
me  nourrir?  Alors  le  bienheureux  Pratyèka  Buddha  s'élançantmiracideuse- 
ment  en  Tair,  se  dirigea  en  vertu  de  sa  puissance  surnaturelle,  laissant  voir 
son  corps  et  semblable  à  un  oiseau,  vers  le  lieu  où  était  située  la  ville  capi- 
tale de  Kanakavatî. 

>  En  ce  moment  le  roi  Kanakavarna  était  monté  sur  la  terrasse  de  son 
palais,  entouré  de  cinq  mille  conseillers.  Un  des  grands  officiers  aperçut 
de  loin  le  bienheureux  Pratyèka  Buddha  qui  s'avançait ,  et  à  cette  vue  il 
s'adressa  ainsi  aux  autres  ministres  :  Voyez ,  voyez ,  seigneurs ,  cet  oiseau 
aux  ailes  rouges  qui  se  dirige  de  ce  côté.  Mais  un  second  conseiller  re- 
prit ainsi  :  Ce  n'est  paÀ  un  oiseau  aux  ailes  rouges,  seigneurs;  c'est  le 
Ràkchasa,  démon  ravisseur  de  l'énergie  des  hommes,  qui  accourt  ici;  il 
vient  pour  nous  dévorer^  Mais  le  roi  Kanakavarna  passant  ses  deux  mains 
sur  son  visage,  s'adressa  ainsi  à  ses  grands  conseillers  ;  Ce  n'est,  seigneiu*s, 
ni  un  oiseau  aux  ailes  rouges,  ni  le  Ràkchasa  ravisseur  de  l'énergie  des 
hommes,  c'est  un  Richi  qui  vient  ici  par  compassion  pour  nous.  En  ce 
moment  le  bienheureux  Pratyèka  Buddha  s'arrêta  sur  ia  terrasse  du  palais 
de  Kanakavarna.  Aussitôt  le  roi  s'étant  levé  de  son  siège  pour  aller  au-de- 
vant du  Pratyèka  Buddha ,  salua  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête ,  et  le 
fit  asseoir  sur  le  siège  qui  lui  était  destiné  ;  puis  il  lui  adressa  ces  paroles  : 
Pour  quel  motif,  ô  Rïchiy  es-tu  venu  ici?  —  Pour  chercher  de  la  nour- 
riture, grand  roi.  A  ces  mots,  le  roi  Kanakavarna  se  mit  à  pleurer,  et  il 
s'écria,  au  milieu  d'un  torrent  de  liâmes  :  Ah  misère I  ahl  quelle  est  ma 
misère I  Faut-il  que  monarque  et  souverain  maître  du  Djambudvipa,  je 
sois  hors  d'état  de  donner  à  un  seul  Rïchi  une  portion  de  nourriture? 
Alors  la  Divinité  qui  résidait  dans  la  ville  capitale  de  Kanakavatî ,  récita , 
en  présence  du  roi  Kanakavarna ,  la  stance  suivante  : 

■  Qu'est-ce  que  la  douleur  ?  c'est  la  misère.  Qu'est-ce  qui  est  pire  que  la 
douleur?  c'est  encore  la  misère  :  la  misère  est  l'égale  de  la  mort. 

<  Ensuite  le  roi  Kanakavarna  manda  l'homme  préposé  à  k  garde  du  gre- 
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nier  :  Y  a-t-il  dans  mon  palais  quelque  chose  à  manger,  pour  que  je  le 
donne  à  ce  Rïchi?  Le  gardien  répondit  :  Sache,  ô  roi,  que  tout  ce  qu'il 
y  avait  de  riz  et  d'autres  moyens  de  subsistance  dans  le  Djambudvîpa  est 
épuisé ,  sauf  une  seule  petite  portion  de  nourriture  qui  appartient  au  roi. 
Kanakavarna  fit  alors  cette  réflexion  :  Si  je  la  mange,  je  conserverai  la  vie; 
si  je  ne  la  mange  pas,  je  mourrai.  Puis  il  se  dit  à  lui-même  :  Que  je  la 
mange  ou  que  je  ne  la  mange  pas,  il  faudra  toujours,  de  toute  nécessité, 
que  je  meure;  j'ai  assez  de  cette  vie.  Comment  en  efiet  un  tel  Rïchi,  un 
sage  plein  de  moralité  et  doué  des  conditions  de  la  vertu ,  sortirait-il  au- 
jourd'hui de  mon  palais  avec  son  vase  aussi  net  qu'en  y  arrivant.»^  Aussitôt 
le  roi  Kanakavarna  ayant  réuni  les  receveurs ,  les  grands  conseillers ,  les 
gardiens  des  portes  et  les  membres  des  divers  conseils ,  leur  parla  en  ces 
termes  :  Ecoutez  avec  satisfaction ,  seigneurs  :  ceci  est  la  dernière  aumône 
d'une  portion  de  nourriture  que  fasse  le  roi  Kanakavarna.  Puisse,  par  l'effet 
de  cette  racine  de  vertu ,  cesser  la  misère  de  tous  les  habitants  du  Djam- 
budvîpa 1  Aussitôt  le  roi  prenant  le  vase  du  grand  Rïchi ,  y  déposa  la  seule 
mesure  de  nourriture  qui  lui  restât;  puis  soulevant  le  vase  entre  ses  deux 
mains  et  tombant  à  genoux,  il  le  plaça  dans  la  main  droite  du  bienheureux 
Pratyêka  Buddha.  C'est  Une  règle  que  les  Pratyêka  Buddhas  enseignent  la  loi 
par  les  actes  de  leur  corps ,  et  non  par  leurs  paroles.  En  conséquence  le 
bienheureux  Pratyêka  Buddha ,  après  avoir  reçu  du  roi  Kanakavarna  sa  por- 
tion de  nourriture,  s'élança  miraculeusement  en  l'air,  de  l'endroit  même  où 
il  était.  Et  le  roi  Kanakavarna  tenant  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect, 
resta  immobile  en  le  regardant,  sans  fermer  les  yeux,  jusqu'à  ce  que  sa  vue 
ne  pût  plus  l'atteindre. 

«  Ensuite  le  roi  s'adressa  ainsi  aux  receveurs,  aux  grands  conseillers,  aux 
ministres,  aux  gardiens  des  portes  et  aux  membres  des  divers  conseils  : 
Retirez-vous,  seigneurs,  chacun  dans  vos  maisons;  ne  restez  pas  ainsi  dans 
ce  palais,  vous  y  mourriez  tous  de  soif  et  de  faim.  Mais  ceux-ci  répondirent: 
Quand  le  roi  vivait  au  milieu  de  la  prospérité,  du  bonheur  et  de  l'opu- 
lence, alors  nous  nous  livrions  à  la  joie  et  au  plaisir  avec  lui.  Comment 
aujourd'hui  que  le  roi  touche  au  terme  de  son  existence,  à  la  fin  de  sa  vie, 
pourrions-nous  l'abandonner?  Mais  le  roi  se  mit  à  pleurer  et  à  répandre 
un  torrent  de  larmes.  Ensuite  essuyant  ses  yeux,  il  s'adressa  ainsi  [de 
nouveau]  aux  receveurs,  aux  grands  conseillers,  aux  ministres,  aux  gar- 
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diens  des  portes  et  aux  membres  des  divers  conseils  :  Retirez-vous ,  sei- 
gneurs, chacun  dans  vos  maisons;  ne  restez  pas  ainsi  dans  ce  palais,  vous 
y  mourriez  tous  de  soif  et  de  faim.  En  entendant  ces  paroles ,  les  ministres 
et  tous  les  conseillers  se  mirent  à  pleurer  et  à  répandre  un  torrent  de 
larmes.  Puis  ayant  essuyé  leurs  yeux,  ils  s'approchèrent  du  roi;  et  quand 
ils  furent  près  de  lui ,  saluant  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête ,  et 
tenant  leurs  mains  réunies  en  signe  de  respect ,  ils  lui  parlèrent  ainsi  : 
Pardonne-nous,  seigneur,  si  nous  avons  commis  quelque  faute;  aujourd'hui 
nous  voyons  le  roi  pour  la  dernière  fois. 

«  Cependant  à  peine  le  bienheureux  Pratyéka  Buddha  eut-il  mangé  sa 
portion  de  nourriture ,  qu'aussitôt  des  quatre  points  de  Thorizon  s'élevèrent 
quatre  rideaux  de  nuages.  Des  vents  froids  se  mirent  à  souffler,  et  chas- 
sèrent du  Djambudvipa  la  corruption  qui  l'infectait;  et  les  nuages  laissant 
tomber  la  pluie,  abattirent  la  poussière.  Ce  jour-là  même,  à  la  seconde 
moitié  de  la  journée,  il  tomba  une  pluie  d'aliments  et  de  mets  de  diverses 
espèces.  Ces  aliments  étaient  du  riz  cuit,  de  la  farine  de  grains  rôtis,  du 
gruau  de  riz,  du  poisson,  de  la  viande;  ces  mets  étaient  des  préparations 
de  racines,  de  tiges,  de  feuilles,  de  fleurs,  de  fruits,  d'huile,  de  sucre,  de 
sucre  candi,  de  mélasse,  enfin  de  farine.  Alors  le  roi  Kanakavarna  content, 
joyeux,  ravi,  transporté,  plein  de  joie,  de  satisfaction  et  déplaisir,  s'adressa 
ainsi  aux  receveurs,  aux  grands  conseillers,  aux  ministres,  aux  gardiens  des 
portes,  aux  membres  des  divers  conseils:  Voyez,  seigneurs,  voici  en  ce 
moment  le  bourgeon,  premier  résultat  de  l'aumône  qui  vient  d'être  faite 
d'une  seule  portion  de  nourriture  ;  il  va  en  sortir  bientôt  un  autre  fruit.  A 
la  seconde  journée  il  tomba  une  pluie  de  grains ,  savoir  :  de  sésame ,  de 
riz,  de  haricots,  de  Mâchas  S  d'orge,  de  froment,  de  lentilles,  de  riz  blanc. 
Cette  pluie  dura  sept  jours ,  ainsi  qu'une  pluie  de  beurre  clarifié ,  d'huile 
de  sésame,  et  une  pluie  de  coton,  de  précieuses  étofies  des  diverses  espèces, 
une  pluie  des  sept  substances  de  prix ,  savoir  :  d'or,  d'argent ,  de  lapis- 
lazuli,  de  cristal,  de  perles  rouges,  de  diamants,  d'émeraudes.  Enfin,  grâce 
à  la  puissance  du  roi  Kanakavarna ,  la  misère  des  habitants  du  Djambu- 
dvipa cessa  entièrement. 

«Maintenant,  ô  Religieux,  s'il  s'élevait  dans  vos  esprits  quelque  doute, 
quelque  incertitude  qui  vous  fit  dire  :  C'était  dans  ce  temps-là  et  à  cette 

'  Phaseolas  radiatus. 
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époque  un  autre  [que  Bhagavat]  qui  était  le  roi  Kanakavarna,  il  ne  faudrait 
pas  envisager  ce  sujet  de  cette  manière*  Pourquoi  cela  P  Cest  que  c^est  moi 
qui  en  ce  temps-là  et  à  cette  époque  étais  le  roi  Kanakavarna.  Voilà  «  d 
Religieux,  de  quelle  manière  il  faut  envisager  ce  sujet.  Si  les  êtres,  ô  Re- 
ligieux, connaissaient  le  fruit  des  aumônes,  le  fruit  et  les  résultats  de  la 
distribution  des  aumônes,  comme  j*en  connais  moi-même  le  fruit  et  les 
résultats,  certainement,  fussent-ils  réduits  actuellement  à  leur  plus  petite, 
à  leur  dernière  portion  de  nourriture ,  ils  ne  la  mangeraient  pas  sans  en 
avoir  donné ,  sans  en  avoir  distribué  quelque  chose.  Et  s^ils  rencontraient 
un  homme  digne  de  recevoir  leur  aumône,  la  pensée  d'égoïsme  qui  aurait 
pu  naître  dans  leur  esprit  pour  Toffusquer  n'y  demeurerait  certainement 
pas.  Mais  parce  que  les  êtres,  ô  Religieux,  ne  connaissent  pas  le  fruit  des 
aumônes,  le  fruit  et  les  résidtats  de  la  distribution  des  aumônes,  comme 
j'en  connais  moi-même  le  fruit  et  les  résultats,  ils  mangent  avec  un  senti- 
ment tout  personnel,  sans  avoir  rien  donné,  rien  distribué;  et  la  pensée  d'é- 
goîsme  qui  est  née  dans  leur  esprit,  y  demeure  certainement  pour  Toffusquer. 

«  Une  action  antérieure  ne  périt  pas;  elle  ne  périt  pas,  qu'elle  soit  bonne 
ou  mauvaise;  la  société  des  sages  n'est  pas  perdue;  ce  qu'on  dit,  ce  qu'on 
fait  pour  les  Aryas\  pour  ces  personnages  reconnaissants,  ne  périt  jamais. 

«  Une  bonne  action  bien  accomplie,  une  mauvaise  action  méchamment 
faite,  quand  elles  sont  arrivées  à  leur  maturité,  portent  également  un  finit 
inévitable. 

«  C'est  ainsi  que  parla  Bhagavat;  et  transportés  de  joie,  les  Religieux,  les 
Religieuses,  les  Dévots  de  l'un  et  de  l'autre  sexe»  les  Dêvas,  les  Nftgas,  les 
Yakchas,  les  Gandharvas,  les  Asuras,  les  Garudas,  les  Kinnaras,  les  Mahô* 
ragas  et  l'assemblée  tout  entière  approuvèrent  ce  que  Bhagavat  avait  dit.  > 

J'ai  cité  ce  morceau  parce  qu'il  a  pour  objet  de  rehausser  le  mérite  de 
la  première  des  cinq  vertus  transceiadantes  que  l'homme  doit  pratiquer 
pour  atteindre  à  la  perfection  suprême,  vertu  qui  se  nonune  DàuapdmmU 
ou  la  perfection  de  l'aum^e.  C'est  un  des  sujets  qui  reviennent  le  plus  sou- 
vent dans  les  textes;  nous  possédons  en  effet  un  grand  nombre  de  légendes 
où  l'aumône  est  recommandée ,  et  où  l'on  établit  même  qu'elle  doit  aller, 
chefe  celui  qui  l'exerce,  jusqu'au  sacrifice  de  la  yie  ;  j'aurai  plus  tard  ooca* 
^  H  sera  parlé  de  ce  titre  dans  la  section  de  la  Discipline. 
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sion  dy  revenir.  En  ce  moment  «  ce  qui  nous  importe,  c'est  d'étudier  la 
forme  des  Sûtras  en  les  comparant  à  quelques  autres  traités  analogues  de 
la  collection  népalaise.  Et  d'abord  je  dois  remarquer  que  la  plupart  des 
autres  traités  ^ui  ont  le  même  titre  ne  diffèrent  de  celui  de  Kanakavarna 
que  par  les  vertus  qui  y  sont  célébrées.  Comme  dans  notre  Sûtra ,  Çâkya  y 
recommande  la  pratique  des  devoirs»  objet  de  son  enseignement,  et  il  en 
montre  l'importance  par  le  récit  des  mérites  dont  elle  assure  la  possession 
à  ceux  qui  s'y  sont  conformés.  Le  plus  souvent  il  appuie  sa  doctrine  du  ré- 
cit des  événements  qui  sont  arrivés,  à  lui  ou  à  ses  disciples,  dans  une  vie 
antérieure,  admettant,  comme  les  Brahmanes,  que  tous  les  êtres  sont  con- 
damnés, par  la  loi  de  la  transmigration,  à  passer  successivement  par  ime 
longue  suite  d'existences  où  ils  recueillent  le  fruit  de  leurs  œuvres  bonnes 
ou  mauvaises.  Des  Sûtras  de  ce  genre  ressemblent  beaucoup  aux  légendes 
proprement  dites,  et  ils  n'en  diffèrent  que  par  des  caractères  extérieurs 
peu  importants.  Un  Sûtra  commence  toujours  par  cette  formule  :  «  Voici 
«  ce  qui  a  été  entendu  par  moi ,  »  tandis  que  cette  formule  manque  à  tous 
les  Avadànas  que  je  connais.  On  doit  dire  ensuite  que  la  légende  forme  le 
fonds  et  la  matière  propre  de  l'Avadâna,  tandis  qu'elle  n'est  que  l'acces- 
soire du  Sûtra  et  qu'elle  n'y  figure  que  pour  confirmer,  par  l'autorité  de 
l'exemple,  l'enseignement  du  Buddha,  enseignement  qui  est  par  lui-même 
indépendant  du  récit  fait  pour  l'appuyer.  A  part  ces  différences,  dont  il 
serait  possible  d'augmenter  le  nombre  si  nous  possédions  plus  de  Sûtras, 
je  crois  devoir  répéter  ici  ce  que  j'ai  avancé  plus  haut  touchant  l'analogie 
de  ces  deux  espèces  de  traitép  ;  et  je  n'hésite  pas  à  ajouter  que  les  obser- 
vations auxquelles  donnent  lieu  les  analyses  qui  vont  suivre ,  s'appliquent  à 
peu  près  aussi  exactement  aux  légendes  qu'aux  Sûtras. 

Avant  de  passer  à  l'examen  comparatif  des  livres  qui  portent  le  titre  de 
Sûtra,  je  crois  indispensable  de  faire  connaître,  par  une  analyse  rapide, 
un  des  traités  de  ce  genre  qu'on  nomme  spécialement  Mahâyâna  sûtras, 
ou  Sûtras  servant  de  grand  véhicule.  Il  m'eût  été  facile  d'en  choisir  un 
plus  étendu,  mais  je  n'aurais  pu  guère  en  trouver  un  plus  célèbre  et  qui 
trait&t  d'un  sujet  plus  familier  aux  Buddhistes  du  Népal.  Je  suppose  que 
quand  on  en  aura  lu  l'extrait ,  on  ne  me  reprochera  pas  de  n'avoir  point 
reproduit  le  texte  en  entier. 

Le  Mahâyâna  sûtra  dont  je  vais  parler  a  pour  titre  Sukhavatt  vyûha,  c  est- 

13. 
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à-dire  «  la  Constitution  de  Sukhavatî,  »  terre  fabuleuse  qu'habite  le  Bud- 
dha  divin  Amitâbha.  Le  lieu  de  la  scène  du  Sûtra  est  Râdjagrïha  ^  dans 
le  Magadha;  le  dialogue  a  lieu  entre  Çàkyamuni  et  Ananda.  Il  s'ouvre 
par  l'expression  de  l'admiration  qu'éprouve  le  disciple  à  la  vue  du  calme 
des  sens  et  de  la  perfection  de  la  beauté  physique  du  Buddha  Çàkya.  Ce 
dernier  lui  répond  que  quand  le  Buddha  devrait  vivre  un  nombre  incal- 
culable de  Kalpasou  d'âges  du  monde,  ce  calme  et  cette  perfection  subsis- 
teraient sans  jamais  s'altérer.  Pour  expliquer  ce  merveilleux  avantage,  Çâkya 
raconte  que  bien  avant  un  grand  nombre  de  Buddhas  qu'il  énumère,  il  y 
eut  un  Tathâgata  nommé  Lôkêçvara  râdja,  qui  avait  parmi  ses  auditeurs  un 
Religieux  nommé  Dharmâkara.  Ce  Religieux  demanda  un  jour  à  son  maître 
de  l'instruire,  de  manière  qu'il  pût  atteindre  à  l'état  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli,  et  se  représenter  l'ensemble  des  qualités  qui  dis- 
tinguent une  terre  de  Buddha.  Le  maître  invite  son  disciple  à  s'en  faire  une 
idée  lui-même  ;  mais  le  Religieux  répond  qu'il  n'y  peut  réussir  seul  et  si 
le  Tathâgata  ne  les  lui  énumère  pas.  Lôkêçvara  râdja  connaissant  les  dis- 
positions de  son  disciple,  lui  expose  les  perfections  qui  distinguent  les 
terres  habitées  par  quatre-vingt-une  fois  cent  mille  myriades  de  Kôtis  de 
Buddhas.  Le  Religieux  se  retire ,  et  au  bout  de  quelque  temps  il  revient 
dire  à  son  maître  qu'il  a  compris  la  perfection  d'une  terre  de  Buddha.  Le 
Tathâgata  l'invite  alors  à  en  faire  l'exposition  lui-même  devant  l'assemblée. 
Le  Religieux  répond  en  énumérant  les  perfections  dont  il  désire  que  soit 
douée  la  terre  qu'il  habitera,  si  jamais  il  parvient  à  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli.  Cette  exposition  est  faite  d'une  manière  né- 
gative ;  toutes  les  perfections  y  sont  indiquées  par  leurs  contraires,  comme 
ici,  par  exemple  :  «  Si  dans  la  terre  de  Buddha  qui  m'est  destinée,  il  doit 

*  Cest  le  nom  de  Tancienne  capitale  du  voie  à  la  description  des  ruines  de  cette  ville , 
Magadha ,  où  régnait  Bimbisàra ,  père  d*Adjâ-  qui  a  été  donnée  par  un  Djâina  au  service  du 
taçalru ,  et  aussi  celui  de  la  nouvelle  ville,  colonel  Mackenzie,  et  insérée  dans  deux  re- 
que  ce  dernier  prince  bâlit  au  nord  de  la  cueils,  dont  je  ne  puis  consulter  qu'un  seul, 
première.  (Klaproth,  Foe  koueki,  p.  266  et  (Ooar/.Oncnf.  Maja^:.  Juillet  1 823,  p.  71  sqq.) 
267.)  Il  faut  lire  les  intéressantes  remarques  Cette  description ,  qui  est  fort  détaillée ,  prouve 
dont  cette  ville  célèbre  a  été  lobjet  de  la  part  ce  qu*un  voyageur  intelligent  pourrait  &ire  de 
de  Wilson.  (Joam,  Roy.  Asiat.  Soc,  t.  V,  p.  i3o  découvertes  curieuses  dans  les  provinces  où  a 
et  1 3 1 .)  En  rappelant  que  Râdjagrïha  avait  été  régné  le  Buddhisme.  Voyez  encore  The  History, 
la  capitale  de  Djarâsandha^Tun  des  anciens  rois  etc,  ofEast.  India,  t.  I,  p.  86,  et  Lassen,  In- 
du Magadha,  contemporain  de  Krichna,  il  ren-  dische  Alterthumskunde ,  1. 1,  p.  1 36,  note. 
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«  y  avoir  entre  les  Dieux  et  les  hommes  une  distinction  autre  que  celle  du 
«  nom,  puissé-je  ne  pas  parvenir  à  Tétat  de  Buddha  I  »  Ces  vœux  désintéressés 
sont  exprimés  de  nouveau  en  vers;  et  quand  les  stances  sont  terminées, 
Bhagavat  reprend  la  parole  pour  développer  les  perfections  de  vertu  et  de 
mérite  auxquelles  est  arrivé  le  Bodhisattva  Dharmâkara.  Ananda  demande 
alors  à  Çâkya  si  ce  Bodhisattva  si  parfait  est  passé  ou  à  venir,  ou  bien  s'il 
existe  au  moment  où  il  parle;  à  quoi  Bhagavat  répond  qu'il  existe  en  ce  mo- 
ment même  à  TOccident,  qu'il  habite  la  terre  de  Buddha  nommée  Sakha- 
vatt^y  et  qu'il  porte  le  nom  à'Amitâbha.  Vient  ensuite  la  description  de  la 
splendeur  de  ce  Buddha,  splendeur  à  laquelle  il  doit  son  nom  à'Amitâbha, 
tt  celui  dont  l'éclat  est  sans  mesure.  »  Bhagavat  a  recours  à  diverses  compa- 
raisons pour  exprimer  combien  il  est  impossible  de  se  faire  une  idée  des 
perfections  de  ce  Buddha.  U  décrit  ensuite  longuement  la  terre  qu'il  occupe, 
et  la  félicité  des  habitants  de  cette  terre  ;  c'^est  cette  merveilleuse  abondance 
de  biens  qui  mérite  à  ce  monde  le  nom  de  Sakhavatî,  «  la  terre  fortunée.  » 
Bhagavat  reprend  alors  le  même  sujet  en  vers.  U  énumère  ensuite  en  prose 
les  avantages  assurés  à  celui  qui  prononce  le  nom  de  ce  Buddha,  qui  pense 
à  lui ,  qui  éprouve  quelque  désir  pour  la  terre  qu'il  habite.  Ce  sujet  repa* 
rait  ensuite  en  vers.  Bhagavat  passe  à  la  description  de  l'arbre  Bôdhi  sous 
lequel  est  assis  Âmitâbha,  et  à  celle  des  Bôdhisattvas  innombrables  qui  for- 
ment l'assemblée  de  ce  Buddha.  Deux  de  ces  Bôdhisattvas,  Avalôkitêçvara 
et  Mahàsthâna  prâpta^,  ont  quitté  leur  séjour  fortuné  pour  venir  vivre  dans 
le  monde  qu'habite  Çâkya.  Ananda ,.  quand  l'éloge  des  Bôdhisattvas  d'Ami- 
tàbha  est  terminé,  exprime  le  désir  de  voir  ce  Tathâgata  lui-même,  et  à 
peine  l'a-t-il  exprimé ,  qu'aussitôt  Amitâbha  lance  du  creux  de  sa  main  un 
rayon  qui  éclaire  d'une  telle  splendeur  la  terre  qu'il  habite,  que  les  êtres 
qui  peuplent  le  monde  de  Çâkya  peuvent  voir  le  Tathâgata  Amitâbha.  Çâ- 
kyamuni  s'adresse  alors  au  Bodhisattva  Adjita  (l'Invincible),  qui  dans  notre 


^  Le  nom  de  Sukhavati  signifie  «  la  terre 
«  fortunée.  »  M.  Sohmidt,  d'après  des  autorités 
qui  me  sont  inconnues ,  identifie  cette  terre 
avec  le  plus  élevé  des  étages  célestes,  quon 
nomme  Akanichlha.  [Geschichte  derOst-Mongol 
p.  3a3.)  Les  livres  que  j*ai  à  ma  disposition  ne 
disent  absolument  rien  de  ce  rapprochement, 
dont  je  ne  puis  vérifier  Texactitude. 


*  Je  ne  possède  aucun  détail  particulier  sur 
ce  Bodhisattva  qui  est  cité  dans  le  Vocabu- 
laire pentaglotte  chinois  (sect.  IX,  art.  m  ) , 
dans  une  légende  traduite  par  A.  Rémusat 
(  Foe  kouê  ki,  p.  lao),  et  dans  le  Lotus  de  la 
bonne  loi,  où  il  suit  immédiatement,  comme 
ici,  Avalôkitêçvara,  et  où  son  nom  est  écrit 
Mahàsthàma  prâpta.  (Le  Lolus,  etc.  p.  a.) 
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Lotus  est  Mâitrêya  ^ ,  pour  lui  demander  s'il  voit  toutes  ces  merveilles.  Ce 
dernier,  qui  a  répondu  affirmativement  à  toutes  les  questions  de  Bhagavat, 
lui  demande  à  son  tour  s'il  y  a,  dans  le  monde  quiis  habitent,  des  Bôdhi- 
sattvas  destinés  à  renaître  dans  celui  de  Sukhavatî.  Bhagavat  l'assure  qu'il 
y  en  a  un  nombre  considérable,  ainsi  que  dans  le  monde  du  BuddhaRat- 
nâkara  qui  est  situé  à  l'Orient,  dans  celui  de  Djyôtichprabha,  de  Lokapra- 
dîpa,  de  Nâgâbfaibhu,  de  Viradjaprabha  et  de  beaucoup  d'autres  Buddhas. 
L'ouvrage  se  termine  par  l'énumération  des  mérites  promis  à  celui  qui 
écoutera  une  telle  exposition  de  la  loi.  Cette  énumération  est  faite  en  prose 
et  en  vers.  Je  dois  ajouter  que  le  héros  de  ce  traité,  Amitâbha,  y  est  quel- 
quefois nommé  Amitâyus.  Quant  au  style ,  la  prose  est  sanscrite  ;  les  vers 
sont  surchargés  de  formes  pâlies ,  pracrites  et  barbares ,  comme  ceux  du 
Lotus  de  la  bonne  loi  K 


Nous  sommes  actuellement  en  mesure  non-seulement  de  comparer  entre 
eux  les  Sûtras  proprement  dits  et  les  Mahâyânas,  mais  encore  d'apprécier 
la  nature  des  ressemblances  et  des  différences  qui  rapprochent  ou  séparent 
ces  traités  de  ceux  qu'on  appelle  Mahâ  vâipnlya  ou  de  grand  développement. 
Il  est  vrai  que  je  n'ai  pu  mettre  ici,  sous  les  yeux  du  lecteur,  un  Sûtra  dé- 
veloppé dans  son  entier,  et  que  je  serai  souvent  forcé,  dans  la  discussion  qui 
va  suivre,  de  me  référer  au  Lotus  de  la  bonne  loi  qui  n'a  pas  encore  paru; 
mais  je  puis  affirmer  que  cette  lacune  est  comblée  presque  complètement 
par  l'analyse  que  je  viens  de  faire  du  Sukhavatî  vyuha.  Rien  ne  ressemble 
plus  en  effet  à  un  Mahâyâna  qu'un  Mahâ  vâipulya,  et  la  différence  de  ces 
deux  espèces  de  traités  n'est,  à  vrai  dire,  qu'une  différence  de  volume. 


^  M.  A.  Rémusat  pense,  diaprés  des  auto- 
rités cliinoises,  quÂdjita  (en  chinois  A  yi  to) 
était  Fun  des  disciples  de  Çâkyamuni  pendant 
son  existence  humaine ,  d  où  Ton  doit  condure 
qu'il  ne  prendra  le  nom  de  Mâitrêya  que  quand 
il  paraîtra  en  qualité  de  successeur  de  Çâkya 
[Fœ  koue  hi,  p.  33)  ;  mais  M.  Landresse  a, 
je  crois,  mieux  reconnu  la  véritable  valeur  du 
mot  Adjiia,  qu'il  pDend  pour  un  simple  titre 
de  Mâitrêya-  (Foé  koue  ki,  p.  3a3,  note).  J*exa- 
minerai  plus  bas  jusqu'à  quel  point  on  peut 
croire  qu'il  ait  paru,  au  même  temps  que  Çâ- 


kya ,  un  ou  plusieurs  Bôdhîsattvas  dans  l'Inde. 
Quant  à  présent,  je  me  contente  de  remarquer 
que  si  Adjita  était  le  nom  hum«n  de  Bfâitréya, 
il  y  aurait  lieu  de  se  demander  pourquoi  ce  nom 
n'est  pas  le  seul  qui  paraisse  dans  les  Sûtras 
développés ,  où  ce  personnage  figure  comme 
un  des  auditeurs  de  Çâkyamuni.  Il  résulte  évi- 
demment du  Lotus  de  la  bonne  loi  qnAijita 
n'est  qu'une  épithète. 

*  Gsoma  de  Gôrôs  a  déjà  donné  une  courte 
analyse  de  ce  Sûtra.  [Asiat,  Researches,  t.  XX, 
p.  A3g  et  Mo.) 
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La  communauté  de  titre  qui  existe  entre  tous  ces  traités,  les  Sûtras,  les 
Mahâyftna  sutras  et  les  Mafaâ  vâipulya  sûtras  annonce,  on  doit  le  croire  du 
moins,  de  grandes  ressemblances.  Cependant  l'examen  des  textes  eux- 
mêmes  ne  confirme  pas  entièrement  cette  présomption.  Un  Sûtra  de  grand 
développement  est  certainement  pour  la  forme  un  véritable  Sûtra  ;  il  com<- 
mence  et  se  termine  par  la  même  formule;  il  est,  comme  le  Sûtra  que  j  ap- 
pellerai simple,  écrit  en  prose,  avec  un  mélange  de  passages  versifiés  plus 
ou  moins  nombreux.  U  est  encore  consacré  à  Texposition  de  quelque  point 
de  doctrine  «  et  les  légendes  y  servent  de  même  d'exemple  et  d'autorité.  Mais 
à  côté  de  ces  traits  de  ressemblance  dont  la  valeur  ne  peut  être  méconnue, 
on  trouve  des  différences  nombreuses  dont  l'importance  me  paraît  de  beau- 
coup supérieure  à' celle  des  caractères  par  suite  desquels  les  Sûtras  vàipu- 
lyas  sont  classés  dans  la  catégorie  des  Sûtras. 

Prenons  d'abord  ce  qu'il  y  a  de  plus  extérieur  dans  un  livre,  la  manière 
dont  il  est  rédigé,  et  nous  serons  aussitôt  firappés  de  la  différence  qui  dis- 
tingue le  Sutra  simple  du  Sûtra  développé.  Le  premier  de  ces  traités  est 
écrit  en  prose;  le  second  l'est  en  prose  mêlée  de  vers,  à  peu  près  comme 
les  compositions  brahmaniques  nommées  Tchampây  que  j'ai  rappelées  plus 
haut  ^  Mais  l'analogie  ne  va  pas  plus  loin  ;  car  la  partie  poétique  d'un  grand 
Sûtra  n'est  que  la  répétition,  sous  une  autre  forme,  de  la  partie  écrite  en 
prose;  sauf  quelques  détails  qu'amène  naturellement  l'exposition  poétique, 
il  n  y  a  pas  beaucoup  plu»  dans  les  passages  versifiés  que  dans  les  passages 
prosaïques,  et  l'on  pourrait,  à  bien  peu  d'exceptions  près,  supprimer  les 
premiers  sans  mutiler  l'ouvrage  où  ils  se  trouvent.  Cette  disposition ,  parti- 
culière à  tout  grand  Sûtra ,  mérite  d'être  comparée  à  la  définition  que  doar 
nent  les  Buddhistes  chinois  du  terme  de  Géya,  qui  signifie,  selon  eux, 
«chant  redoublé,  c'est-à-dire  qui  répond  k  un  texte  précédent,  et  qui  le 
«  répète  pour  en  manifester  le  sens;  il  est  de  six,  de  quatre,  de  trois  ou  de 
«  deux  phrases.  »  Je  renvoie  à  ce  que  j'ai  dit  précédemment  de  cette  définition^ 
il  me  suffit  de  remarquer  ici  qu'elle  sanctionne  en  quelque  sorte  l'intro- 
duction d'un  petit  noosthre  de  stances  poétiques  dans  le  corps  des  Sûtras.  La 
proportion  de  ces  stances  avec  le  texte  écrit  en  prose,  telle  qu'elle  est  fixée 
par  les  Buddhistes  chinois,  nous  prouve  qu'ils  n'ont  pas  eu  en  vue  le$  Sûtras 
développés^  puisque  les  parties  versifiées  de  ces  Sûtras  égalent^  quand  elles 

'  G-dessos,  Premer  Méimire,  p.  lA.  —  *  Ci-de58u$,  Second  Mémoire,  sect.  I,  p.  &9  sqq. 
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ne  les  dépassent  pas,  les  parties  écrites  en  prose.  Au  contraire,  la  définition 
chinoise  s'applique  exactement  aux  simples  Sûtras,  dans  lesquels  se  ren* 
contrent  en  efiPet  des  stances  peu  nombreuses  qui  n'ont  d'autre  destination 
que  de  reproduire  une  partie  du  texte  sous  une  forme  ou  plus  précise  ou 
plus  ornée.  Mais  il  y  a  bien  loin  de  ces  stances ,  qui  ne  se  montrent  qu'à  de 
longs  intervalles,  aux  grands  développements  poétiques  des  Sûtras  déve- 
loppés, qui  reviennent  régulièrement  après  chaque  partie  rédigée  en  prose, 
et  qui  ont  pour  effet  d'introduire  par  fragments  une  espèce  de  poème  au 
milieu  d'un  ouvrage  dont  ce  poëme  n'est  que  la  répétition.  Sous  ce  rap- 
port, les  Vâipulya  sûtras  qui  sont  ainsi  composés,  méritent  bien  leur  titre 
de  développés.  Je  n'hésite  pas  à  croire  qu'ils  sont  en  ce  point  postérieurs 
à  ceux  qui  rentrent  le  mieux  dans  la  définition,  c'est-à-dire  aux  Sûtras  or- 
dinaires. Us  ne  font ,  ce  me  semble ,  qu'appliquer  d'une  manière  plus  gé- 
nérale un  principe  déjà  posé  dans  la  théorie  d'un  Sûtra,  tel  qu'est  celui  de 
Kanakavarna.  Le  développement  est  ici  un  indice  certain  de  postériorité; 
et  sans  attacher  à  la  définition  chinoise  une  valeur  exagérée,  on  peut  dire 
qu'entre  les  deux  espèces  de  Sûtras  qui  nous  occupent,  les  plus  authen- 
tiques et  conséquemment  les  plus  anciens ,  sont  ceux  où  à  la  simplicité  de 
la  forme  répond  le  mérite  d'un  parfait  accord  avec  cette  définition. 

Si  ces  observations  sont  fondées,  elles  nous  fournissent  dès  l'abord  un 
caractère  certain  à  l'aide  duquel  on  peut  diviser  les  Sûtras  en  deux  classes  : 
la  première  formée  des  Sûtras  proprement  dits,  ce  sont  les  plus  simples  et 
très-vraisemblablement  les  plus  anciens  ;  la  seconde  comprenant  les  Sûtras 
de  grand  développement,  ce  sont  les  plus  compliqués  et  partant  les  plus 
modernes.  De  là  il  résulte  encore,  que  si  les  Sûtras  nommés  par  les  Bud- 
dhistes  du  Nord  textes  fondamentaux  passent  pour  conserver  avec  plus  de 
fidélité  que  les  autres  livres  le  dépôt  de  la  parole  du  Buddha,  c'est  à  la  ré- 
daction qui  en  a  été  faite,  sans  doute  par  des  mains  diverses  et  à  des  époques 
successives,  qu'il  faut  attribuer  l'existence  des  deux  classes  de  Sûtras  que 
je  viens  de  signaler. 

A  ce  caractère  de  développement  quelquefois  exagéré  dont  il  vient  d'être 
question,  s'en  ajoute  un  autre  qui  achève  de  séparer,  en  ce  qui  regarde  la 
forme ,  les  Sûtras  simples  des  grands  Sûtras.  Les  stances  introduites  dans 
les  premiers  de  ces  traités  ne  se  distinguent  pas ,  quant  au  langage ,  du  corps 
même  du  traité  qui  est  rédigé  en  prose.  Les  vers  et  la  prose  sont  également 
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sanscrits  ;  mais  il  en  est  tout  autrement  des  Sûtras  développés  :  les  parties 
poétiques  de  ces  traités  sont  écrites  en  un  sanscrit  presque  barbare,  où 
paraissent  confondues  des  formes  de  tous  les  âges,  sanscrites,  pâlies  et 
prâcrites.  Tai  déjà  indiqué  ce  fait  quand  j'ai  comparé  la  valeur  des  tra- 
ductions exécutées  au  Tibet,  dans  la  Mongolie  et  en  Chine,  avec  celle  des 
originaux  sanscrits  du  Népal.  Ce  fait  indique  de  la  manière  la  plus  claire 
ime  autre  rédaction,  et  il  s'accorde  avec  le  développement  des  morceaux 
poétiques  où  on  le  remarque ,  pour  témoigner  que  ces  morceaux  au  moins 
ne  partent  pas  de  la  même  main  que  les  simples  Sûtras.  Rien  dans  les  livres 
que  caractérise  cette  différence  de  langage  ne  nous  donne  la  moindre  lu- 
mière sur  son  origine.  Faut-il  y  voir  l'emploi  d'un  style  populaire  qui  se 
serait  développé  postérieurement  à  la  prédication  de  Çâkya,  et  qui  serait 
intermédiaire  entre  le  sanscrit  régulier  et  le  pâli ,  dialecte  tout  à  fait  dérivé 
et  manifestement  postérieur  au  sanscrit;  ou  bien  n'y  doit-on  reconnaître 
que  les  compositions  informes  d'écrivains  auxquels  le  sanscrit  n'était  plus 
familier,  et  qui  se  sont  efforcés  d'écrire  dans  la  langue  savante ,  qu'ils  con- 
naissaient mal ,  avec  les  libertés  que  donne  l'emploi  habituel  d'un  dialecte 
populaire  peu  arrêté?  Entre  ces  deux  solutions,  dont,  à  mon  sens,  la  seconde 
est  beaucoup  plus  vraisemblable  que  la  première ,  ce  serait  à  l'histoire  de 
décider;  mais  son  témoignage  direct  nous  manque,  et  nous  sommes  ici 
réduits  aux  inductions  que  nous  fournissent  les  faits  assez  rares  qui  nous 
sont  connus  jusqu'ici.  Or  ces  faits,  nous  ne  les  trouvons  pas  tous  dans  la 
collection  du  Népal  :  il  est  indispensable,  pour  embrasser  la  question  dans 
son  ensemble ,  de  consulter  un  instant  la  collection  singhalaise  et  les  tradi- 
tions des  Buddhistes  du  Sud.  Ce  que  nous  y  apprenons,  c'est  que  les  textes 
sacrés  y  sont  rédigés  en  pâli,  c'est-à-dire  dans  un  dialecte  dérivé  au  premier 
degré  de  l'idiome  savant  des  Brahmanes,  et  qui  diffère  très-peu  du  dialecte 
qu'on  trouve  sur  les  plus  anciens  monuments  buddhiques  de  l'Inde.  Est-ce 
dans  ce  dialecte  que  sont  composées  les  portions  poétiques  des  grands  Sû- 
tras? Nullement;  le  style  de  ces  portions  est  un  mélange  inqualifiable  où 
un  sanscrit  incorrect  est  hérissé  de  formes  dont  les  unes  sont  tout  à  fait 
pâlies,  et  les  autres  populaires  dans  le  sens  le  plus  général  de  ce  mot.  Il 
n'y  a  pas  de  nom  géographique  à  donner  à  un  langage  de  ce  genre  ;  mais 
on  comprend  en  même  temps  qu'un  tel  mélange  ait  pu  se  produire  dans 
des  lieux  où  le  sanscrit  n'était  pas  étudié  d'une  manière  savante,  et  au  milieu 

I.  14 
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de  populations  qui  ne  Tavaient  jamais  parlé  ou  qui  n  en  connaissaient  que 
des  dialectes  dérivés  à  des  degrés  plus  ou  moins  éloignés  de  la  souche 
primitive.  J'incline  donc  à  croire  que  cette  partie  des  grands  Sûtras  doit 
avoir  été  rédigée  hors  de  ITnde ,  ou  pour  m*exprimer  d  une  manière  plus 
précise ,  dans  les  contrées  situées  en  deçà  de  llndus  ou  dans  le  Kachemire 
par  exemple,  pays  où  la  langue  savante  du  Brahmanisme  et  du  Buddhisme 
devait  être  cultivée  avec  moins  de  succès  que  dans  ITnde  centrale.  Il  me  paraît 
hien  difficile,  pour  ne  pas  dire  impossible,  que  le  jargon  de  ces  poésies  ait 
pu  se  produire  à  une  époque  où  le  Buddhisme  florissait  dans  ITndosthan. 
Alors,  en  efifet,  les  Religieux  n'avaient  le  choix  qu'entre  ces  deux  idiomes: 
ou  le  sanscrit ,  c'est  la  langue  qui  domine  dans  les  compositions  recueillies 
au  Népal  ;  ou  le  pâli,  cest  le  dialecte  qu'on  trouve  sur  les  anciennes  ins- 
criptions buddhiques  de  l'Inde  et  qui  a  été  adopté  par  les  Buddhistes 
singhalais. 

Je  viens  de  dire  que  le  sanscrit  domine  dans  les  compositions  buddhiques 
du  Nord  :  c'est  là  un  fait  que  la  découverte  de  la  collection  népalaise  a  mis 
hors  de  doute,  mais  qui,  tout  incontestable  qu'il  est,  ne  peut  être  avancé 
sans  quelques  restrictions.  Dans  quel  sanscrit  sont  rédigés  ces  livres  ?  Est- 
ce  dans  le  style  épique ,  ce  style  à  la  fois  noble  et  simple  du  Râmâyana  et 
du  Mahâbhârata.^  Est-ce  dans  la  langue  riche  et  colorée  des  compositions 
dramatiques?  Est-ce  dans  l'idiome  monotone  et  un  peu  terne  des  Purânas? 
Ou  enfin  est-ce  dans  la  prose  compacte,  mais  obsciu:*e  des  commentateurs? 
On  comprend  sans  peine  quel  usage  la  critique  historique  ferait  d'une  ré- 
ponse affirmative ,  s'il  était  possible  d'en  donner  une  à  telle  ou  telle  de  ces 
quatre  questions.  Mais  la  réponse  ne  peut  être  affirmative  sur  aucun  de  ces 
points,  car  les  livres  buddhiques  ne  sont  écrits  dans  aucun  de  ces  styles. 
Ils  sont  composés  avec  des  mots  sanscrits  souvent  pris  dans  des  acceptions 
nouvelles,  et  surtout  combinés  en  vertu  d'alliances  insolites  qui  étonnent 
un  lecteur  familiarisé  avec  les  œuvres  de  la  littérature  des  Brahmanes.  La 
langue  a,  chez  les  Buddhistes,  suivi  la  marche  des  idées;  et  comme  leurs 
conceptions  diffèrent  sensiblement  de  celles  des  Brahmanes,  leur  style  est 
devenu  très-différent  du  style  savant  de  ces  derniers.  Cette  observation  s'ap- 
plique rigoureusement  à  la  collection  canonique  tout  entière;  les  seules 
exceptions  qu'elle  rencontre  se  trouvent  dans  des  livres  qui  se  présentent 
avec  un  caractère  plus  moderne,  ou  qui  sont  attribués  à  des  auteurs  plus 
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ou  moins  connus.  Ces  livres  ou  ressemblent  beaucoup  aux  Purânas  brahma- 
niques, ou  sont  écrits  dans  le  style  des  commentateurs  et  en  un  sanscrit 
assez  correct.  Il  résulte  de  là,  que  plus  les  compositions  buddhiques  s'éloi- 
gnent des'  temps  où  ont  été  rédigés  les  livres  marqués  du  caractère  de 
rinspiration,  plus  elles  se  rapprochent  du  style  classique  des  Brahmanes; 
tandis  que  plus  elles  remontent  vers  ces  temps,  moins  elles  ressemblent 
aux  modèles  variés  que  nous  a  conservés  la  littérature  orthodoxe  ^ 

Cest  dans  la  classe  des  livres  inspirés  que  se  placent  les  Sûtras,  les  seuls 
livres  dont  nous  ayons  à  nous  occuper  en  ce  moment,  et  c'est  aussi  leur 
style  qui  ofire  le  plus  grand  nombre  de  ces  traits  propres  au  sanscrit  du 
Buddhisme.  Ils  sont  écrits  dans  une  prose  très-simple,  et  où  les  phrases  ont 
en  général  peu  de  développement.  On  y  voit  de  loin  en  loin  apparaître 
quelques  stances  consacrées  à  des  maximes  morales  ou  philosophiques, 
stances  vraisemblablement  fort  anciennes,  mais  qui  ne  sont  pas  d'un  meil- 
leur style  que  les  ouvrages  où  elles  se  trouvent.  Ces  livres  ont  ime  couleur 
populaire  qui  frappe  à  la  première  vue,  et  la  forme  dialoguée  qui  y  domine 
ordinairement  leur  donne  l'apparence  de  conversations  qui  ont  eu  réelle- 
ment lieu  entre  un  maître  et  ses  disciples.  Il  n'y  a,  sous  ce  rapport,  presque 
aucune  distinction  à  faire  entre  les  Sûtras  simples  et  les  Sûtras  développés, 
du  moins  en  ce  qui  regarde  les  parties  comparables  de  ces  deux  classes  de 
livres,  c'est-à-dire  le  dialogue  et  le  récit  écrit  en  prose.  Seulement  les  Sû- 
tras développés  ont  un  style  plus  ample  et  plus  diffus;  les  propositions  y 
sont  toujours  périodiques  et  les  périodes  souvent  immenses,  ce  qui  est 
très-rare  dans  les  Sûtras  simples. 

Je  ne  pourrais,  sans  entrer  dans  des  détails  techniques,  donner  une 
précision  plus  rigoureuse  à  la  description  que  je  viens  de  faire  du  style 

'  En  appelant  orthodoxe  la  Kttérature  des        Buddhisme,  il  déclare  «  tout  à  fait  contraire  à 


Brahmanes ,  je  me  place  au  point  de  vue  in- 
dien, et  je  pense  qu  il  n  y  a  rien  dans  l'emploi 
de  cette  expression  qui  soit  contraire  à  This- 
toire,  puisque  pps  à  son  origine,  le  Bud- 
dhiune  était  hétérodoxe,  en  ce  qu'il  niait  Tau- 
torité  des  Vèdas  hrâhmaniques.  Je  désirerais 
que  cette  observation  pût  me  mettre  à  l'abri 
du  jugement  sévère  que  M.  Schmidt  a  porté 
contre  cette  opinion ,  lorsque  s'appuyant  sur 
Timmense  extension  qu  a  prise  et  conservée  le 


«  la  philosophie  et  presque  risible  »  l'emploi  de 
ces  expressions  à^ orthodoxe  et  d* hétérodoxe , 
«  dont  se  servent  avec  beaucoup  de  gravité  les 
«  Anglais,  et  que  répètent  avec  tant  de  naïveté 
«  des  savants  français  et  allemands.  >  M.  Schmidt 
n  a  pas  plus  d'indulgence  pour  la  dénomina-. 
tion  de  sectaires  qu'on  a  quelquefois  appliquée 
aux  Buddhistes,  et  qu'il  déclare  non  moins 
absurde.  (Mém,  de  T Académie  des  sciences  de 
S.  Pitershoarg,  t.  Il,  p.  &5,  note.) 
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sanscrit  des  Sûtras.  Je  ne  me  crois  cependant  pas  dispensé  de  produire  les 
preuves  de  mon  sentiment,  mais  je  trouve  que  ces  preuves  ne  seraient  pas  ici 
à  leur  place.  L'étude  du  sanscrit  buddhique  aura  certainement  plus  d'intérêt 
quand  il  sera  possible  de  le  comparer  au  pâli  des  livres  de  Ceylan.  J'ai  déjà 
rassemblé  de  nombreux  matériaux  pour  cette  comparaison,  et  j'ai  l'espérance 
d'en  pouvoir  réunir  un  plus  grand  nombre  encore.  Il  me  suffira  donc  d'exposer 
ici  le  résultat  le  plus  général  de  cette  étude;  c'est  que  les  traits  mêmes 
par  lesquels  le  sanscrit  buddhique  se  distingue  du  sanscrit  brahmanique  se 
retrouvent  tous  dans  le  pâli  des  Buddhistes  du  Sud;  que  ces  traits,  qui 
portent  sur  le  sens  des  mots,  mais  surtout  sur  la  syntaxe,  se  résument  dans 
des  idiotismes  et  des  tournures  populaires,  et  qu'ainsi  les  livres  du  Nord, 
quoique  composés  dans  l'idiome  savant  des  Brahmanes ,  se  rattachent  de  la 
manière  la  plus  intime  aux  livres  du  Sud,  écrits,  comme  on  sait,  dans  un 
dialecte  populaire  dérivé  du  sanscrit.  Cette  conclusion  sera,  je  l'espère, 
admise  sans  difficulté,  lorsqu'on  reconnaîtra  que  ces  analogies  de  style  se 
remarquent  principalement  dans  les  passages  consacrés  à  l'expression  des 
croyances  et  des  traditions  communes  aux  Buddhistes  du  Nord  et  à  ceui 
de  Ceylan. 

La  forme  extérieure  des  deux  espèces  de  Sûtras  dont  l'existence  vient 
d'être  constatée  tout  à  l'heure,  nous  fournit  encore  d'autres  caractères  tout 
à  fait  dignes  d'attention.  Ainsi  ce  qui,  sous  le  rapport  de  la  forme,  dis- 
tingue un  Sûtra  de  grand  développement,  comme  le  Lotus  de  la  bonne  loi^ 
d'un  Sûtra  simple ,  tel  que  celui  de  Kanakavarna  que  j'ai  traduit  plus  haut , 
c'est  le  développement  et  la  diffiision.  Les  Sûtras  ordinaires  sont,  relative- 
ment à  des  livres  tels  que  le  Lotus,  rédigés  avec  une  mesure  remarquable. 
Les  traits  principaux  des  Sûtras  développés  s'y  retrouvent  en  général  ;  mais 
ces  traits  y  sont  seulement  indiqués,  et  toujours  d'une  manière  concise.  Le 
Buddha  est  d'ordinaire  dans  une  ville  du  centre  de  l'Inde ,  au  milieu  d'une 
assemblée  de  Religieux  qui  l'écoutent;  cette  assemblée,  formée  d'un  nombre 
d'auditeurs  généralement  peu  considérable,  s'augmente  quelquefois  de  la 
foule  des  Dieux  avec  lesquels  s'entretient  Çâkya,  en  vertu  de  sa  puissance 
surnaturelle.  Mais  on  ne  retrouve  dans  cette  indication  du  lieu  de  la  scène 
et  du  cadre  des  Sûtras  simples,  rien  qui  rappelle  les  amples  et  fastidieux 
développements  qui  ouvrent  un  grand  nombre  de  Sûtras  développés,  et  dont 
on  voit  un  exemple  dans  le  Lotus  de  la  bonne  loi.  Que  Ton  compare,  en 
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effet,  avec  le  début  de  ce  dernier  ouvrage ,  celui  du  Sûtra  de  Kanakavarna, 
et  Ton  comprendra  sur  quoi  porte  la  différence  que  j'ai  dessein  de  signaler. 
Dans  les  Sûtras  étendus,  comme  le  Saddharma  pundarîka,  le  Samâdhi  râdja, 
le  Saddharma  Langkâvatâra ,  le  Lalita  vistara,  le  Ganda  vyûha,  le  Buddha  ne 
réunit  pas  une  assemblée  qu  elle  ne  soit  composée  d  un  nombre  ordinaire- 
ment exagéré  de  Religieux  et  de  Religieuses,  de  Dévas  de  tous  les  ordres, 
'  et  surtout  de  Bôdhisattvas ,  personnages  dont  les  mérites  ne  sont  pas  moins 
innombrables  que  leurs  noms  sont  compliqués  ^  La  présence  des  Bôdhisattvas 
dans  le  préambule  des  grands  Sûtras  est  notamment  une  particularité  très- 
caractéristique  ,  et  qui  les  sépare  d'une  manière  tout  à  fait  tranchée  des 
Sûtras  simples.  Il  n'est  dit  dans  aucun  des  Sûtras  simples  ou  Avadânas  que 
je  connais,  qu'un  seul  Bôdhisattva  ait  jamais  assisté  à  une  assemblée  où 
Çâkya  enseignait  la  loi  ;  et  le  Bôdhisattva  que  l'on  trouve  le  plus  fréquem- 
ment cité,  Mâitrêya,  c'est-à-dire  celui  qui  doit  succéder  à  Çâkyamuni^, 
comme  Buddha,  ne  paraît  jamais,  à  ma  connaissance,  que  là  où  il  doit 
être  dans  le  système  de  tous  les  Buddhistes ,  savoir  parmi  les  dieux  Tu- 
chitas',  de  la  demeure  desquels  il  descendra  un  jour  sur  la  terre ,  pour  y 
accomplir  sa  dernière  existence  mortelle ,  s'élever  au  rang  de  Buddha  sau- 
veur du  monde,  et  entrer  ensuite  dans  l'anéantissement  complet  du  Nirvana. 
Si  j'ai  bien  compris  les  Sûtras  et  les  Avadânas  sanscrits  qui  sont  à  ma  dis- 
position, il  ne  peut  exister'à  la  fois  sur  la  terre  un  Buddha  et  un  Bôdhi- 
sattva, parce  que  le  Bôdhisattva  étant  un  Buddha  en  puissance,  la  coexis- 
tence de  ces  deux  personnages  produirait  la  coexistence  de  deux  Buddhas 
vivants  à  la  fois  dans  le  même  monde  ;  ce  que  ne  paraissent  pas  admettre 
les  Buddhistes ,  chez  lesquels  l'unité  du  Buddha  vivant  est  un  dogme  aussi 
solidement  établi  que  l'était  l'unité  de  Dieu  chez  les  Juifs.  C'est  là  du  moins 
ce  qui  me  paraît  résulter  de  cette  maxime  que  je  trouve  dans  le  Saddharma 


^  M.  Schmidt  a  donné,  d*après  les  livres 
mongols,  une  très-bonne  description  du  préam- 
bule d'un  Sûtra  développé.  (  Ueher  einige 
Grunilehren  des  BnddL  dans  Mim.  de  VAcad. 
des  sciences  de  S.  Pétersh.  1. 1,  p.  !i4a  i  343.) 

'  On  peut  voir  dans  une  note  du  Foe  koiie 
ki  (p.  33  et  34)  «  le  résumé  sommaire  de  la 
légende  relative  à  la  venue  future  de  Mâitrêya 
en  qualité  de  Buddha. 


'  Les  dieux  Tuckitas,  ou  joyeux,  sont  éga- 
lement connus  des  Brahmanes,  auxquds  les 
Buddhistes  en  ont  vraisemblablement  emprunté 
le  nom.  Dans  la  cosmogonie  buddhique ,  ils 
habitent  le  quatrième  des  six  cieux  superposés 
au-dessus  de  la  terre ,  dont  Tensemble  forme 
le  monde  des  désirs.  (A.  Rémusat,  Essai  sur 
la  cosmogonie  buddhique,  dans  Joum.  des  Sav. 
année  i83i ,  p.  6io.) 
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Langkàvatâra  :  «  Il  est  impossible,  il  ne  se  peut  faire  »  a  dit  Bhagavat,  qu'il 
«  naisse  à  la  fois  dans  un  même  univers  plusieurs  Tathâgatas  ^.  »  Le  nom  de 
Bédhisattva,  qui  signifie  littéralement  «celui  qui  possède  Tessence  de  la 
«  Bôdhi ,  ou  de  Tintelligence  d'un  Buddha,  >  est  le  titre  de  Thomme  que  la 
pratique  de  toutes  les  vertus  et  Texercice  de  la  méditation  ont  mûri ,  sui*. 
vant  l'expression  de  toutes  les  écoles  buddhiques,  poiu*  l'acquisition  de 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  L'homme  qui  se  sent  le 
désir  de  parvenir  à  cet  état,  ne  peut  y  atteindre  par  les  seuls  efforts  de  sa 
volonté;  il  faut  qu'il  ait,  pendant  de  nombreuses  existences,  mérité  la  faveur 
d'un  ou  de  plusieurs  de  ces  anciens  et  gigantesques  Buddhas^  à  la  réalité 
desquels  croient  les  Buddhistes;  et  c'est  seulement  quand  il  est  en  posses- 
sion de  leur  faveur  qu'il  va,  dans  un  des  cieux  qui  s'élèvent  au-dessus  de 
la  terre,  attendre,  sous  le  titre  de  Bôdhisattva,  le  moment  de  sa  venue 
dans  le  monde.  Descendu  sur  la  terre,  il  est  toujours  Bôdhisattva,  et  n'est 
pas  encore  Buddha  ;  et  c'est  quand  il  a  traversé  toutes  les  épreuves ,  ac- 
compli les  devoirs  les  plus  élevés,  pénétré  par  la  science  les  vérités  les  plus 
sublimes,  qu'il  devient  Buddha.  Alors  il  est  capable  de  délivrer  les  hommes 
des  conditions  de  la  transmigration,  en  leur  enseignant  la  charité,  et  en  leur 
montrant  que  celui  qui  pratique  pendant  cette  vie  les  devoirs  de  la  morale 
et  s'efforce  d'arriver  à  la  science,  peut  un  joiu*  parvenir  à  l'état  suprême  de 
Buddha.  Puis  quand  il  a  ainsi  enseigné  la  loi,  il  entre  dans  le  Nirvana, 
c'est-à-dire  dans  l'anéantissement  complet,  où  a  lieu,  smvant  la  plus  an- 
cienne école ,  la  destruction  définitive  du  corps  et  de  l'àme. 

On  pourrait  supposer  cependant  (et  c'est  parla  que  je  terminerai  ce  que 
j'ai  à  dire  sur  ce  sujet),  que  la  présence  du  Bôdhisattva  Màitrêya  aux  assem- 
blées de  Çâkya  n'est  que  momentanée,  et  qu'elle  n'a  rien  de  contradictoire 
avec  le  dogme  de  l'unité  du  Buddha,  en  ce  qu'elle  est  le  résultat  d'un  mi- 
racle. C'est  évidemment  par  cette  espèce  à^ultima  ratio  des  religions  orientales 
qu'il  faut  l'expliquer;  et  en  effet,  si  les  Dieux  descendent  du  ciel  pour  se 
rendre  visibles  à  Çâkya,  comme  le  croient  les  Buddhistes,  Màitrêya  peut 
bien  aussi  figurer,  ainsi  que  le  veut  le  Lotus  de  la  bonne  loi^,  au  nombre 
des  auditeurs  de  ce  sage.  Admettons  donc  que  ce  soit  en  vertu  de  sa  puis- 
sance surnaturelle  qu'il  abandonne  quelquefois,  pour  venir  sur  la  terre,  le 
ciel  des  dieux  Tuchitas,  qu'un  autre  passage  du  Lotus  même  représente 

'  Saddharma  Langkàvatâra,  t.  5g  (.  -^  '  Chap.  i,  p.  a  et  pass. 
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comme  son  séjour  habituel  ^  Cependant  les  Sûtras  simples  qui,  comme  les 
Sûtras  développés,  attribuent  aux  Bôdhisattvas  une  puissance  siu*hiunaine , 
ne  disent  pas,  ainsi  que  je  le  remarquais  tout  à  Theure,  que  Mâitrêya  ait 
jamais  aissisté  aux  assemblées  de  Çâkya.  Si  donc  ils  laissent  dans  le  ciel  Thé* 
ritier  futur  du  sage,  ce  n'est  pas  sans  doute  qu'ils  reculent  devant  un  miracle, 
c'est  plutôt  qu  ils  reproduisent  une  tradition  différente  de  celle  des  Sûtras 
développés.  Ici,  je  le  pense  du  moins,  la  différence  est  d'autant  plus  digne 
d'attention,  que  le  point  sur  lequel  elle  porte  a  moins  de  valemr  en  lui-même. 
J'en  dirai  autant  de  la  présence  de  ces  myriades  de  Bôdhisattvas,  dont 
Farrivée  miraculeuse  occupe  tant  de  place  dans  les  derniers  chapitres  du 
Lotus  de  la  bonne  loi.  Gomme  les  Buddhistes  du  Nord  conçoivent  des  in- 
finités d'univers  situés  aux  dix  points  de  l'espace ,  ils  augmentent  ainsi  à  l'in- 
fini le  nombre  des  Buddhas  et  des  Bôdhisattvas  qui  coexistent  dans  le  même 
temps;  et  pour  que  ces  Bôdhisattvas  puissent  entendre  les  prédications  de  tel 
ou  tel  de  ces  innombrables  Buddhas,  il  leiu*  suffit  du  plus  simple  acte  de 
leur  puissance  surnaturelle.  Mais  ici  encore  je  signale  une  différence  qui  se 
trouve  entre  les  Sûtras  simples  et  les  Sûtras  développés.  Ces  myriades  de 
mondes  dont  les  grands  Sûtras  peuplent  l'espace,  ces  exagérations  numé- 
riques, où  malgré  leur  sécheresse  on  retrouve  un  sentiment  vague  de  la 
grandeur  infinie  de  l'univers,  sont  tout  à  fait  étrangères  à  ceux  des  iSûtras 
simples  que  j'ai  lus.  De  là  vient  que  ces  derniers  traités  ne  nous  montrent 
pas,  comme  fait  le  Lotus  de  la  bonne  loi ,  des  Buddhas  et  surtout  des  Bôdhi- 
sattvas arrivant  en  foule  dé  tous  les  points  de  l'espace  pour  assister  à  la  pré- 
dication de  Çàkyamuni.  Les  rédacteurs  de  ces  traités,  outre  leur  penchant 
à  croire  aux  miracles,  avaient  cependant  plus  d'une  occasion  de  raconter 
des  scènes  de  ce  genre ,  et  la  tradition  leur  fournissait  tous  les  éléments 
de  récits  analogues  à  ceux  que  nous  lisons  dans  les  derniers  chapitres  du 
Lotus.  Et  pour  n'en  citer  qu'un  exemple,  le  préambule  du  Sûtra  simple 
de  Kanakavarça,  préambule  où  sont  énumérés  tous  les  êtres  dont  Çâkya 
reçoit  les  hommages,  ne  prononce  aucun  des  noms  des  Bôdhisattvas  intro- 
duits au  commencement  du  Lotus,  pas  plus  qb'il  ne  parle  de  cette  foule 
de  personnages  semblables  qui  figurent  dans  quelques  chapitres  de  ce 
dernier  traité.  Cette  remarque  s'applique  également  à  la  formule  qui  ter^ 
mine  ce  même  Sûtra  simple  ;  on  n'y  voit  pas  plus  que  dans  le  préambule , 
'  Chap.  xxyi,  f.  a&5  a,  texte;  et  p.  379,  trad. 
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la  moindre  trace  de  la  présence  de  ces  personnages  qui  paraissent  si  fré- 
quemment sur  la  scène  des  Sûtras  développés. 

Les  observations  auxquelles  viennent  de  donner  lieu  les  auditeurs  surna* 
turels  qui  assistent  miraculeusement  aux  assemblées  de  Çàkya,  toucbentà 
la  fois  à  la  forme  et  au  fonds  des  Sûtras  développés.  Ces  Bôdhisattvas  en 
effet  ne  se  montrent  pas  seulement  dans  le  cadre  de  ces  traités,  cadre  qu'on 
pourrait  concevoir  à  la  rigueur  comme  ayant  été  ajouté  après  coup ,  mais 
ils  prennent  part  aux  événements  de  la  prédication  du  Buddha.  Leur  pré- 
sence ou  leur  absence  intéresse  donc  le  fonds  même  des  livres  où  on  la 
remarque ,  et  il  est  bien  évident  que  ce  seul  point  trace  une  ligne  de  démar- 
cation profonde  entre  les  Sûtras  ordinaires  et  les  Sûtras  développés.  L'exa- 
men comparé  de  ces  deux  classes  de  livres  va  nous  mettre  à  même  de 
signaler  plusieurs  autres  difiFérences  qui  doivent,  si  je  ne  me  trompe,  jeter 
du  jour  sur  l'histoire  des  Sûtras  et  en  même  temps  sur  celle  du  Buddbisme 
du  Nord  en  général.  Mais  puisque  j'ai  parlé  des  Bôdhisattvas,  qu'il  me  soit 
permis  de  signaler  ici  deux  de  ces  personnages  qui  paraissent  au  premier 
rang,  non-seulement  dans  le  Lotus  de  la  bonne  loi,  mais  dans  le  plus  grand 
nombre  des  Sûtras  développés. 

Je  me  suis  déjà  suffisamment  expliqué  touchant  Mâitrêya,  dont  la  pré- 
sence aux  assemblées  de  Çàkya  était  certainement  une  chose  inconnue  aux 
compilateurs  de  la  vaste  collection  de  Sûtras  simples  qui  porte  le  titre  de 
Divya  avadâna.  Cependant  le  nom  de  Mâitrêya  paraît  dans  ces  traités;  c'est, 
je  l'ai  dit  plus  haut,  un  personnage  de  la  mythologie  de  l'avenir,  le  Buddha 
futiu*.  Les  noms  des  deux  sages  dont  je  vais  parler  sont  au  contraire  tout 
à  fait  étrangers  aux  Sûtras  du  Divya  avadâna;  ils  n'y  paraissent  pas  même 
une  seule  fois.  Ces  noms  sont  ceux  de  Mandjuçrî  et  d'Avalôkitèçvara,  qui 
sont  l'un  et  l'autre  des  Bôdhisattvas.  Dans  notre  Lotus  de  la  bonne  loi ,  Man- 
djuçrî est  un  des  auditeurs  de  Çâkya;  c'est  le  premier  cité  parmi  les  Bôdhi- 
sattvas qui  siègent  à  l'assemblée  décrite  dans  le  premier  chapitre;  c'est  celui 
auquel  Mâitrêya  demande  l'explication  des  difficultés  qui  l'arrêtent.  Le  Lotus 
de  la  bonne  loi  représente  Mandjuçrî  comme  un  Bôdhisattva  éminent  par 
la  science  et  par  la  vertu,  qui  a  rempli  tous  les  devoirs  imposés  à  sa  condi- 
tion sous  d'innombrables  Buddhas  antérieurs  à  Çâkyamuni;  mais,  du  reste, 
ce  livre  ne  nous  apprend  rien  qui  le  fasse  connaître  plus  particulièrement, 
et  il  est  clair  qu'il  en  parle  comme  d'un  personnage  célèbre  d'ailleiu*s. 
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Et  dans  le  fait,  peu  de  noms  sont  aussi  souvent  cités  chez  les  Buddhistes 
du  Nord  que  celui  de  Mandjuçri,  après  toutefois  le  nom  de  Çâkya,  et  peut- 
être  aussi  celui  du  second  Bôdhisattva  dont  je  parlerai  tout  à  ^heure.  Ainsi 
les  Chinois,  qui,  comme  je  Tai  déjà  fait  pressentir,  suivent  en  général  la 
tradition  du  Nord,  ont  pour  Maiidjuçrî  une  vénération  toute  spéciale,  qui 
est  également  partagée  par  les  Tihétains  et  par  les  Mongols.  La  relation  de 
Fa  hian  nous  fournit  même  sur  ce  personnage  un  renseignement  de  quel- 
que intérêt  :  premièrement,  en  ce  qu'elle  fait  remonter  au  moins  au  iv^  siècle 
de  notre  ère  le  culte  dont  Mandjuçrî  était  Tohjet;  secondement,  en  ce  qu'elle 
donne  à  penser  que  Texistence  de  Mandjuçrî  se  rattache  par  des  liens 
qui  nous  sont  encore  inconnus  à  celle  d'une  portion  considérable  de  la  col- 
lection du  Nord,  la  Pradjnâ  pâramitâ,  dont  il  sera  bientôt  question.  Voici 
le  passage  même  qu  il  importe  de  citer.  Après  avoir  rapporté  les  hommages 
qu*il  avait  vu  rendre  aux  tours,  c'est-à-dire  aux  Stupas  de  Çâriputtra,  de 
Mâudgalyâyana  et  d'Ananda,  qui  subsistaient  encore  de  son  temps  dans  le 
Madhyadêça,  c'est-à-dire  dans  l'Inde  centrale,  Fa  hian  ajoute  :  «  Ceux  qui 
«  ont  un  maître  d'A  pi  than,  rendent  leurs  hommages  à  l'A  pi  than;  ceux  qui 
«  ont  un  maître  en  fait  de  préceptes,  honorent  les  préceptes.  Chaque  année 
«  il  y  a  im  service  de  ce  genre,  et  chacun  d'eux  a  son  tour.  Les  dévots  au 
«  Ma  ho  yan  [Mahdyâna),  rendent  hommage  au  Pan  jo  pho  lo  mi  [Pradjnâ 
•  pâramitâ),  à  Wen  tchu  sse  li  {Mandjuçrî)  et  à  Kouan  chi  in  [AvaUkitê- 
«  çvara)  ^  »  Je  ne  doute  pas  que  par  le  terme  d'i4  pi  than  on  ne  doive  entendre 
l'Abhidharma,  comme  l'a  bien  vu  M.  A.  Rémusat,  et  que  les  préceptes  ne 
désignent  les  Sûtras,  distinction  qui  appartient  aux  premiers  âges  du  Bud- 
dhisme ,  et  qui  s'est  perpétuée  pendant  que  se  développaient  les  diverses 
écoles  philosophiques  nées  au  sein  de  ce  culte ,  les  unes  se  rattachant  spé- 
cialement aux  Sûtras,  ou  aux  préceptes  émanés  de  la  bouche  de  Çàkya  lui- 
même,  les  autres  suivant  l'Abhidharma  ou  les  recueils  de  métaphysique 
extraits  des  Sûtras,  ou,  d'une  manière  plus  générale,  de  la  prédication 

même  du  Buddha.  A  côté  de  ces  deux  classes  de  textes  dont  j'ai  parlé  am-  î*' 

plement  dans  ma  description  de  la  collection  buddhique  en  général.  Fa  hian 
place  des  Buddhistes  qui  suivaient  le  Mahâyâna,  ou  les  livres  servant  de 
grand  véhicule  et  qui  rendaient  un  culte  à  la  Perfection  de  la  sagesse.  J'ai 
déjà  indiqué  sommairement,  et  je  montrerai  plus  tard  en  détail,  que  le  titre 

'  Foejkoue  ki,  p.  loi. 

I.  15 
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de  Pradjnâ  pâramitâ  est  la  dénomination  générique  des  livres  consacrés  à  la 
haute  métaphysique  f  et  il  me  suffît  en  ce  moment  de  dire  que  les  traités 
réunis  sous  ce  titre  sont  en  effet,  comme  le  pensait  Fa  hian,  des  ouvrages 
servant  de  grand  véhicule.  Mais  ce  qu  il  importe  de  rappeler,  c'est  que  les 
Sûtras  développés  sont  aussi  nommés  Mahdyânas,  et  que  ce  titre  ne  s'ap- 
plique, à  ma  connaissance,  qu'à  un  seul  des  Sûtras  simples  de  la  collection 
du  Divya  avadâna;  ce  Sûtra  est  le  Ddnâdhikâra,  petit  traité  d'une  page  sur 
les  trente-sept  manières  dont  on  doit  exercer  l'aïunône,  qui  n'a  qu'une  , 
très-médiocre  valeur  et  n'a  d'im  Sûtra  simple  que  le  titrée  Or  n'est-ce  pas 
un  fait  digne  d'attention  de  voir  le  nom  de  Maiidjuçrî,  que  Fa  hian  nous 
représente  en  quelque  sorte  comme  le  patron  des  sectateurs  du  Mahâyâna, 
cité  dans  des  livres,  dans  des  Sûtras,  auxquels,  d'après  le  double  témoignage 
de  la  tradition  et  des  monuments,  s'applique  ce  titre  de  Mahâyâna?  Et  ce 
rapprochement  n'explique-t-il  pas  jusqu'à  un  certain  poiût  l'opinion  de 
Csoma  de  Côros,  pour  qui  Mandjuçrî  est  un  personnage  mythologique,  le 
type  et  le  beau  idéal  de  la  sagesse  ^  ?  Tout  nous  porte  donc  à  reconnaître 
qu'il  existe  quelque  rapport  entre  ce  personnage  et  la  partie  de  la  collection 
buddhique  connue  sous  le  titre  de  Pradjnd  pdramitd,  à  laquelle  il  faut 
joindre  ceux  des  Sûtras  développés  où  son  nom  se  trouve  cité,  non  pour 
dire  qu'il  soit  l'auteur  de  ces  livres,  mais  simplement  pour  établir  qu'ils 
ont  été  rédigés  depuis  l'époque  où  l'on  avait  commencé  à  attribuer  à  ce 
personnage  un  rôle,  soit  réel,  soit  imaginaire.  Ce  n'est  pas  ici  le  lieu  de 
rechercher  quel  a  pu  être  ce  rôle;  ce  point  trouvera  sa  place  dans  l'Esquisse 
que  je  tracerai  de  l'histoire  du  Buddhisme  indien.  Il  me  suffit  en  ce  mo- 
ment d'avoir  montré  que  les  Sûtras  simples  ne  parlent  jamais  d'un  Bôdhi- 
sattva  nommé  Mandjaçri,  Bôdhisattva  qui,  au  contraire,  joue  dans  les 
Sûtras  développés  un  rôle  très-important,  et  d'avoir  ajouté  ce  trait  nouveau 
aux  traits  déjà  nombreux  qui  distinguent  les  Sûtras  vâipulyas  de  ceux  que 
d'autres  indices  m'engagent  à  regarder  comme  antérieurs. 

Ce  que  je  viens  de  dire  de  Mandjuçrî  s'applique  non  moins  rigoureuse- 

Divya  avadâna,  f.  276  6.  man.  Soc.  As.  il  a  plus  nettement  encore  marqué  son  rôle 

Tibet.  Gramm,  p.  igS.  Déjà  M.  Schmidt,  dans  la   cosmogonie  métaphysique  du  Bud- 

antérieurement  à  Csoma ,  considérait  Mandju-  dhisme  septentrional.  (  Ueber  einige  Grundlehr. 

çrî  comme  la  source  de  Tinspiration  divine.  des  Buddk.  dans  Mém,  de  l'Acad.  des  sciences 

(Geschichte  der  Ost-Mongol  p.  3 10.)  Depuis,  de  5.  Pétershourg,  1. 1,  p.  100.) 
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ment  au  second  des  Bôdhisattvas  dont  je  voulais  parler,  à  celui  qu'on  nomme 
Avalâkitéçvara.  Ce  nom  n  est  pas  cité  une  seule  fois  dans  les  Sûtras»  ni  dans 
les  légendes  de  TAvadâna  çataka,  ni  dans  celles  du  Divya  avadâna,  tandis  qu  il 
figure  au  premier  rang  dans  notre  Lotus  de  la  bonne  loi.  Il  est  nommé  le  se- 
cond, immédiatement  après  Mandjuçri,  dans  Ténumération  des  Bôdhisattvas 
qui  sert  d^introduction  à  cet  ouvrage  ;  et  de  plus,  un  chapitre  entier,  le  xxiv^, 
ayant  pour  titre  :  «  Le  récit  parfaitement  heureux,  »  est  consacré  tout  entier 
à  la  gloire  de  ce  saint  personnage.  Il  faut  convenir  que  ce  récit  paraît  bien 
médiocre ,  même  au  milieu  des  médiocrités  qui  remplissent  les  derniers 
chapitres  du  Lotus  de  la  bonne  loi;  et  la  présence  dun  tel  morceau  dans 
un  livre  où  rien  ne  Tannonce ,  n'est  pas  elle-même  un  fait  facile  à  expliquer. 
Tout  devient  clair,  si  Ton  pense  au  rôle  élevé  qu'assignent  à  ce  Bôdhisattva 
les  Buddhistes  du  Nord.  Les  Tibétains  le  regardent  conmie  le  patron  de 
leur  pays  ;  les  Mongob  ont  adopté  les  légendes  qui  célèbrent  ses  facultés  sur- 
naturelles, et  les  Chinois  lui  rendent  également  un  culte  spécial.  M.  Schmidt 
a  savamment  insisté  sur  le  rôle  que  ce  Bôdhisattva  joue  dans  l'histoire  du 
Buddhisme  septentrional,  notamment  chez  les  Tibétains  et  chez  les  Mon- 
gols ^  M.  A.  Rémusat  a  rédigé,  d'après  divers  textes  chinois,  une  curieuse 
note  sur  ce  grand  Bôdhisattva,  et  il  a  montré  l'influence  qu'il  exerce,  selon 
les  Buddhistes  du  Nord,  sur  la  conservation  et  la  perpétuité  de  leur  foi^. 
J'aurai  occasion,  dans  mon  Esquisse  historique,  de  revenir  sur  ce  person- 
nage célèbre;  je  remarque  seulement  ici,  qu'en  nous  le  représentant  comme 
associé  à  Mandjuçri  dans  le  culte  que  lui  rendent  les  sectateurs  de  l'Abhi- 
dharma.  Fa  hian  nous  autorise  à  tirer  de  la  présence  de  son  nom  dans  les 
Sûtras  développés,  les  mêmes  conséquences  que  celles  qui  viennent  d'être 
exposées  tout  à  Theure  relativement  à  Mandjuçri. 

Les  noms  de  ces  deux  Bôdhisattvas,  dans  les  légendes  desquels  dominent 
des  éléments  à  peu  près  exclusivement  fabuleux,  me  conduisent  naturelle- 


'  Voyez  les  observations  de  cet  auteur  à 
la  fin  de  son  Histoire  des  Mongols  orientaux 
(p.  4a4)  %  et  surtout  celles  qu  il  a  consignées 
dans  son  premier  Mémoire  sur  quelques  points 
fondamentaux  du  Buddhisme.  (Mém.  de  VAcad. 
de$  sciences  de  5.  Piiersbourg,  1. 1,  p.  i  lo  sqq.) 
Le  seul  point  sur  lequel  je  m'éloignerais  de 
son  sentiment ,  c  est  Topinion  où  il  est  qu* Ava- 


IMdtèçvara  doit  avoir  été  un  des  auditeurs  de 
Çâkyamuni.  (Ihid.  t.  I,  p.  a44;  t.  II,  p.  i3.) 
Les  remarques  développées  dans  mon  texte 
tendent  i  prouver  que  ce  nom  est  tout  à  fait 
étranger  aux  Sutras  qui  me  paraissent  émanés 
le  plus  directement  de  la  prédication  de  Çâkya , 
et  que  je  crois  être  les  plus  anciens. 
■  Foe  houe  ki,  p.  117. 
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ment  à  signaler  un  autre  ensemble  de  conceptions  d'un  ordre  analogue,  dont 
Tabsence  se  fait  également  remarquer  dans  les  Sûtras  les  plu^  simples,  mais 
dont  on  saisit  de  nombreuses  traces  dans  les  Sûtras  développés.  Je  veux 
parler  de  ce  système  des  Buddhas  et  des  Bôdhisattvas  surhumains,  nommés 
Dhydni  Buddhas  et  Dhydni  Bôdhisattvas,  qui  n'était  pas  très-généralement 
connu  avant  les  recherches  de  M.  Hodgson  ^  Je  pourrais  renvoyer  au  pre- 
mier Mémoire  de  ce  savant  pour  ce  qui  regarde  cette  partie  du  Buddhisme 
septentrional;  c'est  dans  ce  Mémoire,  si  neuf  encore,  malgré  tout  ce. qu'on 
a  rassemblé  depuis,  que  le  lecteur  trouvera  les  éclaircissements  les  plus  pré- 
cis sur  la  théorie  des  Buddhas  et  des  Bôdhisattvas  célestes ,  telle  que  l'en- 
tendent les  Népalais^.  11  est  cependant  indispensable  que  je  présente  ici  les 
principaux  traits  de  ce  système,  afin  de  mettre  le  lecteur  en  état  d'appré- 
cier la  différence,  à  mon  sens  très-profonde,  qui  distingue  les  livres  où  il 
se  montre ,  de  ceux  où  il  ne  paraît  pas. 

Dans  le  Mémoire  que  je  viens  de  citer,  après  s'ctre  demandé  jusqu'à 
quel  point  les  quatre  grandes  sectes  entre  lesquelles  se  divise  actuellement 
le  Buddhisme  du  Népal  et  dont  il  sera  parlé  plus  tard,  ont  adopté  les 
divisions  nombreuses  du  Panthéon  populaire ,  M.  Hodgson  établit  que  la 
religion  pratique  de  ce  pays  distingue  nettement  les  sages  d'origine  hu- 
maine qui  ont  acquis  par  leurs  efforts  et  leurs  vertus  le  rang  de  Buddha, 
d'une  autre  classe  plus  relevée  de  Buddhas  dont  la  nature  et  l'origine  sont 
purement  immatériels^  Les  premiers,  qu'on  nomme  Mânuchi  Buddhas,  ou 
Buddhas  humains,  sont  au  nombre  de  sept;  ce  sont  ces  personnages,  cé- 
lébrés dans  les  légendes,  dont  Çâkyamuni  est  le  dernier'.  Les  seconds  se 


^  M.  Schmidt  établit  qu  ils  sont  très-souvent 
mentionnés  par  les  Buddhisles  mongols;  et 
dans  le  fait,  Pallas  (Sammlang.  hist,  Nachricht, 
t.  II,  p.  86  et  87)  et  M.  Schmidt  (  Geschichte 
der  Ost-MongoL  p.  ^73)  avaient  cité,  quoique 
avec  quelques  altérations ,  les  noms  des  cinq 
Buddhas  surhumains.  (Mém.  de  VAcad.  des 
sciences  de  S.  Pétershonrg,  t.  I,  p.  96,  note  7.) 

*  Asiat  Researches,  t.  XVI,  p.  44o  sqq.  C'est 
à  dessein  que  je  limite  ainsi  ce  résumé;  on  sait 
que  M.  Schmidt  a  exposé  touchant  les  Dhyâni 
Buddhas  une  opinion  différente,  sur  laquelle 
je  reviendrai  tout  à  Theure. 


^  Des  sept  Buddhas ,  les  trois  premiers  ap- 
partiennent à  des  âges  antérieurs  à  celui  où 
nous  vivons ,  les  quatre  suivants  ont  paru  dans 
notre  système  actuel,  Çâkyamuni  est  le  qua- 
trième et  Mâitréya  doit  lui  succéder.  [Sapta 
Baddha  stâtra,  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  453 
sqq.  comp.  avec  Schmidt,  Mém,  de  VAcad.  des 
sciences  de  S.  Pélershourg,  t.  I^  p.  io5  et  106.) 
M.  Schmidt  est  d'opinion  que  ces  trois  Buddhas 
peuvent  avoir  paru  dans  la  période  d'accrois- 
sement de  ce  système.  (Mém.  etc.  t.  II,  p.  65.) 
Wilson  a  montré  [Asiat  Res.  t.  XVI,  p.  455) 
que  le  culte  spécial  rendu  à  sept  Buddhas  pris 
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nommetit  Anupapddakas,  c  est-à-dire  «  sans  parents,  »  et  Dhyâni  Baddhas,  c  est- 
à-dire  «  Buddhas  de  la  contemplation.  >  L'école  théiste  du  Népal  suppose 
qu'un  Âdibuddha,  ou  Buddha  primordial,  existant  par  lui-même,  infini  et 
omniscient,  créa,  par  cinq  actes  de  sa  puissance  contemplative,  ces  cinq 
Buddhas,  nommés  collectivement  Pantcha  Dhyâni  Baddhas.  Chacun  de  ces 
Buddhas  divins  reçut  en  naissant  la  double  énergie  de  science  et  de  con- 
templation à  laquelle  il  devait  Texistence;  et  par  cette  double  force  cha- 
cun d'eux  donna  le  jour  à  un  Dhyâni  Bôdhisattva,  qui  est  à  Tégard  du 
Buddha  générateur,  comme  un  fils  à  Tégard  de  son  père.  Ces  Bôdhisattvas 
passent  pour  être  les  véritables  auteurs  du  monde  créé;  mais  les  œuvres 
qu'ils  produisent  sont  périssables.  Trois  de  ces  créations  ont  d^jà  cessé 
d'exister;  celle  dont  nous  faisons  partie  est  la  quatrième,  c'est-à-dire  qu'elle 
est  l'œuvre  du  quatrième  Bôdhisattva,  nommé  Avalôkitêçvara  ou  Padma- 
pâni  ^  C'est  là  ce  qui  explique  le  culte  particulier  dont  ce  Bôdhisattva  est 
l'objet  de  la  part  des  Népalais  et  des  Tibétains ,  qui  vont  quelquefois  jus- 
qu'à le  regarder  xomme  le  Dieu  suprême  et  unique.  Enfin,  et  pour  abréger, 
voici  la  double  liste  de  ces  Buddhas  et  de  ces  Bôdhisattvas  divins,  fi[*uits  de 
la  contemplation  d'un  primitif  et  idéal  Adibuddha. 

BUDDHAS.  BÔDHISATTVAS. 

1.  Vàirôtchana.  Samantabhadra. 

2.  Âkchôbhya.  Vadjrapâni. 

3.  Ratnasambhava.  Ratnapâni. 
&.  Amitâbha.  Padmapâni. 
5.  Âmôgbasiddha.  Viçvapâni  ^. 

De  l'exposé  succinct  que  je  viens  de  faire  de  ce  système,  il  résulte  que 
l'école  théiste  du  Népal  rattache  cette  double  série  de  Buddhas  et  de  Bôdhi- 
sattvas divins  à  un  Buddha  supérieur  qui  joue  exactement  le  même  rôle 
dans  cette  école,  que  Brahma,  l'être  absolu  et  impersonnel,  chez  les  Brah- 
manes. Toutefois  une  observation  de  M.  Hodgson  nous  porte  à  croire  que 

parmi  la  foule  innombrable  des  anciens  per-  m'occuperai  des  prédécesseurs  deÇâkya,  pour 

sonnages  de  ce  nom ,  n'était  pas  une  particu-  TEsquisse  historique  du  Buddhisme. 

larité  du  Buddhisme  népalais.   J'ajoute  que  '  Notices,  etc.  daLn8Asiat,Researckes,i.Xyi, 

nous  le  retrouterons  aussi  dans  le  Buddhisme  p.  â4o  sqq. 

du  Sud  ;  mais  je  dois  ajourner  ce  que  j'ai  i  *  Notices, etc.  ÙAns Asiat.Researches,  tXVl, 

dire  sur  ce  point,  jusqu'au  moment  où  je  p.  &&a. 
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ce  système  des  Buddhas  idéaux  est  susceptible  d'une  interprétation  maté* 
rialiste^;  et  cet  auteur  le  dit  positivement  en  un  autre  endroit,  quand  il 
attribue  la  croyance  à  Texistence  des  Dhyàni  Buddhas  aux  Svâbhàvikas  ou 
naturalistes,  athées  véritables,  qui  disent  que  toutes  choses,  les  Dieux 
comme  les  honftnes,  sont  nés  de  Svabhâva  ou  de  leui;  nature  propre^.  Il  y 
a  plus,  cette  opinion  est  mise  hors  de  doute  par  un  passage  capital  d*un 
auteur  buddhiste  que  cite  ailleurs  M.  Hodgson,  et  d'après  lequel  les  cinq 
Dhyàni  Buddhas  répondent  aux  cinq  éléments,  aux  cinq  qualités  sensibles 
et  aux  cinq  sens,  c  est-à-dire  sont  de  pures  personnifications  des  phéno- 
mènes naturels  du  monde  sensible'.  Le  témoignage  de  ce  texte  est  à  mes 
yeux  décisif,  et  je  n'hésite  pas  à  croire  que  le  système  exposé  tout  à  l'heure 
peut  exister  aussi  bien  avec  la  conception  de  la  Natiure  qu'avec  celle  de 
Dieu ,  surtout  quand  on  donne  à  la  première  une  partie  des  attributs  qu'on 
reconnaît  à  l'autre.  Le  Lotus  de  la  bonne  loi  fournit,  en  faveur  de  cette  opi- 
nion ,  plus  d'un  argument  d'un  grand  poids.  Il  faut  d'abord  admettre  que 


'  Notices,  etc.  dans  As,  Res.  t.  XVI,  p.  44i . 

'  Hodgson ,  Europ,  Specul.  on  Baddh.  dans 
Joum,  Atiat  Soc.  ofBengal,  t.  III,  p.  5o3. 

^  Hodgson,  Qttot.from  orig.  Sanscr.  Aathor. 
dans  Joam,  Asiat  Soc.  ofBeng.  t.  V,  p.  76, 
note.  Voyez  encore  Qaart.  Orient.  Magaz. 
t.  IX,  p.  aai ,  note,  année  1837.  Telle  est  la 
relation  que  les  Buddhistes  du  Népal  établis- 
sent entre  les  cinq  Dhyàni  Buddhas  et  le  monde 
actuel.  Celle  qu  admet  M.  Schmidt ,  et  qu*il 
expose  avec  autant  de  talent  que  de  science 
dans  ses  deux  premiers  Mémoires  sur  quelques 
dogmes  fondamentaux  du  Buddhisme  (Afém. 
de  VAcai.  des  sciences  de  S.  Pétersb.  1. 1,  p.  10& 
sqq.  et  aa3  sqq.),  est  tout  à  fait  inconnue  aux 
Buddhistes  du  Népal.  Suivant  cette  théorie , 
chaque  Buddha  possède  trois  natures  dis- 
tinctes, dont  chacune  appartient  à  un  monde 
distinct  comme  die.  La  première  nature  est 
celle  de  l'abstraction ,  de  Tétat  absolu ,  de  Tètre 
en  soi;  die  n  existe  tdle  que  dans  le  premier 
monde,  dans  cdui  du  vide  :  c*est  Buddha  dans 
le  Nirvana.  La  seconde  nature  est  la  manifesta- 
tion du  Buddha  au  sein  de  la  puissance  et  de  la 


sainteté;  elle  parait  dans  le  second  monde  :  c*est 
le  Dhyàni  Bpddha.  La  troisième  est  sa  mani- 
festation sous  une  ferme  humaine  ;  elle  parait 
dans  le  troisième  monde  :  c*est  le  Mànuchi  Bud- 
dha. De  cette  manière  le  Buddha  appartient  à 
la  fois  aux  trois  mondes ,  car  il  est  essentidle- 
ment  illimité.  M.  Schmidt  appuie  cette  théorie 
d*un  passage  remarquable  du  Suvarna  prabhàsa, 
dont  je  ne  possède  malheureusement  pas  le. 
texte ,  mais  qui  doit ,  je  nen  doute  pas,  avoir 
été  composé  primitivement  en  sanscrit.  Je  n  ai 
jusqu  ici  rencontré,  dans  les  livres  qui  sont  i 
ma  disposition,  aucun  texte  qui  ait  un  rap- 
port direct  à  cette  doctrine,  sur  laquelle  je 
reviendrai  quand  je  parierai  des  Buddhas  an- 
térieurs à  Çàkya.  Je  puis  cependant  déjà  dire 
que  c'est,  sdon  moi,  aller  un  peu  loin,  que 
de  présenter  cette  théorie  comme  l'expression 
du  Buddhisme  pur  et  comme  propre  à  toutes 
les  éedes,  excepté  cdle  du  Népal.  Je  ne  crains 
pas  d'avancer  qu  elle  est  inconnue,  ainsi  que 
les  Buddhas  dont  die  s'occupe,  aux  Buddhistes 
de  Geylan,  et  à  là  forme  la  plus  ancienne  du 
Buddhisme  septentrional. 
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c  est  un  livre  qui  ne  contient  rien  que  ne  puisse  avouer  Técole  naturaliste 
telle  que  nous  la  représentent  les  extraits  et  les  analyses  de  M.  Hodgson^  On 
n*y  trouve  pas  la  moindre  trace  de  l'idée  de  Dieu,  ni  d'un  Buddha  quel- 
conque supérieur  au  dernier  des  Buddhas  humains,  à  Çâkyamuni.  Là, 
comme  dans  les  Sûtras  simples,  c'est  Çâkya  qui  est  le  plus  important,  le 
premier  des  êtres;  et  quoique  l'imagination  du  compilateur  Tait  doué  de 
toutes  les  perfections  de  science  et  de  vertu  admises  chez  les  Buddhistes; 
quoique  Çâkya  revête  déjà  un  caractère  mythologique,  quand  il  déclare  qu'il 
y  a  longtemps  qu'il  remplit  les  devoirs  d'un  Buddha,  et  qu'il  doit  les  rem- 
plir longtemps  encore,  malgré  sa  mort  prochaine,  laquelle  ne  détruit  pas 
son  éternité;  quoiqu'enfin  on  le  représente  créant  de  son  corps  des  Bud- 
dhas qui  sont  comme  les  images  et  les  reproductions  idéales  de  sa  personne 
mortelle,  nulle  part  Çâkyammii  n'est  nommé  Dieu;  nulle  part  il  ne  reçoit 
le  titre  d'Adihuddha;  nulle  part  ses  œuvres  et  ses  actes  d'héroïsme,  ainsi 
qu'on  les  appelle ,  n'offrent  le  moindre  rapport  avec  ces  évolutions  par  le^^ 
quelles ,  suivant  l'école  théiste ,  les  cinq  Buddhas  nommés  Dhydni  sortent 
d'un  Buddha  éternel  et  absolu. 

Eh  bien ,  ce  livre  où  l'idée  de  Dieu,  et  pour  parler  comme  les  Buddhistes 
du  Népal V ridée  d'un  Âdibuddha  est  si  inconnue^,  o£Bre  des  traces  mani- 
festes du  système  des  Buddhas  surhumains,  dans  ce  passage  du  xxii^  cha- 
pitre, où  nous  apprenons  que  le  Byddha  Âmitâbha,  c'est-à-dire  le  quatrième 
des  Buddhas  de  la  contemplation,  est  contemporain,  dans  un  autre  univers 
toutefois,  de  Çâkyamuni,  le  seul  et  unique  Buddha  de  notre  monde^.  Et 


'  QuoLfrom  orig,  Sanscr.  A  uthor.  dans  Jounu 
Atiat  Soc.  rfBengal,  t.  V,  p.  71  sqq. 

'  M.  Schmidt  nous  apprend,  dans  plus  d'un 
passage  de  ses  Mémoires,  quil  en  £sut  dire 
autant  des  livres  mongols,  où  Texistence  des 
cinq  Buddhas  surhumains  est  fréquemment 
rappelée,  tandis  que  celle  de  TÂdibuddha  des 
Népalais  n'est  citée  nulle  part.  (  Mém,  de,  VAcad. 
des  sciences  de  S.  Pètenbourg,  1. 1,  p.  97  sqq.  et 
aaa  sqq.)  Cet  auteur  a  bien  vu  que  la  notion 
d'un  Dieu  suprême  représenté  par  Âdibuddha, 
était  étrangère  au  Buddhisme  primitif;  et  il  a 
réfuté  avec  succès,  quoiqu'un  peu  sévèrement, 
la  théorie  que  M.  Ah.  Rémusat  avait  établie 


sur  l'existence  de  cette  notion  empruntée  au 
Buddhisme  théiste  du  Népal.  (  Ueber  einige 
Grandlehr.  des  BndJh.  dans  Mim,  de  l'Acad,  des 
sciences  de  S.  Pétersh.  t.  II,  p.  3  8qq«)  Je  crois 
qu'il  ne  peut  plus  exister  de  doutes  sur  ce  point , 
depuis  que  Gsoma  de  Côrôs  a  établi,  par  l'au- 
torité des  livres  tibétains ,  que  la  croyance  à 
un  Âdibuddha  n'avait  pas  été  introduite  dans 
rinde  centrale  avant  le  1*  siècle  de  notre  ère. 
(Note  on  the  Kàla  chakra,  dans  Joum,  Asiat,  Soc, 
qf  Bengal,  t.  II,  p*  67  sqq.  Anal,  of  the  Sher» 
chin,  etc.  dans  As.  Researches^  t  XX,  p.  488.) 
'  Le  Lotus  de  la  honne  loi,  ch.  xxii ,  f.  aao  a 
du  texte;  p.  a5i  de  la  traduction. 
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comme  pour  compléter  la  notion  qu  exprime  ce  passage,  un  distique  du 
xxiv^  chapitre  nous  représente  Avalôkitèçvara ,  le  Bôdhisattva  réputé  fils  de 
cet  Amitâbha,  debout  auprès  du  Buddha  son  père,  qui  est  à  l'Occident  le 
souverain  d'un  monde  idéal  comme  lui  ^ 

J*en  reconnais  encore  une  autre  trace,  au  commencement  du  xxvi*  cha- 
pitre ,  où  le  Bôdhisattva  Samanta  bhadra  vient  miraculeusement  assister  à 
rassemblée  présidée  par  Çâkyamuni,  pour  lui  témoigner  sa  satisfaction.  Car 
Samanta  bhadra  nest  autre  que  le  premier  des  Bôdhisattvas,  ou  le  fils  du 
premier  des  Buddhas  divins  de  la  liste  citée  plus  haut.  Ces  textes,  je  le  ré- 
pète, appuient  cette  opinion,  que  la  théorie  des  cinq  Buddhas  surhumains 
peut  appartenir  à  une  autre  secte  qu'à  celle  des  théistes,  en  d'autres  ter- 
mes, que  cette  théorie  n'est  pas  nécessairement  liée  à  la  conception  d'un  Adi- 
buddha,  tel  que  l'admettent  ces  derniers.  Mais  quoi  qu'il  en  puisse  être 
de  cette  opinion  à  laquelle  je  n^hésite  pas  à  m'arrêter,  le  point  principal 
de  la  présente  discussion  n'en  est  pas  moins  solidement  établi  ;  et  ce  point 
c'est  qu'un  des  Sûtras  développés,  les  plus  estimés  du  Népal,  porte  l'em* 
preinte  manifeste  des  idées  auxquelles  se  rattache  ce  système. 

Or  il  est  bien  temps  de  le  dire ,  rien  de  tout  ce  que  je  viens  de  décrire 
n'existe  dans  les  Sûtras  simples  du  Divya  avadâna.  L'idée  d'un  ou  de  plu- 
sieurs Buddhas  surhumains,  celle  de  Bôdhisattvas  créés  par  eux,  sont  des 
conceptions  aussi  étrangères  à  ces  livres  que  celle  d'un  Adibuddha  ou  d'un 
Dieu.  M.  Hodgson,  il  est  vrai,  a  cité  deux  morceaux  très-curieux  extraits  du 
Divya  avadâna ,  qui  établissent  positivement  l'existence  d'Adibuddha ,  type 
suprême  et  idéal  du  Buddha  humain  Çâkyamuni^,  et  qui  feraient  ainsi  re- 
monter jusqu'aux  Sûtras  et  aux  Avadânas  que  j'examine,  des  conceptions  qui, 
à  mes  yeux,  ne  paraissent  que  dans  d'autres  ouvrages  dont  il  sera  parlé  plus 
tard.  Mais  j'ai  vainement  cherché  ces  deux  passages  dans  les  deux  exem- 
plaires du  Divya  avadâna  qui  sont  à  ma  disposition.  Je  conclus  de  là,  ou 
que  les  manuscrits  consultés  par  M.  Hodgson  sont  plus  complets  que  les 
nôtres,  et  qu'ils  renferment  peut-être  quelques  ouvrages  d'un  caractère 
difierent  de  ceux  qui  y  occupent  la  plus  grande  place ,  ou  que  le  titre  d'ex- 
trait du  Divya  avadâna  a  été  appliqué  à  ces  deux  firagments,  par  une  de  ces 
transpositions  typographiques  dont  M.  Hodgson  s'est  déjà  plaint  à  l'occasion 

^  Le  Lotus  de  la  bonne  loi,  ch.  xxiv,  f.  233  *  Qaot.Jromorig.Sanscr.Attthor.dsLnsJourn, 

h  et  a34  a  du  texte;  p.  267  de  la  traduction.         Asiat  Soc,  ofBengal,  t.  V,  p.  72  et  82. 
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du  Mémoire  même  où  il  les  a  insérés.  J)e  quelque  manière  qu  on  explique  cette 
difficulté ,  je  persiste  à  dire  que  les  conceptions  signalées  tout  &  Theure  sont 
tout  à  fait  étrangères  aux  Sûtras  du  recueil  précité.  Quelque  attention  que 
j'aie  apportée  à  la  lecture  de  ces  traités,  je  n'y  ai  pu  découvrir  la  moindre 
trace  de  ce  vaste  appareil  mythologique  où  l'imagination  se  joue  à  travers 
des  espaces  infinis ,  au  milieu  de  formes  et  de  nombres  gigantesques.  Je 
n'y  ai  jamais  rencontré  que  les  Buddhas,  réputés  humains,  dontÇâkyamuni 
est  le  dernier;  et  je  n'ai  même  vu  nulle  part  qu'on  leur  donnât  cette  qua- 
lification de  Buddhas  humains,  tant  la  conception  d'un  Buddha  qui  ne 
serait  pas  un  homme  parvenu  au  plus  haut  degré  de  sainteté ,  est  hors  du 
cercle  des  idées  qui  constituent  le  fonds  même  des  Sûtras  simples.  En  un 
mot,  les  Buddhas  antérieurs  à  Çâkya  n'ont  en  aucune  manière  le  caractère 
divin  des  Buddhas  de  la  contemplation  ;  ce  sont  comme  lui  des  hommes , 
des  fils  de  Brahmanes  ou  de  rois;  et  les  récits  où  ils  figurent  ont  une  telle 
ressemblance  avec  ceux  où  Çâkya  joue  le  premier  rôle,  qu'en  les  entendant, 
si  jamais  ce  dernier  les  a  racontés,  ses  disciples  eussent  pu  lui  dire,  comme 
le  poète  latin,  mutato  nomine  de  te  fabula  narratur. 

De  tous  les  traits  que  j'ai  signalés  dans  le  cours  de  cette  discussion , 
celui  que  je  viens  de  développer  tout  à  l'heure  est  sans  contredit  le  plus 
important;  car  il  touche  au  fonds  même  de  la  doctrine.  Quelque  interpré- 
tation qu'on  en  donne,  il  distingue  de  la  manière  la  plus  tranchée  les  Sû- 
tras développés  des  autres  Sûtras,  et  il  s'ajoute  aux  divers  indices  qui  m'ont 
autorisé  à  faire  des  seconds  une  catégorie  de  livres  fort  différente  de  la 
classe  des  premiers ,  malgré  la  communauté  de  titre.  D'autres  détails  pour- 
raient sans  doute  être  rassemblés  ici  en  faveur  de  la  distinction  sur  laquelle 
j'insiste  ;  mais  aucun  ne  serait  d'une  aussi  grande  valeur  que  ceux  que  je 
viens  d'exposer.  Je  me  contenterai  d'en  indiquer  un  seul,  auquel  je  n'at- 
tache pas  une  très-grande  importance,  parce  qu'il  peut,  comme  je  vais  le 
dire,  être  le  résultat  d'une  interpolation.  Je  veux  parler  des  formules  ma- 
giques ou  charmes,  nommées  Mantras  ou  Dhârants,  qui  appartiennent  en 
propre  à  la  partie  de  la  littérature  buddhique  nommée  Tantra,  dont  il  sera 
parlé  dans  une  section  spéciale.  Ces  formules,  où  quelques  mots  significatifs 
sont  perdus  parmi  une  foule  de  syllabes  inintelligibles,  ont  trouvé  place  dans 
les  Sûtras  développés,  et  le  Lotus  de  la  bonne  loi  notamment  a  un  chapitre 
consacré'aux  charmes  que  des  Bôdhisattvas  promettent  à  celui  qui  possédera 

I.  10 
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le  Lotus  inéme^  On  conçoit  sans  peini^,  qu'une  fois  admise  la  croyance  à 
l'efficacité  de  pareilles  formxiles,  il  ait  pu  s'en  introduire  après  coup  dans 
des  livres  aussi  estimés  que  les  Sûtras  développés  du  Mahàyâna.  Mais  il  est 
permis  de  se  demander  pourquoi  ces  formules  ne  se  sont  pas  glissées  éga- 
lement dans  les  Sûtras  que  j'appelle  simples.  Or  j'ai  examiné  avec  une  très- 
grande  attention  tous  les  traités  des  deux  recueils  du  Divya  avadâna  et  de 
TAvadâna  çataka;  et  la  trace  la  plus  frappante  de  Dhâranî  ou  de  formule 
magique  que  j'y  aie  rencontrée  se  trouve  dans  la  légende  de  Çârdûla  karna, 
légende  à  laquelle  j'emprunterai  quelques  passages  relatifs  aux  castes,  et 
que  je  soupçonne  d'être  plus  moderne  que  plusieurs  autres  légendes  de  ces 
deux  collections  ^.  On  doit  donc  regarder  comme  établi  que  les  M antras  et 
les  Dhâranîs  sont  tout  à  fait  étrangers  aux  Sûtras  simples,  tandis  qu'on  en. 
rencontre  des  traces  plus  ou  moins  nombreuses  dans  les  Sûtras  développés. 
Quelle  que  soit  la  cause  de  ce  fait,  il  constitue  à  lui  seul  une  différence 
notable  qu'il  importe  de  joindre  aux  autres  caractères  que  j'ai  rassemblés 
plus  haut.  Ainsi ,  et  pour  me  résumer,  les  Sûtras  que  je  regarde  comme 
primitifs,  c'est-à-dire  conmie  les  plus  rapprochés  de  la  prédication  de  Çâkya, 
sont  restés  à  l'abri  de  la  double  influence  qu'ont  exercée  sur  les  Sûtras  dé- 
veloppés le  système  des  Buddhas  et  des  Bôdhisattvas  célestes,  et  la  classe 
des  Tantras,  ou  plus  spécialement  des  Dhâranîs,  c'est-à-dire  des  formules 
qui  appartiennent  à  cette  classe  de  livres. 

Comment  est- il  possible  maintenant  de  comprendre  l'existence  de  ces 
deux  catégories  de  Sûtras  P  II  me  semble  que  le  passage  précité  de  Fa  hian 
et  les  résultats  de  mes  recherches  sur  les  anciennes  écoles  entre  lesquelles 
se  partage  le  Buddhisme  du  Nord,  fournissent  une  explication  très-satisfai- 
sante de  cette  difficulté.  Fa  hian  atteste  en  vingt  endroits  de  sa  relation 
qu'il  existait  de  son  temps  de  nombreuses  écoles ,  vivant  paisiblement  les 
unes  auprès  des  autres  sous  des  maîtres  distincts,  et  ordinairement  dans  des 
monastères  séparés.  Les  sectateurs  du  Mahâyâna  sont  entre  autres  fréquem- 
ment cités ,  et  distingués  par  là  même  des  Religieux  livrés  à  l'étude  des 
Sûtras ,  ou ,  comme  on  le  traduit  d'après  Fa  hian,  des  préceptes.  Rien  n'est  en 
effet  plus  facile  à  comprendre  que  l'existence  simultanée  de  plusieiu*s  écoles 
buddhiques ,  et  le  témoignage  du  voyageur  chinois  est  ici  pleinement  con- 

*  Le  Lotus  de  la  bonne  loi,  ch.  xxi,  f.  207  b  *  Çdrdâla  karna,  dans  Divya  avadâna,  fol. 

du  texte,  p.  a38  sqq.  de  la  traduction.  21S  a,  man.  Soc.  Asiat. 
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firme  par  celui  des  textes  philosophiques  dont  nous  parlerons  plus  bas 
dans  ia  section  consacrée  à  la  métaphysique  du  Buddhisme,  et  où  nous 
verrons  ime  secte  des  Sâutrântikas ,  ou  des  sectateurs  des  Sûtras.  Mais 
une  fois  reconnu  ce  point  que  les  Sûtras  simples  ont  appartenu  à  une  école , 
et  les  Sûtras  développés  à  une  autre ,  par  exemple  à  Técole  du  Mahâyâna , 
si  nombreuse  au  iv^  siècle  de  notre  ère,  il  reste  encore  à  rechercher  si  ces 
deux  écoles  sont  également  anciennes,  c  est-à-dire  si  elles  sont  dues  au  seul 
fait  de  la  rédaction  des  écritures  buddhiques  en  trois  grandes  classes ,  fait 
qui,  nous  le  dirons  plus  tard,  appartient  aux  premiers  temps  de  l'histoire 
du  Buddhisme.  Cest  là,  on  le  voit,  le  véritable  point  de  la  question,  le  point 
réellement  historique.  Car  que  Ton  parvienne  à  établir  que  les  Sûtras  dé- 
veloppés sont  contemporains  des  Sûtras  simples,  et  alors  il  faudra  les 
mettre  les  uns  et  les  autres  sur  le  même  rang,  parmi  les  sources  auxquelles 
il  est  permis  de  puiser  la  connaissance  du  Buddhisme  primitif.  Qu  il  de- 
vienne possible  au  contraire  de  montrer  que  ces  deux  classes  de  livres 
appartiennent  à  des  époques  différentes ,  et  il  est  à  peine  besoin  de  dire 
que  Tune  d'elles  devra  être  placée  à  une  distance  plus  grande  que  Tautre 
de  Fépoque  où  fut  pour  la  première  fois  rédigée  par  écrit  la  doctrine  de 
Çâkya.  Si  parmi  les  livres  du  Népal  existants  aujourd'hui  en  France,  il  se 
trouvait  une  histoire  du  Buddhisme ,  ou  seulement  un  résumé  chronolo- 
gique des  principaux  événements  qui  en  ont  marqué  l'origine  et  le  déve- 
loppement, la  question  que  je  viens  de  poser  pourrait  sans  doute  être  ré- 
solue d'une  manière  directe.  Mais  l'histoire  du  Buddhisme  nous  manque 
jusqu'à  ce  jour  à  peu  près  complètement;  et  quand  il  s'agit  de  déterminer, 
comme  c'est  ici  le  lieu ,  l'époque  relative  de  deux  ouvrages  ou  de  deux 
écoles,  on  se  place  dans  une  sorte  de  cercle  vicieux,  en  cherchant  à  déduire 
quelques  données  historiques  de  l'analyse  d'ouvrages  dont  on  ignore  l'his- 
toire. L'étude  des  textes  eux-mêmes  est  cependant  le  seul  guide  que  nous 
devions  suivre  pour  sortir  de  ces  obsciu^ités  ;  et  l'on  sait  quelles  lumières 
a  souvent  jetées  sur  des  faits  entièrement  ignorés  de  l'histoire,  l'examen 
comparatif  des  textes  anciens.  Aussi ,  malgré  le  silence  que  gardent  les  ou- 
vrages buddhiques  que  j'ai  consultés,  sur  les  différences  qui  distinguent  les 
Sûtras  développés  des  Sûtras  plus  simples,  et  sur  la  question  de  savoir  s'ils 
ont  été  les  uns  et  les  autres  rédigés  à  la  même  époque;  malgré  même  la 
présomption  que  ce  silence  crée  en  faveur  de  l'opinion  qui  représente  ces 

16. 


124  INTRODUCTION  A  L'HISTOIRE 

deux  espèces  de  livres  comme  appartenant  également  à  la  première  époque 
de  la  rédaction  des  écritures  buddhiques ,  je  n  hésite  pas  à  croire  que  les 
Vâipulya  sûlras  sont  postérieurs  aux  autres ,  ou  en  d'autres  termes ,  que 
les  Sûtras  simples  sont  plus  près  de  la  prédication  de  Çâkyamuni  que  les 
Sûtras  développés. 

Les  raisons  que  je  puis  donner  en  faveur  de  ce  sentiment  sont  de  deux 
sortes  :  les  unes,  qui  sont  intrinsèques,  résultent  de  l'étude  même  des  Sû- 
tras ordinaires,  comparés  aux  Sûtras  développés;  les  autres,  qui  sont  ex- 
trinsèques ,  me  sont  fournies  par  quelques  faits  appartenant  à  l'histoire  gé- 
nérale du  Buddhisme  indien  ;  je  renvoie  l'exposé  des  secondes  à  l'histoire 
de  la  collection  népalaise  et  à  la  comparaison  que  j'en  ferai  avec  celle  de 
Ceylan,  et  je  m'attache  ici  uniquement  aux  premières.  Je  commencerai  par 
répondre  à  une  objection  qu'on  voudrait  peut-être  tirer  de  la  classification 
tant  de  fois  citée,  des  écritures  buddhiques  en  trois  grandes  classes,  les 
Sûtras  ou  préceptes,  le  Vinaya  ou  la  discipline,  et  l'Abhidharma  ou  la 
métaphysique.  Pourquoi,  pourrait-on  dire,  les  Sûtras  développés,  qui 
portent  déjà  de  l'aveu  de  tout  le  monde  le  titre  de  Mahâyâna  (grand  vé- 
hicule), n  appartiendraient-ils  pas  à  la  classe  des  livres  consacrés  à  la  méta- 
physique ?  Pourquoi  ne  ferait-on  pas  des  Sûtras  les  plus  simples,  la  classe 
des  véritables  Sûtras,  la  première  classe  des  écritures  inspirées .^  En  un  mot, 
quelle  raison  empêche  de  regarder  ces  livres  comme  émanés  au  même 
degré  de  la  prédication  du  dernier  Buddha ,  et  comme  rédigés  tous  éga- 
lement à  la  même  époque  ?  Cette  raison ,  je  ne  crains  pas  de  l'avancer,  est 
celle  qui,  dans  le  silence  de  l'histoire,  empêcherait  de  placer  sur  le  même 
rang  les  Lettres  de  saint  Augustin  et  les  Epîtres  de  saint  Paul  ;  et  si  l'on 
s'autorisait,  pour  repousser  cette  comparaison  qui  ne  touche  qu'à  la  forme, 
de  ce  que  saint  Augustin  cite  à  tout  instant  saint  Paul ,  et  qu'il  ne  nous 
laisse  pas  un  seul  moment  en  doute  sur  le  fait  de  l'antériorité  de  l'apôtre 
à  son  égard,  je  dirais  que  le  christianisme  de  saint  Augustin  est  beaucoup 
plus  le  christianisme  de  saint  Paul,  que  le  Buddhisme  des  Sûtras  dévelop- 
pés n'est  celui  des  Sûtras  ordinaires.  Je  prie  en  outre  le  lecteur  de  peser 
attentivement  la  valeur  propre  de  ce  titre  de  Vâipulya  sàtra,  ou  Sûtra  dé- 
veloppé, en  opposition  à  celui  de  Sâtra  proprement  dit,  de  Sàtra,  en  un 
mot,  sans  aucune  épithète.  Si  les  Sûlras  de  cette  dernière  espèce  se  nom- 
maient quelque  part  Sûtras  abrégés,  je  concevrais  qu'on  pût  prétendre  qu'ils 


DU  BUDDHISME  INDIEN.    -  125 

supposent  une  classe  antérieure  de  livres  semblables,  dont  ils  ne  seraient 
que  Textrait.  Mais  qui  oserait  jamais  avancer,  après  avoir  lu  les  Sûtras  du 
Divya  avadâna  et  tel  des  Sûtras  développés  que  l'on  choisira,  qu'un  seul 
des  Sûtras  simples  sôit  l'extrait  d'un  Sûtra  vâipuiya  ?  Il  me  semble  bien  plus 
naturel  de  conclure  de  cette  qualification  même  de  développé,  que  les 
traités  qui  la  portent  se  distinguent  des  autres  Sûtras  par  le  développement 
des  matières  qui  y  sont  contenues.  Rien  n'est  plus  exact  en  effet  que  ce 
titre  ;  rien  ne  fait  mieux  connaître  la  véritable  nature  de  ces  ouvrages ,  qui 
sont  en  quelque  sorte  doublés  par  cette  exposition  poétique,  ou  plutôt 
par  cette  paraphrase  en  vers  qui  en  étend  le  fonds.  J'ai  déjà  reconnu  dans 
cette  circonstance  un  signe  manifeste  de  postériorité;  je  me  réfère  à  ce 
que  j'en  ai  dit  plus  haut,  en  parlant  de  la  forme  extérieure  de  nos  deux 
classes  de  Sûtras*  Je  répète  seulement  ici  que  ce  caractère  me  paraît  don- 
ner un  grand  poids  à  mon  opinion  sur  la  postériorité  des  Sûtras  développés 
à  regard  des  Sûtras  ordinaires. 

Mais  le  fait  d'une  paraphrase  poétique  qui  est  la  simple  répétition  du 
texte  »  n'est  pas  le  seul  indice  de  développement  qu'il  soit  possible  de  signa- 
ler dans  les  Sûtras  vâipulyas.  Je  laisse  de  côté  les  diverses  éditions  de  la 
Pradjnâ  pàramitâ,  ces  Sûtras  presque  monstrueux,  où  il  semble  qu'on  ait 
pris  à  tâche  de  réaliser  l'idéal  de  la  diffusion  ;  j'y  reviendrai  plus  tard.  Je 
prends  un  autre  Sûtra  développé ,  le  Ganda  vyûha ,  lequel  fait  partie  des 
neuf  Dharmas,  c'est-à-dire,  de  ces  livres  qui  sont  au  Népal  l'objet  d'une  vé- 
nération particulière.  Puis  je  propose  à  un  lecteur  versé  dans  la  connais- 
sance du  sanscrit  et  doué  d'ailleurs  d'une  patience  robuste,  de  lire  les 
cinquante  premiers  feuillets  de  ce  traité ,  et  de  dire  ensuite  s'il  lui  semble 
qu'un  tel  ouvrage  soit  un  livre  primitif,  un  livre  ancien ,  un  de  ces  livres  par 
lesquels  les  religions  se  fondent,  un  code  sacré,  en  un  mot;  s'il  y  reconnaît 
le  caractère  d'une  doctrine  qui  n'en  est  encore  qu'à  ses  premiers  débuts  ; 
s'il  y  saisit  la  trace  des  efforts  du  prosélytisme  ;  s'il  y  rencontre  les  luttes 
d'une  croyance  nouvelle  contre  un  ordre  d'idées  antérieures  ;  s'il  y  découvre 
la  société  au  milieu  de  laquelle  s'essaye  la  prédication.  Ou  je  me  trompe 
gravement,  ou  après  une  telle  lecture  celui  dont  j'invoque  le  témoignage 
n'aura  trouvé  dans  ce  livre  autre  chose  que  les  développements  d'ime  doc- 
trine complète,  triomphante  et  qui  se  croit  sans  rivale;  autre  chose  que 
les  paisibles  et  monotones  conceptions  de  la  vie  des  cloîtres,  autre  chose 
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que  les  vagues  images  d'une  existence  idéale  qui  s'écoule  avec  calme  dans 
les  régions  de  la  perfection  absolue,  loin  de  l'agitation  bruyante  et  pas- 
sionnée du  monde.  Or  ce  que  je  dis  du  Ganda  vytiha  s'applique  presque 
rigoureusement  aux  autres  grands  Sûtras,  au  Samàdhi  râdja,  au  Daçabhû- 
mîçvara,  par  exemple.  Et  dans  les  autres  Sûtras  développés,  tels  que  le 
Lalita  vistara  et  le  Lotus  de  la  bonne  loi ,  où  paraît  quelque  chose  de  plus 
saisissable  et  de  plus  réel  que  les  vertus  idéales  des  Bôdhisattvas,  où  est 
retracée  la  vie  de  Çâkyamuni  et  où  sont  rapportées  de  belles  paraboles  qui 
donnent  une  si  haute  idée  de  la  prédication  du  dernier  Buddha ,  dans  ces 
Sûtras,  dis-je,  les  traces  de  développement  se  laissent  si  souvent  recon- 
naître, qu'on  est  à  tout  instant  entraîné  à  supposer  que  ces  ouvrages  ne 
font  que  travailler  à  loisir  sur  un  thème  déjà  existant. 

Eh  bien ,  c'est  ici  que  parait  clairement  la  différence  et  l'antériorité  des 
Sûtras  simples  sur  les  Sûtras  vàipulyas  ;  tout  ce  qui  manque  dans  les  seconds 
se  trouve  dans  les  premiers.  Les  Sûtras  ordinaires  nous  montrent  le  Buddha 
Çâkyamuni  prêchant  sa  doctrine  au  milieu  d'une  société,  qui  à  en  juger  par 
les  légendes  dans  lesquelles  il  joue  un  rôle,  était  profondément  corrompue. 
Sa  prédication  est  surtout  morale  ;  et  quoique  la  métaphysique  n'y  soit  pas 
oubliée,  elle  y  occupe  certainement  une  moins  grande  place  que  la  théorie 
des  vertus  imposées  par  la  loi  du  Buddha,  vertus  entre  lesquelles  la  cha- 
rité, la  patience  et  la  chasteté  sont  sans  contredit  au  premier  rang.  La 
loi,  comme  Çâkya  l'appelle,  n'est  pas  dans  ces  livres  exposée  dogmatique- 
ment; elle  y  est  seulement  indiquée,  le  plus  souvent  d'une  manière  vague, 
et  présentée  plutôt  dans  ses  applications  que  dans  ses  principes.  Pour 
déduire  de  tels  ouvrages  une  exposition  systématique  de  la  croyance  des 
Buddhistes,  il  faudrait  en  posséder  un  très-grand  nombre  ;  encore  n'est-il 
pas  certain  qu'on  pût  arriver  à  tracer  par  ce  moyen  un  tableau  complet  de 
la  morale  et  de  la  philosophie  buddhique  ;  car  les  croyances  y  paraissent 
pour  ainsi  dire  en  action,  et  certains  points  de  doctrine  y  sont  rappelés 
à  chaque  page ,  tandis  que  d'autres  y  sont  à  peine  indiqués ,  ou  ne  le  sont 
pas  du  tout.  Mais  cette  circonstance  qui  est  pour  nous  une  imperfection 
véritable ,  a  bien  aussi  ses  avantages  sous  le  point  de  vue  historique.  Elle 
est  un  indice  certain  de  l'authenticité  de  ces  livres,  et  elle  prouve  qu'aucun 
travail  systématique  n'a  tenté  de  les  compléter  après  coup,  ni  de  les  mettre, 
par  des  additions  postérieures,  au  niveau  des  progrès  qu'a  certainement 
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faits  le  Buddhisme  dans  ie  cours  des  temps.  Les  Sûtras  développés  ont, 
quant  à  la  doctrine ,  un  avantage  marqué  sur  les  Sûtras  simples  ;  car  la  théorie 
s'y  montre  plus  avancée  sous  le  double  rapport  du  dogme  et  de  la  méta- 
physique; mais  c'est  justement  cette  particularité  qui  me  fait  croire  que 
les  Sûtras  vâipulyas  sont  postérieiurs  aux  Sûtras  simples.  Ces  derniers  nous 
font  assister  à  la  naissance  et  aux  premiers  développements  du  Buddhisme  ; 
et  s'ils  ne  sont  pas  contemporains  de  Çàkya  lui-même,  ils  nous  ont  au 
moins  conservé  très-fidèlement  la  tradition  de  son  enseignement.  Des 
traités  de  ce  genre  ont  sans  doute  pu  être  imités  et  composés  après  coup 
dans  le  silence  des  monastères  ;  mais  en  admettant  même  que  nous  n'ayons 
plus  que  les  imitations  des  livres  originaux,  tout  lecteur  de  bonne  foi  qui 
les  étudiera  dans  les  manuscrits  sanscrits  du  Népal,  sera  forcé  de  convenir 
qu'ils  sont  encore  plus  rapprochés  de  la  prédication  de  Çâkya  que  les 
Sûtras  développés.  C'est  là  le  point  même  que  je  désire  établir  en  ce  mo- 
ment, celui  qu'il  importe  de  mettre  à  l'abri  de  toute  contestation;  quelle 
que  soit  la  date  à  laquelle  des  recherches  ultérieures  doivent  un  jour  pla- 
cer les  Sûtras  les  plus  simples ,  qu'ils  remontent  jusqu'au  temps  des  pre- 
miers disciples  de  Çàkya,  ou  qu'ils  descendent  aussi  bas  que  l'époque  du 
dernier  concile  du  Nord,  peu  importe;  le  rapport  qui  me  paraît  exister 
entre  eux  et  les  Sûtras  développés  ne  changera  pas  ;  la  distance  qui  sépare 
les  uns  des  autres  pourra  seule  augmenter  ou  décroître. 

Si ,  comme  j'ai  lieu  de  le  croire,  les  observations  précédentes  sont  fondées , 
je  suis  en  droit  de  dire  que  ce  qu'il  y  a  de  conunun  entre  les  Sûtras  développés 
et  les  Sûtras  simples,  c'est  le  cadre,  l'action,  la  théorie  des  vertus  morales, 
celle  de  la  transmigration,  des  récompenses  et  des  peines,  des  causes  et 
effets,  sujets  qui  appartiennent  également  à  toutes  les  écoles;  mais  ces  di-  • 
vers  points  sont  traités,  dans  les  uns  et  dans  les  autres,  avec  des  différences  de 
proportion  tout  à  fait  caractéristiques.  J'ai  montré  combien  le  cadre  des  Sûtras 
développés  était  plus  vaste  que  celui  des  Sûtras  simples  ;  celui  des  premiers  est 
presque  sans  bornes  ;  celui  des  seconds  est  restreint  aux  limites  du  vraisem- 
blable. L'action,  quoique  la  même  de  part  et  d'autre,  ne  s'accomplit  pas  dans 
les  Sûtras  développés  pour  les  mêmes  auditeurs  que  dans  les  Sûtras  simples; 
c'est  toujours  Çàkyamuni  qui  enseigne;  mais  au  lieu  de  ces  Brahmanes  et 
de  ces  marchands  qu'il  convertit  dans  les  Sûtras  simples,  ce  sont,  dans  les 
Sûtras  développés,  des  Bôdhisattvas  fabuleux  comme  les  mondes  d'où  ils 
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sortent,  qui  viennent  assister  à  son  enseignement.  La  scène  des  premiers 
est  ITnde,  les  acteurs  sont  des  hommes  et  quelques  Divinités  inférieures; 
et  sauf  la  puissance  de  faire  des  miracles  que  possèdent  Çàkya  et  ses  pre- 
miers disciples,  ce  qui  s'y  passe  parait  naturel  et  vraisemblable.  Au  con- 
traire, tout  ce  que  Timagination  peut  concevoir  d'immense  dans  l'espace 
et  dans  le  temps,  est  encore  trop  resserré  pour  la  scène  des  Sûtras  déve- 
loppés. Les  acteurs  y  sont  ces  Bôdhisattvas  imaginaires,  aux  vertus  infinies, 
aux  noms  sans  fin  et  qu'on  ne  peut  prononcer,  aux  titres  bizarres  et  presque 
ridicules,  où  les  océans,  les  fleuves,  les  vagues,  les  rayons,  les  soleils  s'ac^ 
couplent  de  la  manière  la  plus  puérile  et  la  moins  instructive  aux  qualités 
d'une  perfection  sans  mérite,  parce  qu'elle  y  est  sans  effort.  Il  n'y  a  plus  là 
personne  à  convertir;  tout  le  monde  croit,  et  chacun  est  bien  sûr  de  deve- 
nir un  jour  un  Buddha,  dans  un  monde  de  diamant  ou  de  lapis-lazuli.  Il 
résulte  de  tout  ceci ,  que  plus  les  Sûtras  sont  développés ,  plus  ils  sont  pauvres 
en  détails  historiques;  et  que  plus  ils  pénètrent  avant  dans  la  doctrine 
métaphysique,  plus  ils  s'éloignent  de  la  société  et  deviennent  étrangers  à 
ce  qui  s'y  passe.  N'en  est-ce  pas  assez  pour  nous  faire  croire  que  ces  livres 
ont  été  rédigés  dans  des  pays  et  à  des  époques  où  le  Buddhisme  avait  at- 
teint à  tous  ses  développements ,  et  pour  assurer  toute  la  vraisemblance 
désirable  à  l'opinion  que  j'ai  cherché  à  établir,  savoir  l'antériorité  des  Sûtras 
ordinaires,  qui  nous  reportent  à  des  temps  et  à  des  contrées  où  le  Bud- 
dhisme rencontrait  à  tout  instant  ses  adversaires,  et  était  obligé  de  lutter 
avec  eux  par  la  prédication  et  par  la  pratique  des  vertus  morales? 

Je  conviens  que  pour  partager  en  connaissance  de  cause  cette  opinion , 
le  lecteiu*  aurait  besoin  de  comparer  un  certain  nombre  de  Sûtras  simples 
à  d'autres  Sûtras  développés,  tel  qu'est  le  Lotus  de  la  bonne  loi;  mais  l'époque 
n'est  pas  éloignée  peut-être ,  où  ces  monuments  curieux  paraîtront  à  la  lu- 
mière. En  attendant,  j'ai  cru  que  je  devais  exposer  les  résultats  que  m'a 
donnés  la  lecture  attentive  des  six  cent  soixante  et  quatorze  pages  du  Divya 
avadâna.  Je  ne  crois  pas  trop  m'avancer  en  disant  que  si  l'on  n'y  doit  pas  trou- 
ver une  exposition  tout  à  fait  complète  du  Buddhisme,  on  y  verra  au  moins 
l'histoire  fidèle  de  ses  premiers  efforts,  et  comme  le  tableau  exact  de  son 
établissement  au  sein  de  la  société  brahmanique.  C'est  là ,  si  je  ne  me  trompe, 
ce  qui  donne  aux  Sûtras  et  aux  légendes  un  intérêt  que  n'auraient  pas  des 
livres  où  les  croyances  seraient  plus  arrêtées  et  exposées  plus  dogmatique- 
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ment.  De  telsSûtras  éclairent  un  point  fort  important  de  l'histoire  du  Bud* 
dhisme,  savoir  »  son  rapport  avec  le  Brahmanisme,  point  sur  lequel  les 
traités  purement  spéculatifs  gardent  un  silence  presque  complet.  Et  cette 
circonstance  suffit  à  elle  seule  pour  établir  que  ces  Sûtras  ont  été  rédigés 
quand  ces  deux  cultes  vivaient  l'un  près  de  l'autre;  tout  de  même  que  la  pré- 
sence de  quelques  Religieux  huddhistes  dans  plusieurs  drames  brahmaniques, 
prouve  que  ces  drames  ont  été  écrits  à  une  époque  où  il  existait  encore  dans 
rinde  des  sectateurs  du  Buddha.  On  le  voit,  l'étude  des  Sûtras  envisagés 
sous  ce  point  de  vue  particulier,  apporte  une  confirmation  nouvelle  en 
faveur  de  l'opinion  qui  me  les  fait  regarder  comme  les  monuments  les  plus 
rapprochés  de  la  prédication  de  Çâkyamuni. 

Elle  tranche  en  outre  d'une  manière  définitive  une  question  qu'on  a 
renouvelée  récemment,  celle  de  savoir  quel  est  le  plus  ancien  du  Brahma- 
nisme ou  du  Buddhisme,  et  qu'on  a  voulu  résoudre  en  faveur  de  ce  dernier 
culte ,  par  la  raison  que  les  monuments  épîgraphiques  les  plus  anciens  que 
l'on  rencontre  dans  l'Inde,  appartiennent  au  Buddhisme  et  non  au  Brahma- 
nisme. Sans  entrer  à  cette  heure  dans  l'examen  de  chacun  de  ces  monuments , 
qui  n'ont  pas  encore  été  étudiés,  selon  moi,  avec  une  attention  ni  une  cri- 
tique suffisantes,  je  dirai  que  de  l'existence  d'anciennes  inscriptions  bud- 
dbiques  écrites  en  pâli,  et  même  de  l'antériorité  de  ces  inscriptions  à  l'égard 
des  monuments  brahmaniques  du  même  ordre,  rédigés  en  sanscrit,  on  au- 
rait dû  conclure,  non  pas  que  le  pâli  est  antérieur  au  sanscrit,  ce  qui  est 
impossible,  non  pas  que  le  Buddhisme  est  antérieur  au  Brahmanisme,  ce 
qui  ne  l'est  pas  moins;  mais  bien  que  le  sentiment  et  les  procédés  de  l'his- 
toire se  sont  produits  et  appliqués  plutôt  chez  les  Buddhistes  que  chez  les 
Brahmanes.  Encore  faudrait-il  reconnaître  que  ces  procédés  n'ont  pas  pris 
chez  eux  de  bien  grands  développements ,  puisque  nous  ne  possédons  pas 
plus  l'histoire  suivie  de  l'Inde  buddhique ,  que  celle  de  l'Inde  brahmanique. 
Mais  que  dire  maintenant  en  présence  du  témoignage  formel  des  textes  sacrés 
du  Népal,  où  paraît  la  société  brahmanique  tout  entière,  avec  sa  religion, 
ses  castes  et  ses  lois  ?  Prétendra-t-on  que  la  société  dont  ces  livres  attestent 
l'existence,  était  primitivement  buddhique,  et  que  les  Brahmanes,  qui  plus 
tard  en  devinrent  les  maîtres,  en  ont  emprunté  certains  éléments  auxquels 
ils  ont  donné  la  forme  sous  laquelle  on  les  trouve  dans  les  lois  de  Manu, 
et  dans  les  épopées  du  Râmâyana  et  du  Mahâbhàrata  P  Ou  bien  imaginera-t-on 
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que  les  noms  des  Divinités  et  des  castes  brahmaniques,  dont  les  Sûtras  du 
Nord  sont  remplis,  y  ont  été  introduits  après  coup?  Et  par  qui?  Par  les  Bud- 
dhistes  sans  doute,  pour  se  donner  les  honneurs  d'une  supériorité,  ou  au 
moins  d^une  égalité  à  Tégard  des  Brahmanes,  qu  ils  n  auraient  pu  conserver 
dans  rinde;  ou  par  les  Brahmanes  peut-être,  pour  faire  remonter  leur 
existence  à  une  époque  plus  haute  que  celle  où  ils  ont  paru  réellement? 
Comme  si,  d'une  part,  les  rédacteurs  des  livres  buddhiques  eussent  eu  in- 
térêt à  montrer  le  Buddhisme  se  détachant  du  Brahmanisme,  si  le  Brahma- 
nisme n'eût  pas  existé  en  fait  de  leur  temps  ;  et  comme  si ,  de  l'autre ,  ils 
eussent  permis  aux  Brahmanes  de  venir  après  coup  glisser  leur  nom  odieux 
parmi  les  noms  de  Çâkya  et  de  ses  disciples.  On  ne  peut  en  effet  sortir  de 
cette  alternative  :  Les  Sûtras  qui  constatent  l'existence  de  la  société  brahma- 
nique ont  été  écrits  ou  vers  l'époque  de  Çâkya,  ou  très -longtemps  après 
lui.  S'ils  sont  contemporains  de  Çâkya,  la  société  qu'ils  décrivent  existait 
alors,  car  on  ne  pourrait  concevoir  pourquoi  ils  auraient  parlé  avec  tant  de 
détails  d'une  société  qui  n'eût  pas  été  celle  où  Çâkya  parut.  S'ils  ont  été  écrits 
très-longtemps  après  Çâkya,  on  ne  comprend  pas  davantage  comment  les 
Dieux  et  les  personnages  brahmaniques  y  occupent  une  si  grande  place, 
puisque  longtemps  après  le  Buddha,  le  Brahmanisme  était  profondément 
séparé  du  Buddhisme,  et  que  ces  deux  cultes  n'avaient  plus  qu'un  seul  ter- 
rain sur  lequel  ils  pussent  se  rencontrer,  celui  de  la  polémique  et  de  la 
guerre.  Mais  c'est  assez,  je  pense,  raisonner  sur  de  simples  hypothèses, 
d'autant  plus  que  les  monuments  qui  donnent  lieu  à  ces  diverses  suppo- 
sitions, seront  bientôt  de  ma  part  l'objet  d'un  examen  spécial.  Avec  un 
petit  nombre  de  faits  et  un  grand  emploi  de  la  dialectique,  il  est  facile 
d'arriver  aux  conséquences  les  plus  bizarres  et  les  plus  contraires  au  sens 
commun;  et  si  je  pouvais  me  convaincre  que  la  polémique  serve  en  gé- 
néral à  mettre  en  lumière  autre  chose  que  les  passions  ou  la  vanité  de  celui 
qui  s'y  livre,  je  trouverais  dans  le  sujet  que  je  touche  en  ce  moment,  la 
matière  d'une  longue  et  laborieuse  argumentation.  Mais  le  lecteur  préférera 
sans  doute  que  je  lui  montre  par  quelques  traits,  sous  quel  point  de  vue 
les  Sûtras,  et  j'ajoute  les  légendes,  nous  font  envisager  la  société  au  milieu 
de  laquelle  est  né  et  s'est  propagé  le  Buddhisme. 

Il  ne  peut  entrer  dans  le  plan  de  mon  travail,  de  relever  ime  à  une  toutes 
les  indications  qui  attestent  qu'au  moment  où  Çâkyamuni  parcourait  l'Inde 
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pour  y  enseigner  sa  loi ,  la  société  brahmanique  était  parvenue  à  son  plus 
haut  degré  de  développement.  Autant  vaudrait  traduire  en  entier  le  Divya 
avadâna  et  les  cent  légendes  de  TAvadâna  çataka ,  tant  sont  nombreuses  les 
preuves  du  fait  que  j'avance,  tant  elles  sont  répétées  de  fois  dans  les  Sûtras 
et  dans  les  légendes  de  ces  volumineux  recueils.  Mais  il  est  toujours  pos- 
sible, et  il  est  ici  nécessaire  de  signaler  quelques-uns  des  traits  caractéris- 
tiques de  la  société  au  milieu  de  laquelle  Çàkya  se  montre  remplissant  sa 
mission.  Je  m'attacherai  donc  en  particulier  à  deux  points  qui ,  on  le  sait,  se 
touchent  de  bien  près  dans  Tin  de,  la  religion  et  l'organisation  politique;  et 
je  montrerai  par  quelques  extraits  ce  que  les  rédacteurs  des  Sûtras  et  des 
légendes  buddhiques  du  Nord  nous  apprennent  sur  ces  deux  grands  élé- 
ments de  la  société,  telle  qu'elle  existait  dans  l'Inde  au  temps  de  Çâkya. 

Les  Divinités  dont  les  noms  paraissent  dans  les  Sûtras  de  la  collection 
népalaise,  sont:  Nârâyana\  Çiva,  Varuna,  Kuvêra,  Brahmâ^  ou  Pitâmahâ', 
Çakra  ou  Vâsava*,  Hari  ^  ou  Djanârdana^  Çamkara''  qui  n'est  qu'un  autre 
nom  de  Çiva,  et  Viçvakarman^.  Après  ces  Dieux,  bien  connus  dans  le  Pan- 
théon brahmanique,  vient  la  foule  des  Divinités  inférieures,  telles  que  les 
Dêvas,  les  Nàgas,  les  Asuras,  les  Yakchas,  les  Garudas,  les  Kinnaras,  les  Mahô- 
ragas,  les  Gandharvas,  les  Piçâtchas,  les  Dânavas  et  autres  génies  bons  ou 
malfaisants  dont  les  noms  se  rencontrent  à  tout  instant  dans  les  légendes  et 
dans  les  prédications  de  Çâkyamuni^  A  la  tête  de  ces  Divinités  secondaires 
figure  Indra,  nommé  d'ordinaire  Çakra  ou  Çatchîpati,  l'époux  de  Çatchi^^.  De 
tous  les  Dieux,  c'est  celui  dont  le  nom  revient  le  plus  souvent  dans  les  Sû- 
tras et  dans  les  légendes.  Il  y  apparaît  d'ordinaire  à  Çâkyamuni ,  avec  lequel 
il  a  de  fréquents  entretiens,  et  il  y  reçoit  le  titre  de  Kàuçika,  titre  qu'il  porte 
dans  les  Upanichads  des  Vêdas  brahmaniques.  Son  nom  figure  avec  celui 
d'Upèndra,  l'une  des  plus  anciennes  épithètes  de  Vichnu,  dans  la  formule 
même  par  laquelle  les  légendes  expriment  qu'un  Religieux  est  parvenu  aul 

*  Avadâna  çataka,  f.  53  a.  '  Pâma ,  dans  Divya  avad.  f.  ao  h. 
'  Kâlikarna,  dans  Divya  avad,  f.  i.  Pârna,            *  Mâitrakanyaka,  ibid.  f.  3a7  h. 

ibid.  f.  ao  h.  Mâitrakanyaka,  f.  637  (.  Pâm-  ^  Pârna,  ibid.  f.  ao  h.  Mâitrakanyaka,  ibid. 

çupradàna,  f.  178  a.  Avad.  çat,  L  6  b,  3i  h,  f.  837  l. 

49  b,bbh,Sob,  112  b,  169  b,  a42  6.  *  Mâitréya,  ibid.  f.  a8  b. 

*  Mâitrakanyaka,  dans  Ditjo  avadâna,  fol.  *  Pârna,  ibid.  f.  ao  b.  Açôka,  ibid,  f.  66  a. 
Sa7  6.  PrâlihArya,  ibid.  f.  69  b  et  pass. 

*  Avadâna  çataka,  f.  3i  b.  '*  Pârna,  ibid.  f.  ao  6. 
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sont  parfaitement  honorés,  [etc.  comme  ci-dessus. ]  Pourquoi  cela?  Cest 
que,  pour  un  fils  de  famille,  un  père  et  une  mère  sont,  d'après  la  loi,  le 
feu  du  sacrifice  lui-même.  Le  feu  [domestique],  ô  Religieux,  est  avec  les 
familles  dans  lesquelles  le  père  et  la  mère  sont  parfaitement  honorés,  [etc. 
comme  ci-dessus.]  Pourquoi  cela.^  Cest  que,  pour  un  fils  de  famille,  un 
père  et  une  mère  sont,  d'après  la  loi,  le  feu  domestique  lui-même.  Le  Dêva 
[sans  doute  Indra],  ô  Religieux,  est  avec  les  familles  dans  lesquelles  le 
père  et  la  mère  sont  parfaitement  honorés ,  [etc.  comme  ci^dessus.]  Pourquoi 
cela?  C'est  que,  pour  xm  fils  de  famille,  un  père  et  une  mère  sont,  d'après 
la  loi ,  le  Dêva  lui-même  \  » 

Les  témoignages  que  je  viens  de  résumer,  marquent  nettement  le  rap- 
port des  Dieux  populaires  de  l'Inde  avec  le  fondateur  du  Buddhisme.  Il  est 
évident  que  Çâkyamuni  a  trouvé  leur  culte  déjà  existant,  et  qu'il  ne  l'a  pas 
inventé.  Il  a  pu  dire,  et  les  auteurs  des  légendes  ont  pu  croire  qu'un  Buddha 
était  supérieur,  en  cette  vie  même,  aux  plus  grands  des  Dieux  reconnus 
de  son  temps  dans  l'Inde,  à  Brahmâ  et  à  Indra;  mais  il  n'a  pas  créé  ces 
Dieux ,  non  plus  que  Çiva  et  les  autres,  pour  le  plaisir  d'en  faire  les  ministres 
de  ses  volontés.  La  puissance  surnaturelle  dont  il  se  disait  doué  suffisait 
certainement  à  l'exécution  de  tout  ce  qu'il  faisait  accomplir  par  Indra  et 
par  les  autres  Divinités  inférieures;  et  j'ai  la  conviction  intime,  que  si  Çâ- 
kya  n'eût  pas  rencontré  autour  de  lui  un  Panthéon  tout  peuplé  des  Dieux 
dont  j'ai  donné  les  noms,  il  n'eût  eu  aucun  hesoin  de  l'inventer  pour  assu- 
rer à  sa  mission  l'autorité  que  le  peuple  pouvait  refiiser  à  un  homme.  Car, 
ceci  est  hien  impoilant  à  remarquer,  Çàkya  ne  vient  pas,  comme  les  incar- 
nations brahmaniques  de  Vichnu ,  montrer  au  peuple  un  Dieu  étemel  et 
infini,  descendant  sur  la  terre  et  conservant,  dans  la  condition  mortelle, 
le  pouvoir  irrésistible  de  la  Divinité.  C'est  le  fils  d'un  roi  qui  se  fait  Reli- 
gieux, et  qui  n'a,  pour  se  recommander  auprès  du  peuple,  que  la  supé- 
riorité de  sa  vertu  et  de  sa  science. 

La  croyance  universellement  admise  dans  l'Inde,  qu'une  grande  sainteté 
est  nécessairement  accompagnée  de  facultés  surnaturelles,  voilà  le  seul 
appui  qu'il  devait  trouver  dans  les  esprits^;  mais  c'était  là  un  secours  im- 
mense ,  et  qui  lui  donnait  le  moyen  de  se  créer  un  passé  d'épreuves  et  de 

^  Avadàna  çataka,  f.  79  b.  —  '  Benfey,  Indien,  p.  aooet  aoi,  extrait  de  rEncyclopédie  d^Ërsch 
et  Gruber. 
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vertus  pour  justifier  sa  mission.  Ce  passé  cependant  n'était  pas  exclusive- 
ment divin  ;  le  Buddha  avait,  ainsi  que  tous  les  êtres,  roulé  dans  le  cercle 
éternellement  mobile  de  la  transmigration  ;  il  avait  traversé  plusieurs  exis- 
tences dans  des  corps  d'animaux,  de  damnés,  d'hommes  et  de  Dieux,  tour 
à  tour  vertueux  et  criminel,  récompensé  et  puni,  mais  accumulant  peu  à 
peu  les  mérites  qui  devaient  le  rendre  agréable  aux  Buddhas  sous  lesquels 
il  vivait,  et  lui  assurer  leur  bénédiction.  Dans  ce  système,  on  le  voit,  Çàkya 
ne  relève  d'aucun  Dieu  ;  il  tient  tout  de  lui-même  et  de  la  grâce  d'un  Bud- 
dha antérieur,  dont  l'origine  n'est  pas  plus  divine  que  la  sienne.  Les  Dieux 
n'ont  rien  à  faire  ici  ;  ils  ne  créent  pas  plus  le  Buddha,  qu'ils  ne  l'empêchent 
de  se  former,  puisque  c'est  à  la  pratique  de  la  vertu  et  à  ses  efforts  person- 
nels qu'il  doit  son  caractère  plus  que  divin.  Loin  de  là,  les  Dieux  ne  sont 
que  des  êtres  doués  d'un  pouvoir  infiniment  supérieur  à  celui  de  l'homme, 
mais  comme  lui,  soumis  à  la  loi  fatale  de  la  transmigration;  et  leur 
existence  ne  semble  avoir  d'autre  raison  que  le  besoin  qu'éprouve  l'imagi- 
nation d'expliquer  la  création  de  l'univers,  et  de  peupler  les  espaces  infinis 
qu'elle  conçoit  au  delà  du  monde  visible. 

Il  n'y  a  donc  pas  lieu  de  poser  la  question  de  savoir  si  les  Dieux  cités 
dans  les  Sûtras  et  dans  les  légendes  du  Népal  sont  antérieurs  au  Bud- 
dhisme,  ou  s'ils  ont  été  inventés  par  le  fondateur  de  cette  doctrine.  Pour 
quiconque  lira  un  seul  de  ces  traités,  ce  fait  que  le  Panthéon  indien  existait 
au  temps*  de  Çâkya,  ne  devra  pas  faire  Tobjet  du  moindre  doute.  11  ne  sera 
plus  permis  de  dire  que  les  Brahmanes  ont  emprunté  aux  Buddhistes  leurs 
Divinités,  et  qu'excluant  le  seul  Buddha,  ils  ont  admis  tous  les  autres  per- 
sonnages dont  se  composait  le  Panthéon  buddhique  ;  car  c'est  le  contraire 
qui  est  la  vérité.  C'est  Çâkyamuni,  ou  si  l'on  veut,  ce  sont  les  rédacteurs  des 
légendes  qui  ont  trouvé  et  accepté,  presqu'en  entier,  les  Dieux  brahma- 
niques, avec  cette  seule  différence  (dififérence  capitale,  il  est  vrai),  qu'ils 
les  ont  soumis  à  leur  Buddha,  c'est-à-dire  au  plus  sage  des  hommes.  C'est, 
je  le  répète,  un  point  qui  ne  peut  plus  être  contesté.  Ce  qui  reste  à  étu- 
dier encore,  c'est  premièrement  l'étendue  et  la  nature  des  emprunts  faits 
par  les  Buddhistes  aux  Brahmanes,  secondement  le  rapport  de  ces  Dieux 
bfâhmaniques  avec  ceux  qui  appartiennent  en  propre  aux  sectateurs  de 
Çâkya,  et  qu'on  voit  échelonnés  en  quelque  sorte  dans  les  divers  mondes 
habités  par  les  intelligences  supérieures  à  l'homme.  Il  faudra  constater,  par 
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la  lecture  attentive  de  tous  les  documents  buddhiques  du  Nord,  si  les  lé^ 
gendes  relatives  à  Çiva  et  à  Vichnu,  par  exemple,  étaient  toutes  également 
répandues,  à  l'époque  du  premier  établissement,  ou  au  moins  dans  les 
premiers  siècles  du  Buddhisme.  On  comprend,  sans  que  j*y  insiste  davan- 
tage, rimportance  de  cette  recherche;  elle  doit  jeter  un  jour  nouveau  sur 
la  succession  historique  des  croyances  brahmaniques,  en  même  temps  qu'elle 
doit  servir  à  fixer,  d'une  manière  plus  précise ,  l'époque  à  laquelle  ont  été 
rédigées  les  légendes  buddhiques  où  l'on  en  puise  les  éléments.  Je  citerai 
seulement,  comme  exemple  des  résultats  qu'on  doit  attendre  de  l'étude 
des  Sûtras  envisagés  sous  ce  point  de  vue,  un  fait  qui  mériterait  d'être  vé- 
rifié sur  des  textes  plus  nombreux  que  ceux  que  nous  possédons;  c'est  que 
nulle  part,  dans  les  traités  du  Divya  avadâna,  je  n'ai  trouvé  le  nom  de 
Krïchna.  Est-ce  à  dire  que  les  légendes  relatives  à  ce  personnage,  actuel- 
lement si  célèbre  dans  l'Inde,  n'étaient  pas  encore  répandues  parmi  le 
peuple,  ou  que  son  nom  n'avait  pas  encore  pris  place  auprès  des  autres 
Dieux  brahmaniques  ?  Je  n'oserais  certainement  l'affirmer,  mais  le  sujet  est 
bien  digne  de  toute  l'attention  de  la  critique  ;  car  de  deux  choses  l'une  : 
ou  Krïchna  était  vénéré  dans  l'Inde  avec  le  caractère  presque  divin  que  lui 
attribue  le  Mahâbhârata,  lorsque  parut  Çâkyamuni  et  lorsque  furent  ré- 
digées ses  prédications;  ou  sa  divinité  n'était  pas  encore  universellement 
reconnue  au  temps  de  Çâkya ,  et  des  premiers  apôtres  du  Buddhisme.  Dans 
le  premier  cas ,  il  faudra  expliquer  le  silence  que  gardent  les  Buddhistes  à 
son  égard  ;  dans  le  second,  il  faudra  reconnaître  que  les  monuments  litté- 
raires des  Brahmanes  où  Krïchna  joue  un  si  grand  rôle,  sont  postérieurs  à 
la  prédication  de  Çâkya  et  à  la  rédaction  des  livres  qu'on  a  droit  de  regar- 
der comme  les  autorités  écrites  les  plus  anciennes  du  Buddhisme  ^  Mais 
dans  l'un  comme  dans  l'autre  cas ,  il  faut  avoir  acquis  la  certitude  qu'aucun 
ouvrage  buddhique  ne  cite  Krïchna  parmi  les  Divinités,  selon  moi,  brah- 
maniques, admises  par  Çâkya  lui-même. 


^  Je  n  ai  aucun  moyen  de  m* exprimer  avec 
plus  de  précision  sur  cette  question  curieuse. 
Je  rappellerai  seulement  que  la  haute  raison 
de  Colebrooke  lui  avait  déjà  inspiré  des  doutes 
sur  Vanliquité  du  culte  de  Krickna,  et  que  ce 
savant  était  bien  près  de  déclarer  postérieur  à 
rétablissement  du  Buddhisme  le  développe- 


ment des  fables  et  des  légendes  qui  ont  fait 
un  Dieu  du  fds  de  Dévaki.  (Miscell  Essays,  1.  II, 
p.  197.)  On  trouvera  peut-être  plus  tard  que 
Textension  considérable  qu*a  prise  le  culte  de 
Krïchna  n'a  été  qu'une  réaction  populaire  coh- 
tre  celui  du  Buddha ,  réaction  qui  a  été  dirigée 
ou  pleinement  acceptée  par  les  Brahmanes. 
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Quoi  qu'il  puisse  être  de  la  solution  générale  du  problème  indiqué  tout 
à  rbeure,  cette  circonstance  que  le  nom  de  Krîchna  manque  dans  tous  les 
Sûtras  que  j'ai  lus,  s'accorde  avec  d'autres  indices,  pour  nous  représenter 
la  religion  indienne,  telle  que  ces  traités  nous  l'ofiFrent,  sous  un  jour  un 
peu  différent  de  celui  sous  lequel  nous  la  montrent  les  Purânàs  brahma- 
niques. Je  n'hésite  pas  à  dire  que  le  Brahmanisme  y  porte  un  caractère  plus 
antique  et  plus  simple  que  dans  les  recueils  que  je  viens  de  citer.  Cette 
différence  doit-elle  être  attribuée  à  l'action  du  Buddhisme  qui  aurait  fait 
un  choix  parmi  les  Divinités  adorées  des  Brahmanes?  ou  vient-elle  de  ce  que 
les  Sûtras  reproduisent  une  tradition  antérieure  à  celle  des  Purânas  ?  J'avoue 
qu'entrfe  ces  deux  suppositions,  c'est  la  seconde  qui  me  semble  être  de 
beaucoup  la  plus  vraisemblable.  Les  Sûtras  me  paraissent  contemporains 
d'une  époque  où  les  Vêdas  et  les  légendes  qui  s'y  rattachent  constituaient 
le  fonds  des  croyances  indiennes.  Je  ne  m'appuie  pas  seulement  sur  ces 
mentions  des  Vêdas,  que  l'on  remarque  presqu'à  chaque  page  des  Sûtras 
simples  ;  car  ce  fait  prouve  uniquement  l'antériorité  des  uns  à  l'égard  des 
autres.  Je  suis  beaucoup  plus  frappé  du  rôle  que  joue  dans  les  Sûtras  bud- 
dhiques,  une  Divinité  célèbre  également  dans  les  Vêdas  et  dans  les  Purânas, 
mais  qui  rencontre  certainement  moins  de  rivaux  dans  les  premiers  que 
dans  les  seconds.  Je  veux  parler  d'Indra  ou  de  Çakra,  comme  on  l'appelle, 
de  ce  Dieu ,  héros  des  Vêdas ,  qui  parait  à  lui  seul  plus  souvent  dans  les 
Sûtras,  que  tous  les  autres  Dieux  réunis  ensemble.  Je  n'en  veux  pas  con- 
clure que  les  Sûtras  buddhiques  soient  contemporains  des  Vêdas  brahma- 
niques ;  bien  au  contraire ,  il  y  a ,  selon  moi ,  une  distance  immense  entre 
ces  deux  classes  de  livres.  Je  veux  seulement  dire  que  le  Brahmanisme ,  tel 
qu'il  parait  dans  les  Sûtras,  offre  certainement  un  état  intermédiaire  de  la 
religion  indienne ,  état  qui  se  rapproche  plus  de  la  simplicité  un  peu  nue 
des  croyances  védiques,  que  de  l'exubérance  des  développements  qui  sur- 
chargent les  Purânas.  Je  ne  puis  m'empêcher  de  penser  qu'au  temps  où  ont 
été  rédigés  les  Sûtras,  ou  pour  m'exprimer  d'une  manière  moins  exclu- 
sive, au  temps  dont  les  Sûtras  nous  ont  conservé  le  souvenir,  la  mythologie 
indienne  ne  s'était  pas  encore  enrichie  de  ce  luxe  de  fables  qui  ont  quel- 
quefois leur  point  de  départ  dans  les  Vêdas,  mais  qui  ne  se  sont  cependant 
trouvées  jusqu'ici  en  entier  que  dans  les  Purânas. 

Les  détails  que  les  Sûtras  nous  donnent  sur  l'état  de  la  société  indienne 
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au  temps  de  la  prédication  de  Çâkya,  sont  beaucoup  plus  nombreux  et  plus 
importants  que  ceux  qui  concernent  la  religion,  et  cette  différence  est  fa- 
cile à  comprendre.  En  effet,  les  rédacteurs  de  ces  traités  n*avaient  à  parler 
des  croyances  populaires  qu  accidentellement,  et  toujours  plus  pour  les  ré- 
futer que  pour  les  exposer;  tandis  qu'ils  ne  pouvaient  passer  sous  silence 
la  société  au  milieu  de  laquelle  avait  paru  Çàkyamuni ,  et  qu'il  rencontrait 
à  chaque  pas.  Soiis  ce  rapport  les  Sûtras  sont  presque  tous  d'un  intérêt 
remarquable ,  et  il  serait  impossible  d'extraire  tout  ce  que  renferment  en 
ce  genre  lesjJus  curieux  de  ces  traités,  sans  les  traduire  entièrement.  J'en 
rapporterai  toutefois  ici  les  traits  les  plus  caractéristiques,  ceux  qui  expri-- 
ment  le  mieux  la  forme  véritable  d'une  société. 

L'Inde  était  soumise  au  régime  des  castes ,  et  ces  castes  étaient  celles  des 
Brahmanes,  des  Kchattriyas,  des  Vâiçyas,  des  Çûdras  et  des  Tchândâlas, 
sans  parler  de  quelques  autres  sous-divisions  des  classes  inférieures.  C'est 
là  un  point  que,  suivant  la  remarque  de  M.  Hodgson,  aucun  auteur  bud- 
dhiste  n'a  jamais  contesté  ^  Les  noms  de  ces  castes  sont  cités  à  tout  ins- 
tant, et  leur  existence  est  tellement  bien  établie,  qu'elle  est  admise  par  Çàkya 
lui-même,  ainsi  que  par  ses  disciples,  et  quelle  ne  devient  l'objet  d'obser- 
vations spéciales  que  quand  elle  fait  obstacle  à  la  prédication  du  Buddha. 
Les  Brahmanes  sont  ceux  dont  le  nom  se  représente  le  plus  souvent  ;  ils 
figurent  dans  presque  tous  les  Sûtras ,  et  toujours  leur  supériorité  sur  les 
autres  castes  est  incontestée  ^.  Us  se  distinguent  par  leur  savoir  et  par  leur 
amour  pour  la  vertu.  On  en  voit  qui,  parvenus  au  rang  de  Rïchis  ou  de 
sages,  vivent  au  milieu  des  forêts',  ou  dans  les  cavernes  des  montagnes^. 
Ils  s'y  livrent  à  de  rudes  pénitences,  les  uns  couchés  sur  des  lits  hérissés  de 
pointes  aiguës,  ou  sur  de  la  cendre;  les  autres  tenant,  pendant  toute  leur 
vie,  les  bras  levés  au-dessus  de  leur  tête;  quelques-uns  assis,  en  plein  so- 


^  QaoUfrom  orig,  Sanscr.  Auth,  dans  Joam. 
Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  3i.  Dès  i83o 
M.  Schmidt  avait,  d'après  les  écrivains  mon- 
gols, étabU  ce  point  oommé  nn  fait  désormais 
à  Tabri  de  toute  contestation.  (Mém,  de  l'Acad, 
des  sciences  de  S.  Pétershoarg,  t.  I,  p.  119.) 

*  Je  citerai  entre  autres  les  Sûtras  et  Ava- 
dânas  intitulés  :  Çdrdâla  karna ,  Brâhmana 
dàrikà ,    Stati  Brâhmana ,   Indra  Brâhfnatfâ  , 


Dharma  ratchi  ,  Djyôtichha  ,  Sahasâdgata  , 
Tchandra  prabha ,  Samgha  rakchiia ,  Nâga 
kamâra,  Pàmça  pradâna,  Râpavatt,  Mâkan- 
dika ,  Tchùndra,  et  dans  YAvad,  çaL  Upâcha-^ 
dha,  Sâma,  RâchUu  pàla,  Suhkâti 

^  Pârna,  dans  Divya  avad.  f.  a 3  a  et  2 Ha, 
Rupavalt,  ibid.  f.  ai5  a.  Sabhâti^  dans  Avad. 
çai,  f.  aai  a. 

*  PtÀHhArya,  dans  Divya  avad.  f.  jà  a. 
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leil,  au  milieu  de  quatre  brasiers  ardents  ^  Ils  récitent  les  Mantras  brah- 
maniques et  les  enseignent  à  leurs  disciples^.  Cest  là  leur  plus  noble  fonc- 
tion, celle  qui  appartient  en  propre  k  leur  caste.  Les  Sûtras  nous  offrent 
plusieiu^s  exemples  de  Brahmanes  instruits  dans  les  sciences  indiennes,  et 
ils  nous  apprennent  ainsi  quelles  étaient  ces  sciences.  Je  ne  citerai  qu'un 
seul  de  ces  passages,  parce  que  c'est  le  plus  caractéristique  de  tous.  Un 
Brahmane  de  Çrâvastî  avait  élevé  son  (ils  aine  dans  les  connaissances  et 
dans  les  pratiques  brahmaniques.  Il  lui  avait  enseigné  les  quatre  Védas,  le 
Rïtch,  le  Yadjus,  le  Sâman  et  TÂtharvan';  il  lui  avait  appris  la  pratique 
des  sacrifices  quon  célèbre  pour  soi,  ou  quon  fait  célébrer  aux  autres, 
ainsi  que  la  lecture  du  Vêda,  quon  étudie  soi-même,  ou  qu'on  fait  étudier 
à  un  disciple  ;  et  grâce  à  cet  enseignement,  le  jeune  homme  était  devenu 
un  Brahmane  accompli.  Le  père  voulut  en  faire  autant  de  son  second  fils  ; 
mais  Tenfant  ne  put  apprendre  ni  à  lire  ni  à  écrire.  Son  père,  renonçant  à 
lui  donner  ces  premiers  éléments  de  toute  instruction,  le  mit  entre  les 
mains  d'un  Brahmane,  chargé  de  lui  faire  apprendre  le  Vêda  par  cœur. 

«  Mais  Tenfant  ne  réussit  pas  davantage  sous  ce  nouveau  maître.  Quand 
on  lui  disait  Om,  il  oubliait  Bhâh  ;  quand  on  lui  disait  Bhâh,  il  oubliait  Om, 
Le  maître  dit  donc  au  père  :  J'ai  beaucoup  d'enfants  à  instruire,  je  ne  puis 
m'occuper  exclusivement  de  ton  fils  Panthalca.  Quand  je  lui  dis  Om,  il  oublie 
Bkûh;  et  quand  je  lui  dis  Bhâh,  il  oublie  Ont.  Le  père  fit  alors  cette  réflexion: 
les  Brahmanes  ne  savent  pas  tous  le  Vêda  par  cœur,  pas  plus  qu'ils  ne  savent 
tous  lire  et  écrire;  mon  fils  sera  donc  un  simple  Brahmane  de  naissance^.  » 

Ces  derniers  mots  sont  très-remarquables  ;  le  texte  se  sert  de  l'expres- 
sion Djdti  Brdhmana,  «Brahmane  de  naissance,  »  opposée  à  celle  de  Vêda 


'  PArhçapradÂna,  ibid.  f.  174  a.  VUdçâka, 
ibid.  f.  3o5  a.  Repavait ,  ibid.  f.  3i5  a. 

'  lUàitrêya,  ibid.  f.  29  a.  Cela  est  positive- 
ment affirmé  de  Çàriputtra,  fils  de  Tichya, 
Brâbmane  habitant  Nâlanda  près  de  Râdja- 
grîha  :  Gurukalé  Védamantrân adkfyati ,  «il  lit 
«  les  Mantras  des  Védas  dans  la  maison  de  son 
«précepteur  spirituel.»  (Mahàwutu,  f.  26A  a 
de  mon  man.)  On  voit  par  cet  exemple  (et  j'en 
pourrais  citer  beaucoup  d'autres  semblables), 
qu'il  n'est  pas  exact  de  dire,  comme  l'a  fait 
M.  Schmid»,  que  les  anciens  Sutras  buddhiques 


ne  citent  pas  les  Védas,  et  n'y  font  pas  même 
la  moindre  allusion.  [Mém.  de  T Académie  des 
sciences  de  S.  Pétershourg  «t.  II ,  p.  43.  )  Mais. 
cette  assertion  peut  être  vraie  quand  on  parie  des 
Sûtras  développés ,  qui ,  suivant  les  remarques 
exposées  plus  haut,  sont  beaucoup  plus  vides 
de  détails  historiques.  Voyez  encore  une  autre 
mention  des  Védas  dans  l'analyse  de  la  traduc- 
tion tibétaine  du  Vinaya  par  Csoma.  (Asiat 
Res,  t.  XX,  p.  85.) 

'  TchâdUt  pakcha,  dans  2>io.  avad,  f.  276  b. 

•  Id.  ibid,  f.  377  a. 

18. 
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Brdhmana,  «  Brahmane  du  Vèda;  »  et  cette  expression  est  d^autant  plus  digne 
d'attention ,  qu  elle  indique  le  véritable  rôle  des  Brahmanes  dans  la  société 
indienne  ;  c'était  réellement  une  caste  qui  se  perpétuait  par  la  naissance , 
et  que  la  naissance  suffisait  pour  placer  au-dessus  de  toutes  les  autres.  Les 
Sûtras  nous  montrent  donc  les  Brahmanes  sous  le  même  jour  que  le  font 
les  monuments  de  la  littérature  brahmanique  ;  et  l'exactitude  des  traités 
buddhiques  sur  ce  point  important,  s'étend  jusqu'à  des  détails  minutieux 
en  apparence,  jusqu'au  costume  même;  car  on  voit,  dans  une  légende,  le 
Dieu  Indra  se  cacher  sous  l'apparence  d'un  Brahmane  à  la  taille  élevée, 
qui  porte  à  la  main  le  bâton  religieux  et  le  vase  à  puiser  de  l'eau  ^  Au  mo- 
ment où  le  Buddha,  qui  n'est  encore  que  Bôdhisattva,  va  descendre  sur  la 
terre,  pour  y  naître  dans  la  famille  du  roi  Çuddhôdana,  la  légende  nous 
apprend  que  «  des  (ils  des  Dêvas,  de  la  troupe  des  Çuddhâvâsas,  se  rendirent 
«  dans  le  Djambudvipa,  et  que  cachant  leur  forme  divine,  ils  prirent  le  cos- 
«  tume  des  Brahmanes  et  se  mirent  à  étudier  les  Mantras  brahmaniques^.  » 

On  trouve  dans  les  Sûtras,  de  même  que  dans  les  poëmes  indiens  étran- 
gers au  Buddhisme,  des  Brahmanes  remplissant  chez  les  rois  les  fonctions 
de  Purôhitas  ou  de  prêtres  domestiques,  comme  le  Brahmane  Brahmâyus 
chez  le  roi  Çagka  '.  D'autres  font  le  métier  de  panégyristes  et  louent  les  rois 
pour  en  obtenir  en  retour  des  présents. 

«  Il  y  avait  à  Bénârès ,  sous  le  règne  de  Brahmadatta ,  un  Brahmane  qui 
était  poète.  La  Brâhmani  sa  femme  lui  dit  un  jour  :  Voici  le  temps  froid 
arrivé,  va  dire  au  roi  quelque  chose  qui  lui  soit  agréable  afin  d'en  obtenir 
de  quoi  nous  garantir  contre  le  Iroid.  Le  Brahmane  partit  en  effet  dans 
ce  dessein,  et  trouva  le  roi  qui  sortait  monté  sur  son  éléphant.  Le  poète 
se  dit  en  lui-même  :  Qui  des  deux  louerai-je,  du  roi  ou  de  son  éléphant? 
Puis  il  ajouta  :  Cet  éléphant  est  cher  et  agréable  au  peuple;  laissons  là  le 
roi,  je  vais  chanter  l'éléphant*.  » 

Et  il  prononce  en  l'honneur  de  ce  digne  animal  ime  stance  dont  le  roi 
est  si  satisfait  qu'il  accorde  au  Brahmane  la  propriété  de  cinq  villages. 
Quelques-uns  font  le  métier  d'astrologues ,  et  prédisent  l'avenir  des  enfants 
d'après  le  thème  de  leur  nativité*;  ce  sont  même  des  Brahmanes  qui  as- 

'  Râpavalî,  dans  Divya  avad.  f.  a  lâ  a.  *  Siati  Brdhmana,  ibid.  f.  35. 

'  Lalita  vistara,  f.  9  6  de  mon  ma».  '  Râpavatt,  ibid.  f.  ai4a.  Ukuntchika,  dans 

^  Mditrêya,  dans  Divya  avad  f.  29  a.  Avad.  çat,  f.  a3&  a. 
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sistent  à  la  naissance  de  Siddhârtha ,  fils  de  Çuddhôdana  \  et  c  est  un  grand 
Rïchi ,  nommé  Âsita ,  qui  prédit  au  roi  que  son  fils  sera  ou  un  monarque 
souverain,  ou  un  Buddha  bienheureux  ^;  tant  il  est  vrai  que  les  Buddhistes 
reconnaissent  de  la  manière  la  plus  formelle  Tantériorité  de  la  caste  brah- 
manique à  regard  du  fondateur  même  de  leur  croyance,  de  Çâkyamuni 
Buddha.  Quelques  Brahmanes,  dans  les  temps  de  détresse,  se  livrent  à 
l'agriculture  et  mènent  la  charrue  '.  Enfin  on  en  voit  un  grand  nombre  qui, 
semblables  aux  Religieux  buddhistes  et  à  d'autres  mendiants,  soutiennent 
leur  vie  au  moyen  des  aumônes  qui  leur  sont  distribuées  par  les  chefs  de 
famille  ^.  Il  est  impossible  de  ne  pas  reconnaître  à  ces  traits  la  caste  brah- 
manique telle  que  la  décrit  la  loi  de  Manu;  mais  ces  traits,  qui  dans  le  ré- 
sumé que  je  viens  d'en  faire  sont  décharnés  et  sans  vie,  forment  avec  les 
détails  variés  qui  les  accompagnent  dans  les  Sûtras,  un  tableau  animé  de  la 
première  des  castes  indiennes.  Il  n  est  pas  permis  de  douter  que,  de  Taveu 
des  Buddhistes  eux-mêmes,  cette  caste  n'ait  été  constituée  avec  ses  préro- 
gatives et  sa  puissance ,  avant  que  Çâkyamuni  n'ait  commencé  à  répandre 
dans  l'Inde  ses  doctrines  de  réforme.  Aux  témoignages  allégués  tout  à 
l'heure  en  faveur  de  cette  assertion,  il  en  viendra  s'ajouter  encore  d'autres 
à  mesure  que  nous  avancerons  dans  nos  recherches,  et  c'est  à  dessein  que 
je  les  omets  en  ce  moment. 

Il  en  est  cependant  un  que  je  ne  puis  passer  ici  sous  silence,  parce  qu'il 
me  paraît  une  des  preuves  les  plus  convaincantes  de  l'antériorité  des  Brah- 
manes à  l'égard  des  Buddhistes.  C'est  l'emploi  que  font  tous  les  textes  sans- 
crits du  Népal,  et  notamment  les  Sûtras  (c'est-à-dire,  ceux  que  j'ai  des 
raisons  pour  déclarer  les  plus  anciens) ,  du  mot  de  Brahma  tckarya,  pour 
désigner  d'une  manière  générale  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  d'un  Bud- 

*  Lalita  vistara,  f.  56  a  et  67  a  de  mon  jiisqu  ici  trouvé  aucun  renseignement  qui  nous 
man.  Divya  avadâna ,  f.  igS  a.  le  fasse  positivement  connaître,  je  suis  hors 

*  LaUta  vistara,  f.  58  a  sqq.  de  mon  man.  d^état  d'affirmer  si  c'est  le  .même  que  celui 
Je  ne  doute  pas  que  cet  Ascta  ne  soit  le  sage  dont  parlent  les  Buddhistes.  Je  rencontre  seu- 
Brahmane  dont  Fa  hian  parle  et  qu  il  nonmie  lement  son  nom  dans  le  Bhâgavata  Pnràna. 
A  i.  (Foe  houe  ki,  p.  198,  et  Klaprolh,  ihxd,  (L.  VI,  ch.  xv,  st.  12  a.)  H  n'est  pas  non  plus 
p.  ao8  sqq.)  Sans  le  Lalita  vistara  il  eut  été  probable  que  TAsita  cité  par  le  Lalîta  vistara, 
bien  di£Bcile  de  retrouver  sous  la  transcription  .  soit  le  génie  qui,  selon  les  Brahmanes ,  préside 
chinoise  il  i^  le  sanscrit  Asita,  On  connaît,  dans  &  la  planète  Saturne. 

les  listes  d'anciens  sages  brahmaniques,  un  '  Indra  BrAhmana,  dans  Div.  avai.  f.  36  a. 

Richi  du  nom  à* Asita;  mais  outre  que  je  n'ai  *  Kâfikarna,  ibid.  f.  7  a. 
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dhiste,  et  en  particulier  la  chasteté.  Si  ce  terme  était  rarement  employé, 
ce  ne  serait  pas  encore  chose  facile  que  d^en  expliquer  la  présence  dans  des 
teoLtes  huddhiques  où  Ton  attendrait  à  sa  place  Buddha  tcharya,  expression 
qui  existe  également,  mais  qui  signifie  exactement  le  Buddhisme,  et  qui 
est  à  peu  près  synonyme  de  Buddha  mârga,  «  ia  voie  du  Buddha.  »  Mais 
aucun  terme  n'est  aussi  conunun  dans  les  Sûtras;  il  figure  même  dans  la 
plus  importante  des  formides ,  dans  la  phrase  par  laquelle  celui  qui  se  sent 
des  dispositions  à  se  faire  Buddhiste,  exprime  devant  Çàkya,  ou  devant 
lun  de  ses  disciples ,  le  vœu  qu'il  fait  d'entrer  dans  la  vie  religieuse  :  «  Puis- 
«  sîons-nous,  ô  Bhagavat,  sous  la  discipline  de  la  loi  bien  renommée,  entrer 
«  dans  la  vie  religieuse,  recevoir  l'investiture  et  devenir  Religieux  !  Puissions- 
«  nous,  seigneur,  accomplir  sous  Bhagavat  les  devoirs  du  Brahma  tcharya! 
«  Alors  Bhagavat  leur  répondit  avec  sa  voix  de  Brahmà  :  Venez ,  enfants , 
«  accomplissez  les  devoirs  du  Brahma  tcharya  ^  » 

Ce  terme  reçoit  sans  doute  une  acception  un  peu  plus  étendue  dans 
des  phrases  comme  les  suivantes  :  «  Us  répandront  ma  loi  religieuse  [Brahma 
«  tckarya)^  »  dit  le  Buddha;  à  quoi  son  adv^saire,  qui  est  le  péché ,  répond 
avec  la  même  formule  :  «  Ta  loi  religieuse  est  répandue ,  elle  est  admise 
«  par  beaucoup  de  gens ,  elle  est  devenue  immense.  »  Vâisiarikam  té  Brahma 
tcharyam,  bâhudjanyam,  prïthubhûtam^.  J'en  dirai  autant  de  cette  for- 
mule :  «De  manière  que  la  loi  religieuse  [Brahma  tcharya)  subsiste  long- 
«  temps  ^.  »  Dans  tous  ces  passages  et  dans  beaucoup  d'autres  semblables 
que  je  pourrais  citer  ici ,  il  est  éwdent  que  le  terme  de  Brahma  tcharya  est 
pris  dans  un  sens  spécial ,  dans  celui  de  «  vie  »  ou  «  loi  religieuse,  »  sens  qui 
n'exclut  pas,  je  l'avoue,  celui  de  «  chasteté,  »  mais  qui  est  plus  compréhen- 
sif.  Or  pour  être  admis  avec  cette  acception  par  les  Buddhistes,  il  fallait 
qu'il  eût  perdu  sa  signification  primitive,  celle  qu'il  a  dans  les  monuments 


*  Sttpriya,  dans  Divya  avad.  f.  &6  «.  Préti- 
kàrya,  tbid.  f.  77  et  78  a.  DjyôtiMui,  ibid. 
f.  i4o  b.  Katmka  varM,  tbîd.  f.  1^9  a*  Sa- 
hasôdgata ,  ibîd.  f.  1 5 1  a,  Samgha  nûtchita , 
ibid.  f.  1 69  «  et  6.  Nâga  kumâra ,  ibid.  f.  1 72 
a.  ViiAi^ka,  ibid.  f.  307  a.  (^ràûXa  karma, 
ibid.  f.  119  a.  Tchâdà  pakcka,  ibîd.  f.  277  h. 
On  voit  dans  notre  texte  le  son  de  la  Yoix  de 
Çâkyamuni  désigné  par  le  terme  de  voix  de 


Brahmà;  ce  qui  est  une  preuve  nouvelle  du 
fait  (pie  j*ai  dessein  d  établir.  A  eette  preuve 
doit  se  joindre  celle  que  fournit  le  mot  Brah- 
mapaiha  kâviia,  «  babile  dans  la  voie  de  Brah- 
•  ma,  >  que  le  Lalita  vistara  donne  à  Çâkyununi 
quand  il  n  était  encore  que  BôdUsattva.  (  La- 
lita vistara,  f.  6  a  de  mon  man.) 

*  MânAétri,  ^ns  Dkyaavad,  f»  99  6. 

'  Id.  ihid,  f  10a  a. 
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bràhmaniquea,  «  Tétat  de  Brahniatchârin ,  ou  de  Brahmane  accomplisfiant 
•  son  noviciat;  »  il  fallait  que  les  Buddhiates  eussent  oublié  la  valeur  de  ce 
titre  de  Brakmatchdrin ,  qui  signifie  et  ne  peut  signifier  que  «  celui  qui 
n  marche  dans  le  Véda.  •  Qu  un  Brahmane  désigne  par  ce  titre  son  fils  ou 
son  élève;  que  la  loi  de  Manu  consacre  cette  dénomination  et  trace  Ion* 
guement  les  devoirs  du  noviciat,  dont  le  premier  et  le^plus  sévère  est  en 
eflBot  le  vœu  de  chasteté,  rien  n'est  plus  facile  à  comprendre.  Mais  pour  que 
les  fondateurs  du  Buddhisme  adoptassent  ce  terme ,  il  fallait  qu'ils  ne 
fissent  pfais  attention  i  sa  signification  première t  celle  de  Brahmane  novice, 
et  que  le  mot  put  être  employé  impunément  avec  le  sens  de  «  celui  qui  en- 
«  treprend  un  noviciat  religieux.  »  Il  fallait  enfin  qu'il  fût  presque  populaire 
dans  cette  acception  avant  Çàkyamuni,  pour  que  ce  dernier  pût ,  sans  crainte 
de  confondre  sa  loi  avec  celle  des  Brahmanes,  en  faire  l'usage  étendu  et  tout 
à  fait  remarquable  que  je  viens  de  signaler. 

Passons  à  la  seconde  caste,  à  celle  des  Kchattriyas.  Elle  existait  égale- 
ment du  temps  de  Çàkyamuni,  et  c'était  d^elle  que  sortaient  les  rois.  Les 
Sûtras,  d'accord  avec  les  autorités  brahmaniques,  appellent  roi  un  Kchatr- 
trtya  sur  le  front  duquel  a  été  faite  la  consécration  royale  ^  Çàkyamuni 
lui-même  était  un  Kchattriya,  car  il  était  fik  de  Çuddhôdana,  roi  de  Kapi- 
lavastu^.  Quand  le  Buddha  futur,  qui  n'est  encore  que  Bôdhisattva^  examine 
avec  les  Dieux  dans  quel  teiiips,  dans  quel  monde,  dans  quel  pays  et  dans 
quelle  famille  il  est  convenable  qu'il  descende  sur  la  terre  pour  accomplir 

'  LaïUa  vistara  «  f.  lo  sqq.  de  mon  man.  assez  rare)  parient  de  la  position  de  cette  ville , 
*  Celte  ville  est  eertainement  la  plus  oé-  elles  le  font  en  termes  vagaes  ;  ainsi  la  légende 
lèbre  de  toutes  celles  qui  sont  citées  dans  les  de  Rudrâyana  dit  de  Çàkyamuni  ^  ■  qu'il  est  né 
Sutras  du  Nord  ,  et  en  général ,  dans  les  «  sur  le  flanc  de  THimavat ,  au  bord  de  la  ri- 
livres  buddhiques  de  tontes  les  écoles.  Elle  «  vière  Bhâgîrathî ,  non  loin  de  Termitage  du 
était  la  résidence  de  Çuddhôdana,  roi  des  Çâ-  «  Bichi  Kapila.  »  {Divya  avad,  £  4i  i  6  de  mon 
kyas;  et  c  est  dans  un  jardin  de  plaisance  qui  man»)  La  Bhâgbathi  étant  le  Gange  dans  la 
en  dépendait  que  Siddhârtha^  depuis  Çâkya-  plus  grande  partie  de  son  cours,  il  faudrait 
muni,  vint  au  monde.  Klaprotb,  dans  une  chercher  Kapilavastu  beaucoup  plus  à  louest 
note  très-subslantielle  et  fort  intéressante ,  a  ou  plus  au  sud  que  ne  la  placent  les  itiné- 
établi  qu  elle  devait  être  située  sur  les  bords  raires  des  voyageurs  chinois  :  Texpression  de  la 
de  la  rivière  Rôhini,  Tun  des  affluents  de  la  légende  ne  doit  donc  être  prise  que  pour  une 
Rapti ,  et  non  loin  des  montagnes  qui  séparent  indioation  approximative.  Fa  hian  nous  apprend 
le  Népal  du  district  de  Gorakpour.  (Foe  koM  qu^au  temps  de  son  voyage  dans  Tlnde,  cette 
^^'  P*  199  ^q»  Wilson,  Joum.  Roy.  Aiiàt.Soïc,  ville  était  déserte  et  ne  comptait,  plus  qu  une 
t.  V,  p.  ia3.)  Quand  nos  légendes  (et  cela  est  diaaine  de  maisons.  (Foe  Âroaa  ki^  p.  198.  ) 
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sa  dernière  existence  mortelle,  Tauteur  de  la  légende  de  Çâkyamuni  expose 
succinctement  les  raisons  de  son  choix,  et  voici  ce  quil  nous  apprend  en 
ce  qui  touche  la  famille. 

«  Pourquoi ,  ô  Religieux,  le  Bôdhisattva  fait-il  Texamen  de  la  famille  dans 
laquelle  il  doit  naître  ?  C'est  que  les  Bôdhisattvas  ne  naissent  pas  au  sein 
des  familles  abjectes,  comme  celles  des  Tchândâlas,  des  joueurs  de  flûte, 
des  fabricants  de  chars ,  et  des  Puchkasas.  Il  n'y  a  que  deux  races  au  mi- 
lieu desquelles  ils  naissent ,  la  race  des  Brahmanes  et  celle  des  Kchattriyas. 
Quand  cest  principalement  aux  Brahmanes  que  le  monde  témoigne  du 
respect,  c'est  dans  une  famille  de  Brahmanes  que  les  Bôdhisattvas  des- 
cendent sur  la  terre.  Quand  au  contraire  c'est  principalement  aux  Kchat- 
triyas que  le  monde  témoigne  du  respect,  alors  ils  naissent  dans  une  fa- 
mille de  Kchattriyas.  Aujourd'hui,  ô  Religieux,  les  Kchattriyas  obtiennent 
tous  les  respects  des  jpeuples,  c'est  pour  cela  que  les  Bôdhisattvas  naissent 
parmi  les  Kchattriyas  ^  » 

Ici ,  on  le  voit ,  l'existence  et  la  supériorité  des  deux  premières  castes  est 
bien  clairement  avouée,  et  cela  dans  quel  ouvrage  P  Dans  l'un  des  neuf  li- 
vres canoniques  du  Nord,  dans  la  vie  même  de  Çâkyamuni  Buddha.  Et  cette 
espèce  de  thème  par  lequel  sont  déterminées  d'avance  les  limites  entre  les- 
quelles doit  se  renfermer  le  choix  du  Bôdhisattva,  est  appliqué  avec  rigueur 
à  tous  les  Buddhas  fabuleux  ou  réels  qui  ont  précédé  Çâkyamuni ,  puisqu'il 
en  est  bien  peu  que  les  légendes  fassent  naître  dans  une  autre  caste  que 
celle  des  Brahmanes  et  des  Kchattriyas.  Je  n'insiste  en  ce  moment  que  sur 
la  plus  générale  des  conséquences  qui  résultent  de  ce  texte,  celle  de  l'exis- 
tence des  deux  premières  castes,  et  notamment  de  celle  des  Kchattriyas  ;  j'y 
reviendrai  tout  à  l'heure  quand  j'examinerai  l'influence  politique  de  la  pré- 
dication de  Çâkya  sur  l'organisation  de  la  société  indienne. 

Les  Sûtras  nous  donnent  moins  de  détails  sur  les  Kchattriyas  que  sur  les 
Brahmanes,  par  une  double  raison.  La  première,  c'est  que  les  Brahmanes 
sont  les  adversaires  véritables  des  Buddhistes,  et  que  c'est  à  les  convertir 
que  s'attache  Çâkyamuni;  la  seconde,  c'est  que  les  Kchattriyas  paraissent 

^  Lalita  vistara,  f.  i3  6  de  mon  man.  Je  accompagnés  dans  les  légendes.  La  réunion  de 

relèverai  dans  TEsquisse  historique  les  noms  ces  détails  forme  un  tableau  unique  dans  This- 

des  rois  contemporains  de  Çâkyamuni,  en  y  toire  de  Tlnde  ancienne,  vers  le  septième  ou 

ajoutant  les  détails  dont  ces  noms  se  trouvent  le  sixième  siècle  avant  notre  ère. 
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avoir  favorisé  d'une  manière  spéciale  un  ascète  qui  sortait  de  la  même  caste 
qu'eux.  Les  Sûtras  et  les  légendes  sont  remplis  des  marques  de  bienveillance 
que  Çâkyamuni  recevait  de  Bimbisârâ^  roi  du  Magadha,  de  Prasênadjit,  roi 
du  Kôçala,  et  de  Rudrâyana,  roi  de  Rôruka.  Un  jour  que  Çâkya  se  rendait 
dans  un  cimetière  pour  sauver  par  un  miracle  le  fruit  d'uoe  femme  que 
son  mari  avait  fiait  mourir  à  Imstigation  des  brahmanes,  «il  se  trouvait 
«  dans  Rftdjagrïha  deux  jeunes  gens,  l'un  fils  de  Brahmane,  l'autre  fils 
«  de  Kchattriya,  qui  étaient  sortis  dehors  pour  jouer  ensemble.  Le  jeune 
«  Kchattriya  avait  une  foi  profonde,  mais  il  n'en  était  pas  de  même  du  jeune 
«  Brahmane  ^.  > 

Tous  les  rois  de  l'Inde  centrale  n'étaient  cependant  pas  également  favo- 
rables à  Çâkyamuni,  et  celui  de  Râdjagrïha,  Adjâtaçatru,  persécuta  long- 
temps le  Religieux,  et  fit  tous  ses  efforts  pour  le  chasser  de  son  royaume,  en 
défendant  à  ses  sujets  d'avoir  aucun  rapport  avec  lui'.  Au  reste,  quoiqu'il 
en  soit  des  raisons  pour  lesquelles  les  Kcbattriyas  paraissent  moins  souvent 
que  les  Brahmanes  dans  les  Sûtras  Népalais,  ces  livres  ne  nous  en  ont  pas 
moins  conservé  quelques  traits  propres  non-seulement  à  établir  l'existence  « 
de  la  seconde  caste,  mais  à  faire  connaître  quelques-uns  de  ses  préjugés  et 
de  ses  habitudes. 

Les  rois,  qui  sortaient  de  la  caste  des  Kcbattriyas,  étaient  en  possession 
d'un  pouvoir  illimité,  et  il  ne  paraît  pas  que  leur  volonté  rencontrât  d'autre 
obstacle  que  les  privilèges  des  castes.  On  en  voit,  dont  les  ministres  encou. 
rageaient  le  despotisme  par  les  conseils  les  plus  violents.  Le  roi  de  Rôruka* 

*  Il  nest  pas  C&cile  de  déterminer,  d*après  monde,  le  corps  de  la  reine  sa  mère  resplendit 

nos  manuscrits,  quelle  doit  être  Torthographe  comme  le  disque  du  soleil  à  son  lever.  (Hdfd- 

de  ce  nom  propre ,  qui  joue  un  grand  rôle  dans  va ^  vol.  Ara  ou  i ,  fol.  5  a.  )  L*emploi  du  suffixe 

les  légendes  rdatives  à  la  vie  et  à  la  prédica-  (choit  après  gzags  indique  un  possessif;  c  est 

tion  de  Çâkya.  On  pourrait  rassembler  autant  donc  BimU  et  non  Bimha  que  les  interprètes 

d'autorités  pour  Torthographe  Bimbasdra  que  tibétains  ont  eu  sous  les  yeux.  J'ajoute  que 

pour  cdle  de  Bimbisâra.  J*ai  consulté ,  afin  de  Torthographe  de  Bimbisâra  est  celle  qu*oiit 

sortir  de  cette  petite  difficulté,  les  versions  adoptée  les  Buddhisles  du  Sud,  ainsi  qu*on  le 

tibétaines  du  Kah-gyur ,  et  elles  m  ont  paru  peut  voir  dans  le  Mahâvamsa  de  M.  Tumour. 

trancher  la  question  en  faveur  de  Torthographe  *  Djyôtkhka,  dans  Dvoya  avai.  i,  i34  a- 

ieBimbisAra,  Ce  nom  y  est  traduit  Gzags-tchan."  '  Avadâna  çat.  f.  36  a. 

sning-po,  «Tessence  de  Tétre  qui  a  un  corps.  >  *  Je  n  ai  jusqu'ici  troqvé  aucun  renseigne- 

Ce  titre,  peu  dair  en  lui-même ,  fut  donné  au  ment  précis  sur  la  position  de  cette  ville.  La 

jeune  prince  par  son  père  Mahâpadma ,  en  mé-  légende  de  Rudrâyana,  qui  fut  converti  au  Bud- 

moire  de  ce  qu  au  moment  où  lenfant  vint  au  dhisme  par  Tinfluence  de  Bimbisâra,  roi  de 

I.  1« 
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avait  besoin  d'argent;  ses  deux  premiers  ministres  lui  dirent  un  jour  :  «  Il  en 
«  est  d'wi  pays  comme  de  la  graine  de  sésame,  qni  ne  donne  paason  huile, 
«  à  moins  qu  on  ne  la  presse,  qu  on  ne  la  coupe,  qu'on  ne  la  brûle,  ou  qu'on 
«  ne  la  broie ^  »  Je  citerai  plus  bas,  en  parlant  des  luttes  de  Çâkyamuni  con- 
tre les  Brahmanes,  un  acte  de  ce  despotisme  violent,  dont  le  roi  du  Kôçala 
est  l'auteur.  C'est  l'ordre  que,  sur  un  simple  soupçon,  il  donne  de  mutiler 
son  propre  frère,  en  lui  faisant  couper  les  pieds  et  les  mains ^.  On  peut  sup- 
poser que  les  rois  avaient  droit  de  vie  et  de  mort  sur  leurs  sujets ,  ou  au  moins 
qu'il  suffisait  de  leur  décision  pour  que  le  coupable  fut  à  l'instax^t  exécuté. 
Je  vais  citer,  à  cette  occasion,  un  exemple  qui  prouve  que,  dans  le  cas  même 
d'un  crime  justement  punissable,  leur  volonté  seule  était  consultée.  Le 
texte  qui  va  suivre,  aura  de  plus  l'avanti^e  de  nous  faire  apprécier  le  véri- 
table caractère  des  légendes  buddhiques. 

«  Il  y  avait  à  Mathurâ'  une  courtisane  nommée  Vâsavadattâ.  Sa  servante 
se  rendit  un  jour  auprès  d'Upagupta  pour  lui  acheter  des  parfums.  Vâsava- 
dattâ lui  dit  à  son  retour  :  Il  paraît,  ma  chère ,  que  ce  marchand  de  parfums 
*  te  plaît,  puisque  tu  lui  achètes  toujours.  La  servante  lui  répondit  :  Fille  de 
mon  maître,  Upagupta,  le  fils  du  marchand,  qui  est  doué  de  beauté,  de 
talent  et  de  douceiur,  passe  sa  vie  à  observer  la  loi.  En  entendant  ces  paroles, 
Vâsavadattâ  conçut  de  l'amour  pour  Upagupta ,  et  enfin  elle  lui  envoya  sa 
servante  pour  lui  dire  :  Mon  intention  est  d'aller  te  trouver,  je  veux  me 
livrer  au  plaisir  avec  toi.  La  servante  s'acquitta  de  sa  commission  auprès 
d'Upfigupta;  mais  le  jeune  homme  la  chargea  de  répondre  à  sa  maîtresse  : 
Ma  sœur  y  il  n'est  pas  temps  pour  toi  de  me  voir.  Or  il  fallait  pour  obtenir 
les  faveurs  de  Vâsavadattâ,  donner  cinq  cents  Purânas^.  Aussi  la  courtisane 


Râdjagnha,  nous  apfMrend  que  Rôraka  était  à 
lorient  decetle  dernière  TÎUe,  et  qu'elle  ma^ 
lisait  par  ses  richesses  avec  la  célèbre  Pâiali* 
pttttra«la  Pulihothra  des  Grecs, postérienremcat 
à rinvasîond* Alexandre.  (Dit),  tuad.  f.  3o6  a.) 
ESle  ne  devait  pas. être  fort  éloignée  de  Râdj»* 
giiha,  et  c'est  probablement  dans  la  partie 
orientale  du  Bihar  qu  il  faudrait  la  chercher; 
mais  je  ne  trouve  aujourd'hui  sur  nos  cartes 
que  Row  dont  le  nomr  ofre  quelque  analogie 
avec  celui  Ae  Réraka,  Je  n  ai  d'ailleurs  a«cmi 
renseignement 'sur  cette  localîlé. 


*  Radrâyana,  dans  Divya  ax>ad,  f.  3i5  a. 

'  PrâtMrya,  dans  Dnrya  avad,  f.  76  a. 

^  Mathurâ  est  presque-  aussi  célèbre  dans 
les  légendes  des  Buddhistes  que  dans  les  livres 
des  Brahmanes.  Cette  ville ,  qui  est  située  sur 
la  rive  droite  de  la  Yamunâ,  fut  visitée,  au 
oonnnencement  du  v*  siède ,  par  Fa  hian ,  qni 
y  trouva  le  Buddhisme  Aenssant.  (Foa  hme 
Ari,p.  99et  loa.) 

^  Voyez  sur  ce<mot  et  sur  odui  de  KArckâ- 
jmm  qiii.vient  pkis  bas,  une  noiQ  qui  a  étére* 
jetée  à  la  fin  du  volume,  Appendice,  n*"  III. 
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s'imagina-t-eUe  que  [s'il  la  révisait,  cest  qu']  il  ne  pouvait  pas  donner  les 
cinq  cents  Purànas.  C'est  pourquoi  elle  lui  envoya  de  notrveau  sa  servante, 
afin  de  lui  dire  :  Je  ne  demande  pas  au  fils  de  mon  maître  un  seul  KàrofaA^ 
^l|)ana;  je  désire  seulement  me  livrer  au  plaisir  avec  lui.  La  servante  s'ae* 
quitta  encore  de  cette  nouvelle  commission  »  et  Upagupta  lui  répmidit  de 
même  :  Ma  sœur,  il  n  est  pas  temps  pour  toi  de  me  voir. 

«  Cependant  le  fils  d'un  chef  d'artisans  était  venu  s'établir  chez  Vâsava- 
dattA;  quand  un  marchand,  qui  amenait  du  nord  cinq  cents  chevaux  quil 
voulait  vendre,  entra  dans  la  ville  de  MathurA,  et  demanda  quelle  était  la 
plus  belle  courtisane  ;  on  lui  répondit  que  c'était  Yàsavadattâ.  Aussitôt  pre* 
nant  cinq  cents  Purânas  et  une  grande  quantité  de  présents,  il  se  rendit  cfaes 
la  courtisane.  Alori^  Vâsavadattâ,  poussée  par  la  cupidité,  assassina  le  fils 
du  chef  d'artisans,  qui  était  chez  elle,  jeta  son  corps  au  milieu  des  ordures 
et  se  livra  au  marchand.  Au  bout  de  quelques  jours,  le  jeune  homme  fut 
retiré  de  dessous  les  ordures  par  ses  parents,  qui  dénoncèrent  l'assassinat. 
Le  roi  donna  aussitôt  l'ordre  aux  exécuteurs  d'aller  couper  à  Vâsavadattà 
les  mains,  les  pieds,  les  oreilles  et  le  nez,  et  de  la  laisser  dans  le  cimetière. 
Les  bourreaux  exécutèrent  l'ordre  du  roi,  et  abandonnèrent  la  courtisane 
dans  le  lieu  indiqué. 

«  Cependant  Upagupta  entendit  parler  du  supplice  qui  avait  été  infligé  à 
VAsavadattâ,  et  auissitôt  cette  réflexion  lui  vint  à  l'esprit  :  Cette  femme  a 
jadis  désiré  me  voir  dans  un  but  sensuel,  [et  je  n'ai  pas  consenti  à  ce  qu'elle 
me  vit.]  Mais  aujourd'hui  que  les  mains,  les  pieds,  le  nez  et  les  oreilles 
lui  ont  été  coupés,  il  est  temps  qu'elle  me  voie,  et  il  prononça  ces  stances  : 

«  Quand  son  corps  était  couvert  de  belles  parures,  qu'elle  brillait  d'orne- 
ments de  diverses  espèces,  le  mieux  pour  ceux  qui  aspirent  à  l'affranchisse- 
ment  et  qui  veulent  échapper  à  la  loi  de  la  renaissance ,  était  de  ne  pas 
aller  voir  cette  femme. 

«  Aujourd'hui  qu'elle  a  perdu  son  orgueil,  son  amour  et  sa  joie,  qu'elle  a 
été  mutilée  par  le  tranchant  du  glaive ,  que  son  corps  est  réduit  à  sa  nature 
propre ,  il  est  temps  de  la  voir. 

«  Alors  abrité  sous  un  parasol  porté  par  un  jeune  homme  qui  l'accompa- 
gnait en  qualité  de  serviteur,  il  se  rendit  au  cimetière  avec  une  démarche 
recueillie.  La  servante  de  Vâsavadattà  était  restée  auprès  de  sa  maîtresse 
par  attachement  pour  ses  anciennes  bontés,  et  elle  empêchait  les  corbeaux 

19. 
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d'approcher  de  son  corps.  [En  voyant  Upagupta ,]  elle  lui  dit  :  Fille  de  mon 
maître,  celui  vers  lequel  tu  m'as  envoyée  à  plusieurs  reprises,  Upagupta, 
s  avance  de  ce  côté.  Il  vient  sans  doute  attiré  par  Tamour  du  plaisir.  Mais 
Vftsavadattâ  entendant  ces  paroles,  lui  répondit  : 

«  Quand  il  me  verra  privée  de  ma  beauté,  déchirée  par  la  douleur,  jetée 
à  terre,  toute  souillée  de  sang,  comment  pourra-t-il  éprouver  Tamour  du 
plaisir  ? 

«  Puis  elle  dit  à  sa  servante  :  Amie ,  ramasse  les  membi*es  qui  ont  été  sé- 
parés de  mon  corps.  La  servante  les  réunit  aussitôt  et  les  cacha  sous  un 
morceau  de  toile.  En  ce  moment  Upagupta  survint,  et  il  se  plaça  débout 
devant  Vâsavadattâ.  La  courtisane  le  voyant  ainsi  debout  devant  elle,  lui 
dit  :  Fils  de  mon  maître ,  quand  mon  corps  était  entier,  qu'il  était  fait  pour 
le  plaisir,  j'ai  envoyé  à  plusieurs  reprises  ma  servante  vers  toi ,  et  tu  m'as 
répondu  :  Ma  sœur,  il  n'est  pas  temps  pour  toi  de  me  voir.  Aujourd'hui 
que  le  glaive  m'a  enlevé  les  mains,  les  pieds,  le  nez  et  les  oreilles,  que  je 
suis  jetée  dans  la  boue  et  dans  le  sang,  pourquoi  viens-tu?  Et  elle  prononça 
les  stances  suivantes  : 

«  Quand  mon  corps  était  doux  comme  la  fleur  du  lotus,  qu'il  était  orné 
de  parures  et  de  vêtements  précieux ,  qu'il  avait  tout  ce  qui  attire  les  re- 
gards, j'ai  été  assez  malheureuse  pour  ne  pouvoir  te  voir. 

ff  Aujourd'hui,  pourquoi  viens-tu  contempler  ici  im  corps  dont  les  yeux 
ne  peuvent  supporter  la  vue,  qu'ont  abandonné  les  jeux,  le  plaisir,  la  joie 
et  la  beauté,  qui  inspire  l'épouvante  et  qui  est  souillé  de  sang  et  de  boue? 

«  Upagupta  lui  répondit  :  Je  ne  suis  pas  venu  auprès  de  toi,  ma  sœur,  attiré 
par  l'amour  du  plaisir;  mais  je  suis  venu  jpour  voir  la  véritable  nature  des 
misérables  objets  des  jouissances  de  l'homme  ^  » 

Upagupta  ajoute  ensuite  quelques  autres  maximes  sur  la  vanité  des  plai- 
sirs et  la  corruption  du  corps  ;  ses  discours  portent  le  calme  dans  l'âme  de 
Vàâavadatta ,  qui  meurt  après  avoir  fait  un  acte  de  foi  en  Buddha,  et  qui  va 
renaître  aussitôt  parmi  les  Dieux. 

J'ai  cité  ce  morceau  tout  entier,  quoiqu'il  ne  se  rattache  à  la  discussion 
présente  que  par  un  trait  unique ,  la  punition  de  VftsavadattA  condamnée 

^  Pâmçupradâna,  dans  Divya  avad.  î.  ijbh.  de  ce  récit;  mais  en  Tabrégeant  beaucoup,  il 
Le  recueil  des  légendes  tibétaines  publié  ré-  lui  ôte  une  partie  de  son  intérêt  {Der  Weise 
cemment  par  M.  Schmidt  reproduit  le  fonds        und  der  Tkor,  p.  385,  trad.  ali.) 
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par  la  volonté  souveraine  du  roi.  J'ajouterai  seulement  ici  que  la  légende 
n'est  pas  contemporaine  de  Çâkyamuni  ;  car  elle  se  trouve  dans  im  texte 
qui,  cônune  je  le  ferai  voir  autre  part,  est  certainement  postérieur  à  Tépoque 
d'Açôka  (Kàlàçôka). 

Aux  traits  que  je  viens  de  citer,  j'en  ajouterai  deux  autres  qui  nous  font 
pénétrer  assez  avant  dans  les  habitudes  de  la  caste  royale. 

a  Un  Brahmane  de  Tchampft  ^  avait  une  fille  d'une  grande  beauté.  Les 
astrologues  lui  prédirent  qu'elle  mettrait  au  jour  deux  fils,  dont  l'un  serait 
un  monarque  souverain,  l'autre  un  Religieux  éminent  par  sa  sainteté.  En- 
hardi'par  cette  prédiction,  le  Brahmane  alla  présenter  sa  fille  à  Bindusftra, 
roi  de  Pâtaliputtra,  qui  l'accepta  et  la  fit  entrer  dans  l'appartement  des 
femmes.  A  la  vue  de  la  jeune  fille,  les  épouses  du  roi  redoutant  l'empire 
que  sa  beauté  pouvait  lui  donner  sur  l'esprit  de  Bindusâra,  résolurent  de 
la  faire  passer  pour  une  femme  de  la  caste  abjecte  des  barbiers ,  et  lui  ap- 
prirent à  soigner  la  barbe  et  la  chevelure  du  roi. 

«  La  jeune  fille  devint  bientôt  habile  dans  ce  métier,  et  chaque  fois  qu'elle 
commençait  à  remplir  son  office  auprès  du  roi ,  ce  dernier  se  couchait.  Un 
jour  le  roi,  qui  était  content  d'elle,  lui  offrit  de  lui  accorder  la  grâce  qu'elle 
désirerait,  et  lui  demanda:  Quelle  faveur  veux-tu P  Seigneur,  répondit  la 
jeune  fille,  que  le  roi  consente  à  s'unir  avec  moi.  Tu  es  de  la  caste  des 
barbiers,  lui  dit  Bindusâra,  et  moi  je  suis  un  roi  de  la  race  des  Kchattriyas 
qui  ai  reçu  l'onction  royale  ;  comment  est-il  possible  que  tu  aies  commerce 
avec  moi?  Je  ne  suis  pas  de  la  caste  des  barbiers,  reprit-elle,  je  suis  la  fille, 
d'un  Brahmane  qui  m'a  donnée  au  roi  pour  qu'il  fît  de  moi  sa  femme.  Qui 
t'a  donc  appris  le  métier  de  barbier?  dit  le  roi.  —  Ce  sont  les  femmes  des 
appartements  intérieurs.  —  Je  ne  veux  plus,  dit  Bindusâra,  que  tu  fesses  à 
l'avenir  ce  métier.  Et  le  roi  déclara  la  jeune  fille  la  première  de  ses  femmes  ^.  » 

Une  autre  légende,  celle  d'Açôka,  fils  et  successeur  de  Bindus^a,  nous 
offre  un  exemple  non  moins  curieux  de  la  puissance  des  préjugés  créés  par 
les  castes.  Tichya  rakchitâ,  l'une  des  femmes  du  ror,  avait  conçu  une 

'  Tchampâ  est  une  ville  anciennement  ce-  située,  sinon  sur  Templaeetaent  de  Tchampa' 

lèbre  qui  joue  déjà  un  rôle  important  dans  les  poar  ou  Tchampenagar,  ville  voisine  de  Bhâ- 

traditions  du  Maliâbhârata.  Fa  hian  la  visita  galpour,  du  moins  non  loin  de  là.  (Wilson, 

au  commencement  du  v*  siède.  (Foe  koae  ki,  Joum,  Roy.  Asiat  Soc.  t.  V,  p.  i34-) 

p.  3a8  et  Sag.)  >|1  est  probable  qu'elle  était  ^    '  Pâmçu  pradàna ,  dans  Div.avad.  f.  i83  (. 
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paasiofi  incestueuse  pour  Kunâla»  fiU  du  roi^  et  d'uiie  autre  de  ses  femmes; 
mais  elle  avait  été  repoussée.  Décidée  à  se  venger,  elle  profite  d'une  maladie 
grave  et  réputée  incurable,  qui. menaçait  les  jours  du  roi,  pour  s'emparer 
sans  réserve  de  son  esprit,  e^^obtenir  durant  quelques  jours  Fusage  exclu- 
sif de  la  puissance  royale.  JTextrâis  maintenant  de  cette  légende  ce  qui  touche 
à  notre  sujet. 

«  Açôka  voyant  que  son  mal  était  incurable ,  donna  Tordre  suivant  :  Faites 
venir  Kunàla,  je  veux  le  placer  sur  le  trône  ;  qu'ai-je  besoin  de  la  vie?  Mais 
Tichya  rakchità  ayant  entendu  les  paroles  du  roi ,  fit  cette  réflexion  :  Si 
Kunàla  monte  sur  le  trône,  je  suis  perdue.  EUe  dit  donc  au  roi  Açôka  :  Je 
me  cbarge  de  te  rendre  la  santé;  mais  il  faut  que  tu  interdises  aux  méde^ 
cins  rentrée  du  palais.  Le  roi  défendit  qu  on  laissât  entrer  aucun  médecin. 
De  son  côté,  la  reine  leur  dit  à  tous  :  S'il  se  présente  à  vous  un^homme  ou 
une  femme  qui  soit  atteint  du  même  mai  que  le  roi,  ayez  soin  de  me  le 
faire  voir. 

<  Or  il  arriva  quun  honuone  de. la  caste  des  Abkiras  (les  pasteurs)  &it  at- 
teint de  cette  même  maladie.  Sa  femme  alla  faire  connaître  Tétat  de  son 
mari  à  un  médecin,  qui  lui  répondit  :  Que  le  malade  vienne  me  trouver; 
quand  j'aurai  reconnu  son  état,  je  lui  indiquerai  le  remède  convenable. 
L'Abbîra  se  rendit  en  conséquence  chez  le  médecin,  qui  le  conduisit  en  pré* 
sence  de  Tichya  rakchità.  La  reine  l'introduisit  dans  un  lieu  secret  et  l'y 
fit  mettre  à  mort.  Quand  i'Abhira  eut  été  tué,  elle  lui  fit  ouvrir  le  ventre, 
y  regarda  et  aperçut  dans  son  estomac  un  ver  énorme.  Quand  le  ver  re- 
montait, les  excréments  du  malade  lui  sortaient  par  la  bouche;  quand 
il  descendait,  ces  matières  impures  prenaient  leur  cours  par  en  bas.  La 
reine  fit  présenter  au  ver  du  poivre  pilé,  et  il  n'en  mourut  pas;  elle  lui  fit 
donner  de  même  sans  succès  du  poivre  long  et  du  gingembre.  Enfin  on  le 
toucha  avec  de  Toigncm;  aussitôt  le  ver  mourut,  et  il  descendit  par  les  voies 
inférieures.  La  reine  alors  alla  dire  au  roi  :  Seigneur,  mange  de  l'oignon  et 
tu  seras  rétabli.  Reine,  lui  répondit  le  roi,  je  suis  un  Kchattriya ,  comment 
pourrais-je  manger  de  l'oignon  ?  Seigneur,  reprit  la  reine,  c'est  comme  mé- 
dicament que  tu  dois  prendre  cette  substance  afin  de  sauver  ta  vie.  Le  roi 
mangea  de  l'oignon,  et  le  ver  mourut ,  et  il  sortit  par  les  voies  inférieures  ^  » 

Je  n'ai  pas  besoin  de  faire  remarquer  que  le  scrupule  qui  empêchait  le 

^  Kunâki,  dans  Diuya  avadâna,  L  aoo  h. 
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roi  Açôka  de  manger  de  Toignon ,  quoique  dominant  aussi  chez  les  Buddhistes, 
a  sa  source  dans  la  défense  brahmanique  formulée  parla  loi  de  Manu  ^.  Mais 
il  est  important  de  noter  que  le  fait  raconté  tout  à  Theure  se  passe,  d'après 
la  légende,  à  une  époque  où  le  roi  Açôka  était  déjà  entièrement  converti 
au  Buddhisme;  et  cependant  le  préjugé  fondé  sur  Texistence  de  la  caste 
exerçait  encore  sur  son  esprit  un  aussi  puissant  empire  I 

Les  passages  que  je  viens  de  rapporter  suffisent  pour  faire  connaître  la 
véritable  position  des  deux  premières  classes,  celle  des  Brahmanes  et  celle 
desKchattriyas,  dans  la  société  indienne.  D'autres  textes  fixent,  avec  une  pré- 
cision à  peu  près  égale,  la:position  des  castes  inférieures,  que  Ton  voit  livrées 
au  commerce,  à  l'agriculture  et  enfin  aux  professions  serviles.  Je  ne  m'arrê- 
terai pas  à  rapporter  ici  les  noms  de  toutes  les  castes  citées  dans  les  Sûtras  ; 
Torganisatioa  politique  de  la  société  indienne;  au  temps  de  Çâkyamuni,  est 
suffisamment  déterminée  par  les  noms  de  celles  qui  ont  paru  dans  les  pas- 
sages cités  plus  haut.  Je  me  contente  de  rappeler  ici,  d'après  les  Sûtras,  le 
double  principe  sur  lequel  reposaient  l'existence  et  la  perpétuité  des  castes. 
Le  premier  de  ces  principes  était  l'obligation  où  chacun  se  troifvait  de  ne 
se  marier  qu'avee  une  femme  de  sa  propre  classe.  Cette  règle  était  si  uni- 
verseU^aaent  admise  au  temps  <le  la  prédication  de  Çâkya,  qu^on  la  voit 
appliquée  à  chaque  instant  dans  les  Sûtras  et  dans  les  légendes  du  Divya 
avadina.  Toutes  les  fois  qu'il  est  question  d'un  mariage,  le  texte  ajoute  la 
fi>rmule  ordinaire  :  «  Il  prit  une  f^nme  dans  une  famille  égale  à  la  sienne  ^  « 
L'histoire  de  Çâkyamuni  nous  en  fournit  un  très^urieux  exemple.  Le  jeune 
prince,  que  l'on  pressait  de  se  marier,  avait  déclaré  que  la  considération  de  la 
caste  ne  l'arrêterait  pas,  et  qu'il  prendrait  indifiéremment  une  femme  parmi 
les  Brahmanes,  les  Kohattriyas,  les  Yâiçyas  ou  les  Çûdras,  s'il  en  trouvait 
une  qui  répondit  auitype  de  perfection  qu'il  s'était  formé.  Le  Brahmane  qui 
exerçait  les.  fonctions  de  prêtre  de  fam^e  auprès  du  roi  Çuddhôdana,  fut 
chargé  de  ch^ndier  la  femme  accomplie  que  désiraît«le  prince ,  et  il  la  trouva 
dans  la  maison  d'un  artisan  de  Kapilavastu,  nommé  Dandapàni.  En  consé- 
quence, le  roi  Çuddhôdana  lui  fit  demander  sa  fille  pour  le  jeune  Çâkya. 
Mais  que  répond  Dandapàni  ?  «Seigneur,  le  prince  a  été  élevé  dans  sa  mai- 
«  son  au  sein  du  bonheur;  et  de  plus,  c'est  une  loi  de  famille  parmi  nous, 
«  que  nos  filles  ne  soient  données  en  mariage  qu'à  celui  qui  sait  un  métier, 

*  Mdnava  iharma  çâstra,  i.  v,  st.  5.  —  *  Tchâdà  pakcha,  dans  Divya  avai.  f.  a8i  (  et  pass. 
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«(  et  non  à  un  autre.  Or  le  prince  ne  connaît  aucun  métier;  il  ne  sait  manier 
«  ni  Tépée,  ni  l'arc,  ni  le  carquois,  etc.^  »  Le  roi  s'arrête  devant  cette  objec- 
tion, et  Çâkya  est  obligé  de  montrer  les  connaissances  qu'il  possède  dans  tous 
les  arts,  connaissances  au  nombre  desquelles  sont  comprises  celles  qui  ont 
trait  aux  arts  libéraux,  comme  l'étude  des  vocabulaires  antiques  (Nighantu), 
la  lecture  des  livres  sacrés  «  des  Vèdas,  des  Purânas,  des  Itibâsas,  des  traités 
de  grammaire,  l'explication  des  termes  obsolètes,  la  lecture,  la  métrique, 
le  rituel,  l'astronomie*. 

Le  second  principe  de  la  conservation  des  castes  était  l'hérédité  des  pro- 
fessions, et  ce  principe  n'était  pas  moins  généralement  respecté  que  le  pre- 
mier. Le  fils  du  marchand  suivait  la  profession  de  son  père^;  le  fils  du 
boucher  était  boucheï*,  parce  que  son  père  et  ses  ancêtres  l'avaient  été 
avant  lui^.  Respectés  par  toutes  les  classes,  depuis  le  Brahmane  jusqu'au 
Tchândâla,  les  deux  principes  que  je  viens  de  rappeler  formaient  la  base 
sur  laquelle  reposait  l'édifice  de  la  société  dont  le  Mànava  dharma  çâstra 
nous  a  conservé  le  plan  et  le  tableau. 

C'est  au  milieu  d'une  société  ainsi  constituée  que  naquit,  dans  une  fa- 
mille de  Kchattriyas,  celle  des  Çâkyas  de  Kapilavastu,  qui  se  prétendait  issue 
de  l'antique  race  solaire  de  l'Inde,  un  jeune  prince,  qui  renonçant  au 
monde  à  l'âge  de  vingt- neuf  ans,  se  fit  Religieux  sous  le  nom  de  Çâkya^ 
muni,  ou  encore  de  Çramana  Gdutama.  Sa  doctrine,  qui  selon  les  Sûtras 
était  plus  morale  que  métaphysique ,  au  moins  dans  son  principe  ^,  reposait 
$wc  une  opinion  admise  comme  un  fait,  et  sur  une  espérance  présentée 
comme  une  certitude.  Cette  opinion,  c'est  que  le  monde  visible  est  dans 
un  perpétuel  changement;  que  la  mort  succède  à  la  vie,  et  la  vie  à  la  mort; 
que  l'homme,  comme  tout  ce  qui  l'entoure,  roule  dans  le  cerde  étemel  de 
la  transmigration  ;  qu'il  passe  successivement  par  toutes  les  formes  de  la 
vie,  depuis  les  plus  élémentaires  jusqu'aux  plus  parfaites;  que  la  place  qu'il 
occupe  dans  la  vaste  échelle  des  êtres  vivants,  dépend  du  mérite  des  actions 
qu'il  accomplit  en  ce  monde;  et  qu'ainsi  l'homme  vertueux  doit,  après  cette 

^  LaUta  vittara,  ch.  xii,  f.  79  6,  et  8ô  a  de  *  Lolita  vistara^  ibid.  f.  87  a. 

mon  manuscrit.  Une  circonstance  analogue  se  ^  Kôtikama,  dans  Dixfya  avad.  f.  i  et  pass. 

trouve  rapportée  dans  une  des  légendes  tibé-  *  Id,  ibid.  f.  5  6. 

taines  du  recueil  récenmient  publié  par  M.  '  Ce  fait  na  pas  échappé  à  M.  Benfey. 

Schmidt.  {Der  Weise  undder  Thor,  p.  33/1  et  {Indien^  pag.  aoi,  extrait  de  TEncydopédie 

335 ,  tra^.  aU.7  d'Erscb  et  Gruber. ) 
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vie,  renaître  avec  un  corps  divin,  et  le  coupable  avec  un  corps  de  damné; 
que  les  récompenses  du  ciel  et  les  punitions  de  Fenfer  n'ont  qu'une  durée 
limitée,  comme  tout  ce  qui  est  dans  le  monde;  que  le  temps  épuise  le  mé- 
rite des  actions  vertueuses,  tout  de  même  qu'il  efface  la  faute  des  mau- 
vaises; et  que  la  loi  fatale  du  changement  ramène  sur  la  terre  et  le  Dieu  et 
le  damné,  pour  les  mettre  de  nouveau  Tun  et  l'autre  à  Tépreuve  et  leur 
faire  parcourir  une  suite  nouvelle  de  transformations.  L'espérance  que  Çâ- 
kyamuni  apportait  aux  hommes,  c'était  la  possibilité  d'échapper  à  la  loi  de 
la  transmigration,  en  entrant  dans  ce  qu'il  appelle  le  Nirvana,  c'est-à-dire 
l'anéantissement.  Le  signe  définitif  de  cet  anéantissement  était  la  mort;  mais 
un  signe  précurseur  annonçait  dès  cette  vie  l'homme  prédestiné  à  cette 
suprême  délivrance;  c'était  la  possession  d'une  science  illimitée,  qui  lui 
donnait  la  vue  nette  du  monde,  tel  qu'il  est,  c'est-à-dire  la  connaissance  des 
lois  physiques  et  morales;  et  pour  tout  dire  en  un  mot,  c'était  la  pratique 
des  six  perfections  transcendantes  :  celle  de  l'aïunône,  de  la  morale,  de  la 
science,  de  l'énergie,  de  la  patience  et  de  la  charité.  L'autorité  sur  laquelle 
le  Religieux  de  la  race  de  Çâkya  appuyait  son  enseignement  était  toute 
personnelle  ;  elle  se  formait  de  deux  éléments ,  l'un  réel  et  l'autre  idéal. 
Le  premier  était  la  régularité  et  la  sainteté  de  sa  conduite,  dont  la  chas- 
teté, la  patience  et  la  charité  formaient  les  traits  principaux.  Le  second 
était  la  prétention  qu'il  avait  d'être  Buddha,  c'est-à-dire  éclairé,  et,  comme 
tel,  de  posséder  une  science  et  une  puissance  surhumaines.  Avec  sa  puis- 
sance, il  opérait  des  miracles;  avec  sa  science,  il  se  représentait,  sous 
une  forme  claire  et  complète ,  le  passé  et  l'avenir.  Par  là  il  pouvait  racon- 
ter tout  ce  que  chaque  homme  avait  fait  dans  ses  existences  antérieures  ; 
et  il  afBrmait  ainsi  qu'un  nombre  infini  d'êtres  avait  jadis  atteint  comme 
lui,  par  la  pratique  des  mêmes  vertus,  à  la  dignité  de  Buddha,  avant  d'en- 
trer dans  l'anéantissement  complet.  Il  se  présentait  enfin  aux  hommes 
comme  leur  sauveur,  et  il  leur  promettait  que  sa  mort  n'anéantirait  pas  sa 
doctrine  ;  mais  que  cette  doctrine  devait  durer  après  lui  un  grand  nombre 
de  siècles,  et  que  quand  son  action  salutaire  aurait  cessé,  il  viendrait  au 
monde  un  nouveau  Buddha,  qu'il  annonçait  par  son  nom  et  qu'avant  de 
descendre  sur  la  terre,  il  avait,  disent  les  légendes,  sacré  lui-même  dans 
le  ciel,  en  qualité  de  Buddha  future 

^  LaUta  vistara,  f.  aS  a  de  mon  man.  Csoma,  Life  ofShakya,  dans  Asiat  Rûm.  t.  XX,  p.  287. 
I.  20 
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Voilà  m  que  nous  apprennent  les  Sûtras  de  la  position  et  des  desseins 
de  Çftkyamuni  au  milieu  de  la  société  indienne;  et  cest  là,  si  je  ne  me 
trompe,  la  forme  la  plus  simple  et  la  plus  primitive  sous  laquelle  se  pré* 
sente  sa  doctrine,  tant  quelle  n est  encore,  comme  dans  ces  traités,  qu*à 
Tétat  de  prédication.  Que  d'autres  livres  du  Népal,  tels  que  les  diverses 
éditions  de  la  Pradjnâ  pâramitâ,  nous  offrent  un  système  plus  régulier 
et  qui  embrasse  un  bien  plus  grand  nombre  de  questions  que  celles  qui 
sont  indiquées  dans  les  Sûtras,  cela  ne  doit  pas  nous  surprendre;  mais  ce 
n*est  pas  ici  le  lieu  de  comparer  le  Buddhisme  développé  de  la  Pradjnâ 
avec  celui  des  Sûtras;  ce  qui  nous  importe  en  ce  moment,  cest  de  fixer, 
d'après  cette  dernière  classe  de  traités,  la  position  dans  laquelle  Çâkyamuni 
se  trouvait  au  milieu  des  Brahmanes,  des  Kchattriyas  et  des  autres  castes. 
Il  est  clair  qu'il  se  présentait  comme  un  de  ces  ascètes  qui  depuis  les  temps 
les  plus  anciens  parcourent  llnde  en  préchant  la  morale ,  d'autant  plus 
respectés  de  la  société  qu'ils  affectent  de  la  mépriser  davantage;  c'est  même 
en  se  plaçant  sous  la  tutelle  des  Brahmanes  qu'il  était  entré  dans  la  vie 
religieuse.  Le  Lalita  vistara  nous  le  montre  en  effet  se  rendant,  au  sortir 
de  la  maison  paternelle,  auprès  des  plus  célèbres  Brahmanes,  pour  puiser 
à  leur  école  la  science  qu'il  cherche  ^  Quand  il  a  obtenu  de  ses  maîtci^s  ce 
qu'ils  peuvent  lui  apprendre,  quand  le  plus  habile  l'a  même  associé  à 
l'exercice  de  ses  fonctions  de  précepteur,  Çàkya  se  livre,  comme  tous  les 
ascètes,  à  de  rudes  moitifications,  à  une  longue  et  rigoureuse  abstinence; 
et  le  Lalita  vistara,  qui  retrace  tous  les  détails  de  cette  partie  de  sa  vie, 
termine  naïvement  son  récit  par  cette  réflexion  instructive  :  «  C'était  pour 
<«  montrer  au  monde  le  spectacle  d'actions  étonnantes  ^.  »  Çâkyamuni ,  ou  le 
solitaire  de  la  race  de  Çâkya,  ne  se  distingue  pas,  à  l'origine,  des  autres 
solitaires  de  race  brahmanique;  et  on  verra  tout  à  l'heure,  quand  je  ras- 
semblerai les  preuves  des  luttes  qu'il  était  obligé  de  soutenir  contre  les 
autres  ascètes  ses  rivaux,  que  le  peuple,  étonné  des  persécutions  dont  il 
était  l'objet,  demandait  quelquefois  à  ses  adversaires  quelles  raisons  ils 
avaient  de  le  tant  haïr,  puisqu'il  n'était  qu'un  mendiant  comme  eux. 

*  Lalita  vistara,  ch.  xvi ,  f.  i  aS  i  sqq.  de  mon  djagrïha.  Les  livres  pâlis  nomment  le  premier 

manuscrit.  Il  se  met  d*abord  sous  la  discipline  de  ces  Brâlunanes  AlAra  Kâlâma.  (Turnour, 

d*Ârâda  Kâlâma,  et  ensuite  sous  celle  de  Ru-  Joam,  Asiat.  Soc,  ofBengal,  t.  VII,  p.  ioo4.) 
draka,  fils  de  Ràma,  qui  résidait  près  de  Rà-  *  LaKéa  vistara,  f.  i35  6  de  mon  man. 
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Il  n'est  pas  moins  évident  que  Topinion  philosophique  par  laquelle  il 
justifiait  sa  mission  était  partagée  par  toutes  les  classes  de  la  société  : 
Brahmanes,  Kchattriyas,  Vâiçyas  et  Çûdras,  tous  croyaient  également  à  la 
fatalité  de  la  transmigration,  à  la  répartition  des  récompenses  et  des 
peines,  à  la  nécessité  et  en  même  temps  à  la  difficulté  d'échapper  d'une 
manière  définitive  aux  conditions  perpétuellement  changeantes  d'une 
existence  toute  relative.  Jusque-là  le  solitaire  de  la  race  de  Çâkya  n'était 
pas  en  opposition  avec  la  société  brahmanique.  Kchattriya  par  la  naissance, 
il  était  devenu  ascète ,  comme  quelques  autres ,  et  notamment  Viçvâmitra , 
avaient  fait  avant  lui^  Il  conservait  même,  dans  un  des  noms  qu'il  portait, 
la  trace  du  lien  essentiellement  religieux  qui  rattachait  sa  famille  à  la  caste 
brahmanique;  il  se  nommait  le  Çramana  Gâutama,  ou  l'ascète  Gàutamide, 
sans  doute  parce  que  Gâutama  était  le  nom  de  famille  sacerdotal  de  la  race 
militaire  des  ÇâLyas,  qui  en  qualité  de  Kchattriyas  n'avaient  pas  d'ancêtre 
ni  de  saint  tutéiaire  à  la  manière  des  Brahmanes,  mais  qui  avaient  pu 
prendre,  ainsi  que  la  loi  indienne  l'autorise,  le  nom  de  l'ancien  sage  à  la 
race  duquel  appartenait  leur  directeur  spirituel  ^.  Philosophe  et  moraliste , 
il  croyait  à  la  plupart  des  vérités  admises  par  les  Brahmanes;  mais  il  se 
séparait  d'eux  du  moment  qu'il  s'agissait  de  tirer  la  conséquence  de  ces  vé- 
rités et  de  déterminer  les  conditions  du  salut,  but  des  efforts  de  l'homme , 
puisqu'il  substituait  l'anéantissement  et  le  vide  au  Brahma  unique  dans  la 
substance  duquel  ses  adversaires  faisaient  rentrer  le  monde  et  l'homme. 

^  Outre  Viçvâmitra ,  dont  la  légende  est  que  les  Çâkyas  prenaient  le  nom  de  Gâatanuu. 

bien  connue  par  le  Râmâyana ,  les  anciens  Iti-  L*origine  de  ce  titre  reste  inconnue,  et  Fexpli- 

hâsas  que  citent  les  commentateurs  des  Vêdas ,  cation  que  j'en  propose  n'est  encore  qu'une 

ou  des  traités  formant  des  espèces  d'appendices  conjecture.  Un  fait  curieux ,  quoiqu'il  ne  nous 

à  ces  anciens  livres,  parient  d'un  guerrier  de  la  avance  pas  beaucoup  sur  la  question  d'ori- 

race  des  Kurusqui  devint  Brahmane.  (Comment  gine,  c'est  que,  de  nos  jours  encore,  il  existe 

sur  leNirukta,  i**  partie,  p.  49    h   de  mon  dans  le  district  de  'Gorakpour ,   c'est-à-dire 

manuscrit.)  àans  le  pays  même  où  est  né  Çâkyamuni,  une 

*   Voyez  dans  le  Foe  houe  ki,  p.  309,  une  branche  de  la  race  des  Radjpouts,  qui  prend 

note  dans  laquelleje  me  suis  efforcé  d'expliquer  le  nom  de  Gâatamidet,  (History,  etc.  ofEoMt. 

cette  difficulté.  Les  analyses  de  Csoma  nous  India,  t.  n,p.  il58.)  Fr.  Hamilton,  auquel  on 

apprennent   que  Màudgalyâyana  en  s'adres-  doit  la  connaissance  de  ce  fait,  a  rassemUé 

sant  aux  Çâkyas  de  Kapilavastu ,  leur  disait  touchantces  Radjpouts  Gâutamides  des  détails 

«  Gâutama^  »  ou  t  Gâutamides.  »  (  Asiat.  Res.  un  peu  confus.  Il  n'explique  pas  comment  une 

t  XX,  p.  74;  et  Journ.  Asiat.  Soc.  of  Bengal,  bmille  de  Kchattriyas  peut  se  dire  issue  d'un 

t  n,  p.  386  sqq.)  Mais  cela  prouve  seulement  saint  brahmanique. 

SO. 
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Je  vais  maintenant  extraire  des  Sûtras  les  passages  qui  m'ont  paru  de 
nature  à  jeter  le  plus  de  jour  sur  les  points  suivants  :  la  position  de  Çâkya 
et  de  ses  disciples  à  Tégard  des  Brahmanes  et  des  autres  ascètes  en  général; 
le  but  que  Çâkya  et  ses  Religieux  se  proposaient  en  commun  ;  les  luttes 
que  le  chef  soutenait  contre  ses  adversaires;  les  moyens  de  conversion 
qu  il  employait,  et  l'action  que  son  enseignement  devait  à  la  longue  exercer 
sur  le  système  brahmanique  des  castes.  Ces  divers  sujets  sont  souvent  mêlés 
entre  eux  dans  le  même  passage ,  et  Ton  ne  s'attend  pas  sans  doute  à  en 
trouver  ici  une  classification  méthodique  ;  le  point  qu'il  importe  d'établir, 
c'est  l'impression  qui  résulte ,  pour  tout  lecteur  impartial ,  de  l'étude  des 
Sûtras,  envisagés  sous  ces  divers  points  de  vue. 

Un  des  faits  que  la  lecture  des  Sûtras  et  des  légendes  du  Divya  avadâna 
met  le  mieux  en  lumière ,  c'est  que  Çâkyamuni  et  ses  Religieux  étaient 
placés,  au  milieu  de  la  société  indienne,  sur  le  même  rang  que  les  ascètes 
d'une  autre  origine.  Cette  assertion,  pour  n'être  pas  exprimée  d'une  manière 
aussi  affirmative,  n'en  est  pas  moins  au  fond  le  fait  que  démontre  le  plus 
évidemment  l'étude  des  Sûtras.  J'ai  rappelé  tout  à  l'heure  à  quelle  disci- 
pline Çâkya  s'était  soumis  pour  pénétrer  les  mystères  les  plus  secrets  de 
la  science  brahmanique.  Aucun  des  maîtres  sous  l'enseignement  desquels 
il  se  place  successivement  ne  trouve  ses  prétentions  insolites,  et  la  légende 
du  Lalita  vistara  nous  apprend  même  que  l'un  de  ces  Brahmanes  partage 
avec  lui  son  titre  de  précepteur  ^  Cinq  des  disciples  de  ce  Brahmane  sont 
tellement  frappés  des  progrès  de  Çâkya,  qu'ils  quittent  leur  ancien  maître 
pour  s'attacher  au  nouvel  ascète^.  Il  est  vrai  que  quand,  épuisé  par  une 


^  Lalita  vistara ,  f,  lag  a  et  &  de  mon  man. 

*  Lalita  vistara,  f.  189  b  de  mon  man.  Le 
Mahâvaslu  cite  les  noms  de  ces  cinq  premiers 
disciples  qui  sont  appelés  «  de  bonne  caste.  ■  Il 
n*est  pas  sans  intérêt  de  les  comparer  avec  les 
transcriptions  qu*en  donnent  les  Chinois.  [Foe 
koue  ki,  p.  3 10.)  Le  premier  cité  est  Adjnâta 
Kâundinya  :  le»  Chinois  le  nomment  A  jo  kiao 
tchhinjoj  et  disent  très-bien  que  Ajo  (Adjnâ- 
ta) signifie  sachant,  et  que  Kâandinya  est  le 
nom  de  famille  de  ce  Brahmane;  on  connaît  en 
effet  une  famille  brahmanique  des  Kâundinyas. 
Le  second  est  Açvadjit,  chez  les  Chinois  O  pi. 


ou  selon  Hiuan  thsang,  A  chy  pho  chi.  {Fœ 
koue  ki,  p.  267.)  Son  nom  est  exactement 
rendu  par  «  maître  du  cheval,  s  Ce  Religieux 
était  de  la  famille  de  Çâkya.  Le  troisième  est 
Bhadraka  ou  Bhadrika,  chez  les  Chinois  Po 
thi.  Quelque  éloignée  que  cette  transcription 
paraisse  être  de  Toriginal,  sans  doute  parce 
qu  elle  passe  à  travers  le  milieu  du  pâli ,  elle  n'en 
est  pas  moins  rendue  très-probable  par  la  tra- 
duction de  «  petit  sage  »  qu*en  donnent  les  Chi- 
nois. La  notion  de  petit  est  en  effet  dans  le  suf- 
fixe Ara  de  Bhadraka.  On  dit  que  ce  personnage 
était  également  de  la  famille  de  Çâkya,  et  Ton 
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abstinence  excessive,  Çâkya  est  obligé  de  prendre  quelque  nourritiure  et 
de  renoncer  à  des  jeûnes  trop  prolongés,  les  cinq  disciples,  choqués  de 
cette  infraction  à  la  règle,  Tabandonnent  pour  aller  seuls  auprès  de  Bénarès 
continuer  leur  vie  de  mortifications  ^  ;  mai*  Ç^l^ys^  les  retrouve  plus  tard, 
et  la  vue  de  ses  perfections  physiques  et  morales  les  touche  de  nouveau  et 
les  convertit  pour  jamais  à  sa  loi  ^. 

Il  n'y  a  dans  tout  ceci  rien  qui  n'eût  pu  arriver  également  à  un  ascète 
brahmanique,  et  Çâkya,  tout  Kchattriya  qu'il  était,  est  mis  par  la  légende 
exactement  sur  le  même  pied  qu'un  Brahmane.  D'autres  textes  nous 
font  voir  ses  disciples  à  peine  distingués  de  ceux  qui  plus  tard  devinrent 
leurs  adversaires  violents.  Entre  plusieurs  passages  que  je  pourrais  invoquer, 
j'en  citerai  un  seul,  qui  nous  montre  un  des  plus  zélés  partisans  de  Çàkya- 


trouve  la  légende  de  sa  conversion  au  Bud^ 
dhisme  dans  TAvadâna  çataka.  (f.  3i4  ^.)  Le 
quatrième  est  Vâchpa ,  que  les  Chinois  con- 
naissent sous  le  nom  de  Daçabala  Kâçyapa; 
mais  ils  lui  donnent  aussi  le  nom  de  Phofou, 
qui  ne  peut  être  autre  chose  que  Vâchpa, 
d'autant  plus  que  Phofou  est  traduit  en  tibé- 
tain par  Rlangs-pa,  ce  qui  est  exactement  le 
sens  du  sanscrit vdc^pa  (vapeur)  ;  ce  Religieux 
tenait  à  Çâkya  par  ses  oncles  maternels.  Le  cin- 
quième est' Mahârâta,  ou  plu  lot  Mahânâma, 
comme  Técrit  Csoma.  [Asiate  Research,  t.  XX, 
p.  293.)  Les  Chinois  transcrivent  exactement 
ce  nom  Ma  ha  nan  [Foe  houe  ki,  p.  ao3)  ;  ils  lui 
donnent  encore  celui  de Keou  H  thaï  tseu,  «le 
«  prince  royal  Keou  li.  »  Mahânâma  était  le  fils 
aîné  du  roi  Amitôdana  et  le  cousin  germain 
de  Çâkya.  [Mahâvastu,  f.  356  a  de  mon  man. 
Csèma,  AsiaU  Research,  t.  XX,  p.  ag3.) 

^  Laîita  vistara,  f.  iSg  6  de  mon  man. 

*  Mahâvastu,  f.  356  a  de  mon  man.  L'en- 
droit où  Çâkya  retrouva  ses  cinq  premiers  dis- 
ciples est  très-célèbre  dans  les  légendes  ;  on  le 
nomme  Rœhipatana  Mngadâva,  «  le  lieu  où  sont 
«  tombés  les  Richis  dans  le  Bob  des  antilopes.  > 
Voici  comment  le  Lalita  vistara  expose  Torigine 
de  cette  dénomination  :  «  Dans  ce  temps-là  il 
«  y  avait  à  Vârânasi,  dans  le  Bois  des  antilopes, 


«  au  lieu  nommé  Rïchipatana ,  cinq  cents  Pra- 
«  tyéka  Buddhas  qui  y  vivaient.  Ayant  appris  la 
«  nouvelle,  ils  s*élevèrent  en  Tair  a  une  hauteur 
«  de  sept  empans ,  et  entrant  dans  Télément  de 
«  la  lumière ,  ils  s* évanouirent  semblables  à  des 
«  météores.  Ce  qu'il  y  avait  dans  leur  corps  de 
«  bile ,  de  phlegme,  de  chair,  d*os,  de  muscles 
«  et  de  sang ,  tout  cela  fut  consumé  par  le  feu , 
«  et  leurs  corps  purs  tombèrent  à  terre.  On  dit 
«  alors ,  Les  Richis  sont*  tombés  ici  ;  de  là  vint 
s  ensuite  à  ce  lieu  le  nom  de  Rïchipatana,  la 
«chute  des  Richis.  »  (Lalita  vistara,  f.  12  h  et 
i3  a.  )  Le  même  texte  donne  une  mauvaise 
explication  du  nom  de  Mrigadàva ,  «  Bois  des 
«  antilopes.  »  La  voici  :  Ahhayadattâçtcha  tasmin 
mrigâh  prativcuanti ,  «  les  gazelles  y  habitent  en 
«  possession  de  la  sécurité  ;  «  comme  si  mr^iga- 
dâva-  était  formé  des  éléments  qui  se  trouvent 
dans  datta,  savoir  dâ,  et  dans  vasanti,  savoir 
va.  Fa  hian ,  au  commencement  du  v*  siècle  de 
notre  ère,  visita  ce  lieu  célèbre;  il  le  nonune 
dans  sa  relation  «  le  parc  des  cerfs  de  llmmor- 
«tel.  »  [Foe  koue  ki,  p.  3o4.)  Par  ¥  Immortel 
il  faut  entendre  un  Pratyêka  Buddha ,  qui  en 
apprenant  que  le  fils  du  roi  Çuddhôdana  allait 
devenir  Buddha ,  entra  lui-même  dans  le  Nir- 
vana. C'est ,  comme  on  voit ,  notre  légende 
très-légèrement  transformée. 
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muni  distribuant  également  ses  aumônes  aux  Buddhistes  et  aux  Brahmanes, 
et  disant  au  gardien  de  la  porte  de  sa  maison  :  «  Ne  donne  pas  entrée  aux 
«  Tîrthyas  ^  (ce  sont  les  ascètes  brahmaniques) ,  pendant  le  temps  que  TAssem- 
«  blée  des  Religieux,  ayant  à  sa  tête  le  Buddha,  sera  occupée  à  prendre  son 
«  repas;  mon  intention  est  de  ne  recevoir  les  Tîrthyas  qu'après  T Assemblée*.  » 
Et  la  difierence  qui  existe  entre  ces  deux  espèces  d  ascètes,  le  Brahmane  et  le 
Buddhiste,  est  assez  peu  tranchée  pour  qu  à  la  vue  de  Kàçyapa,  c  est-à-dire 
de  lun  des  premiers  et  des  plus  fervents  disciples  de  Çàkya ,  le  gardien  le  prenne 
pour  un  mendiant  brahmane  et  lui  ferme  la  porte  ^.  Cette  égalité  presque  com- 
plète des  Religieux  des  deux  ordres  est  exprimée  de  la  manière  la  plus  claire , 
par  la  formule  qui  revient  à  chaque  ligne  des  Sûtras  primitifs:  Çramana Brdh- 
mana,  c'est-à-dire  les  Çramanas  et  les  Brahmanes,  formule  d'après  laquelle 
le  seul  avantage  que  se  donnent  les  Buddhistes,  cest  de  se  nommer  les 
premiers*.  Çàkya  est  souvent  représenté  parcourant  le  pays,  entouré  de 
l'assemblée  des  Religieux,  et  suivi  d'une  foule  de  Brahmanes,  de  mar- 
chands et  de  maîtres  de  maison  ^.  Une  formule  souvent  répétée,  et  qui  a 


^  Le  terme  de  Tîrthya,  ou  Tîrthika,  ou  en- 
core Tirthakara ,  signifie  littéralement  t  cdui 
«qui  fait  le  p^erinage  des  étangs  sacrés.» 
C*est  le  titre  par  lequel  les  livres  buddhiques 
désignent  d*une  manière  générale  les  ascètes 
et  les  Religieux  l)râhmanique8.  Je  crains  que 
M.  Schmidt  n  ait  confondu  ce  mot  avec  celui 
de  TàrkHa,  t  raisonneur,  sophiste,  »  quand  il  a 
cru  pouvoir  avaneer  que  le  mot  sanscrit  Târ- 
kika  était  écrit  par  les  Mongols  Tirtika,  (Mém. 
de  VAcadém.  des  sciences  de  S.  Pétersh,  t.  II, 
p.  4Af  et  note.)  Je  ne  vois  pas  pourquoi  le 
Tirtika  mongol  ne  serait  pas  simplement  la 
transcription  du  sanscrit  Ttrtkika.  M.  Schmidt 
est,  je  crois,  plus  heureux  quand  il  réduit  le 
mot  mongol  Tars  ou  Ters  à  n*ètre  qu*une  alté- 
ration de  Tun  de  ces  deux  mots  sanscrits  ;  seu- 
lement, c'est  de  Ttrthika  qu  il  faut  le  tirer.  Cette 
remarque  me  paraît  mettre  »  néant  toutes  les 
hypothèses  par  lesquelles  on  a  voulu  retrouver 
les  Parses  dans  les  Ters  des  auteurs  mongols. 

'  Nàgara  avalamhikâ^  dans  Divya  avadâna , 
f.  38  a.  Svâgata,  ibid.  f.  86  k      . 


'  Nàgara  avalamhikâ,  dans  Divya  avadâna, 
f.  38  h.  Klaproth  a  déjà  constaté  qu*il  existait 
au  temps  de  Çâkyamuni  plusieurs  Brahmanes 
du  nom  de  Kâçyapa,  qui  sont  souvent  cités  dans 
les  légendes ,  savoir,  Makâ  kâçyapa,  Uruvilvâ 
kâçyapa,  Gayâ  kâçyapa,  et  Nadi  kâçyapa.  Sui- 
vant les  textes  consultés  par  Klaproth,  ces  trois 
derniers  Kâçyapas  étaient  firères,  et  on  doit 
les  distinguer  de  Mahâ  kâçyapa.  (Foe  koœ  ki, 
p.  393.)  n  y  faut  ajouter  le  Daçabala  kâçyapa, 
autrement  nommé  Vdchpa,  dont  nous  avons 
parlé  tout  k  Theure  en  énumérant  les  cinq  pre- 
miers disciples  de  Çâkya,  dont  il  faisait  partie. 
A  la  mort  de  Çâkya,  ce  dernier  Kâçyapa  était 
un  des  quatre  plus  grands  auditeurs  de  Çâkya 
qui  existassent  dans  Tlnde.  (Gsoma,  Asiatic 
Researches,  t.  XX,  p.  3i5.) 

*  Saprîya,  dans  Dieya  anai.  f.  kka.  Prâtihâ- 
rya,  ibid.  f.  7^  a. Dharma  ratcki,  ibid.  f.  1 13  a. 
Djyôtickka,  ibîd.  f.  iSy  a. 

*  Sapriya,  dans  DiV^  avad,  f.  àà  a.  Kanaka 
varria,  ibid.  f.  i46  b,  Avad,  çat  f.  81  b,  101  a, 
106  (>  i2ob,  laa  a,  127  i. 
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pour  objet  d'exprimer  rétendue  de  la  science  du  Buddha,  renferme  ces  mots  : 
«  Connaissant  les  créatures,  y  compris  les  Çramanas  et  les  Brahmanes  ^  »  Ces 
faits  et  d'autres  semblables  prouvent  que  les  Buddhistes  et  les  Brahmanes 
vivaient  ensemble  dans  le  même  pays;  ils  appartiennent,  à  ce  titre,  à  Tbis^- 
toire  du  Buddhisme  indien,  et  sont  certainement  antérieurs  de  bien  des 
siècles  à  la  séparation  violente  qui  a  expulsé  de  THindostan  les  croyances 
qui  se  rattachaient  à  la  prédication  de  Çâkyamuni. 

Le  but  que  se  proposait  le  solitaire  de  la  race  de  Çâkya  n'est  pas  moins 
clairement  établi  par  les  Sûtras.  Il  voulait  sauver  les  hommes ,  en  les  déta- 
chant du  monde  et  en  leur  enseignant  la  pratique  de  la  vertu.  A  cet  effet, 
il  cherchait  à  les  convertir  à  sa  doctrine,  et  à  s'en  faire  des  disciples  qui 
pussent  la  répandre  et  la  perpétuer  après  lui.  Encouragés  par  l'exemple  de 
ses  vertus  et  par  le  souvenir  des  épreuves  qu'il  leur  disait  avoir  traversées 
I  dans  des  existences  antérieures,  ses  disciples  s'imposaient  les  plus  rudes 

j  sacrifices  pour  arriver,  comme  lui,  à  la  perfection  de  la  sainteté.  Il  n'est 

pas  rare  d'en  voir  qui  renoncent  à  la  vie,  dans  le  désir  et  la  ferme  espérance 
d'arriver  un  jour  à  Tétat  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Leur 
dévouement  est  cependant  plus  désintéressé  que  celui  des  Brahmanes,  qui 
se  livraient  à  de  rudes  pénitences,  pour  partager  dans  une  autre  vie  le  sé- 
jour d'Indra  ou  celui  de  Brahmâ  ;  car  la  perfection  à  laquelle  aspire  l'ascète 
buddhiste  ne  doit  pas  l'élever  seul,  et  c'est  pour  en  faire  partager  le  bien* 
fait  aux  autres  hommes,  qu'il  la  recherche  au  milieu  des  plus  di£Eieiles 
épreuves.  Les  Sûtras  et  les  légendes  nous  offrent  plus  d'un  exemple  de  cette 
tendance  des  conversions  buddhiques,  tendance  qui  place  presque  sur  le 
même  rang,  sauf  le  but,  les  sectateurs  de  Buddha  et  les  adorateurs  de 
Brahmà.  Quand  Açôka  mourant  laisse  l'empire  de  la  terre,  dont  il  se  croyait 
le  maître,  à  l'Assemblée  des  Religieux  du  Buddha,  il  s'écrie  qu'il  n'accomplit 
pas  cet  acte  de  générosité  pour  en  recueillir  le  firuit,  soit  dans  le  ciel  d'Indra, 
soit  dans  le  monde  de  Brahmâ,  mais  pour  obtenir  la  récompense  que  mé- 
rite sa  foi  en  Bhagavat^.  Un  jeune  Brahmane,  qui  s'est  retiré  au  fond  d'une 
<  forêt,  pour  se  livrer,  dans  l'intérêt  des  êtres  vivants,  à  une  pénitence  extra- 

m^naire,  donne  son  corps  en  pâture  à  une  tigresse  affamée,  qui  venait  de 
mettre  bas.  Au  moment  de  consommer  ce  sacrifice  héroïque,  il  s'écrie  : 
I  Comme  il  est  vrai  que  je  n'abandonne  la  vie ,  ni  pour  la  royauté,  ni  pour 

*  Râpavatt,  dans  Divya  avai.  f.  3 1  a  a.  —  '  Açôka,  dans  Dwya  avai.  f.  a  1 1  a. 
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/«  les  jouissances  du  plaisir,  ni  pour  le  rang  de  Çakra,  ni  poiu*  celui  de  mo* 
/  «  narque  souverain,  mais  bien  pour  arriver  à  l'état  suprême  de  Buddha  par- 
1  R  faitement  accompli  ^ .  »  On  trouve  dans  un  autre  Sûtra ,  celui  de  Tchandra 
prabba,  une  allusion  à  une  légende  semblable,  celle  de  la  femelle  du  tigre, 
dont  on  doit  une  double  traduction  à  M.  Schmidt,  exécutée  d'après  deux 
ouvrages  mongols ,  l'Uligerûn  dalai  et  l'Altan  gerel  ^.  Dans  ce  même 
Sûtra,  le  roi,  au  moment  d'abandonner  la  vie,  prend  les  Dieux  à  témoin 
qu'il  accomplit  un  aussi  grand  sacrifice ,  non  pas  pour  obtenir  les  récom- 
penses qu'on  en  attend  d'ordinaire,  récompenses  qui  sont  l'état  de  Brahmâ, 
celui  de  Çakra,  ou  celui  de  monarque  souverain,  mais  pour  devenir  un 
jour  un  Buddha  parfait. 

Ici ,  comme  dans  bien  d'autres  textes ,  se  montrent  k  la  fois  la  ressem* 
blance  et  la  différence  du  Buddhisme  comparé  au  Brahmanisme.  La  croyance 
à  la  sainteté  du  suicide  en  vue  d'un  but  religieux,  est  la  même  de  part  et 
d'autre,  parce  qu'elle  repose  sur  cette  antique  sentence  de  réprobation, 
portée  contre  le  corps  par  l'ascétisme  oriental.  Et  dans  le  fait,  si  la  vie  est 
un  état  de  douleur  et  de  péché ,  si  le  corps  est  une  prison  où  l'âme  languit 
captive  et  misérable,  quel  meilleur  usage  peut-on  en  faire  que  de  s'en  dé- 
barrasser soi-rmême  ?  Et  avec  quelle  ardeur  l'ascète  ne  doit-il  pas  se  porter 
à  ce  sacrifice,  s'il  croit  se  rapprocher  ainsi  plus  vite  du  but  élevé  promis  à 
ses  efforts?  C'est  là,  on  n'en  peut  douter,  le  sens  de  ces  immolations  volon- 
taires qui  se  consomment  encore  de  nos  jours,  sous  le  char  de  Djagannâ- 
tha.  Les  légendes  Buddhiques  où  j'en  trouve  des  exemples  se  rapportent, 
il  est  vrai,  à  des  époques  tout  à  fait  mythologiques  ;  et  il  est  permis  de  sup- 
poser qu'on  ne  les  a  placés  dans  ces  temps  lointains,  que  parce  qu'il  eût 
été  difficile  d'en  rencontrer  de  pareils  pendant  les  premiers  siècles  de  l'éta- 
blissement du  Buddhisme.  Cependant,  quoi  qu'il  puisse  êtrç  des  faits  en  eux- 
mêmes,  la  tendance  des  légendes  de  ce  genre  n'en  est  pas  moins  identique 
avec  celle  des  idées  qui  poussent  de  fanatiques  sectaires  à  se  torturer  et  à 
se  tuer  pour  Vichnu  le  bienveillant,  ou  pour  l'implacable  Dêvi.  Dans  nos 
légendes ,  le  but  est  différent  ;  il  faut  même  le  dire ,  cette  différence  est 
tout  entière  à  l'avantage  des  Buddhistes,  puisque  le  sacrifice  que  s'impose 

^  Râpavatî,  dans  Divya  avad.  f.  1 15  i.  duit  dans  la  traduction  allemande  du  recueil 

'  Mongol.  Gramm.  p.  19a  sqq.  Le  récit  de  original  tibétain  publié  par  M.  Schmidt.  (Der 
rUligerûn  dalai  se  trouve  naturellement repro-        Weise  undder  Thor,  p.  ai  sqq.) 
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Tascète  est  toujours  dans  Tintérèt  de  rhumanité  tout  entière  ^  Mais  cette 
différence,  pouvait  aisément  disparaître  aux  yeux  du  peuple  devant  Tidentité 
de  Tesprit  et  des  moyens  ;  et  le  zèle  avec  lequel  les  Religieux  buddhistes 
exaltaient  de  semblables  sacrifices ,  sufl&sait  pour  leur  faire  partager  avec 
les  autres  ascètes  qui  les  pratiquaient  aussi  «  les  respects  de  la  multitude. 

Ce  qui  semble  appuyer  cette  supposition,  c'est  la  nature  des  reproches 
que,  suivant  nos  Sûtras,  les  Brahmanes  adressaient  à  Çâkyamuni  et  à  ses 
disciples.  Je  sais  que  ces  reproches  sont  rapportés  par  des  Buddhistes,  qui 
ont  pu  choisir  entre  ceux  auxquels  il  leur  était  le  plus  facile  de  répondre; 
tandis  quils  ont  dû  taire  les  objections  purement  philosophiques,  objec- 
tions bien  autrement  graves,  que  les  commentateurs  des  systèmes  brahma- 
niques du  Sâmkhya  et  du  Nyâya  font  aux  sectateurs  de  Çâkyamuni.  Mais, 
je  le  répète  encore,  il  est  ici  question  des  légendes  relatives  aux  premières 
prédications  de  Çâkya,  et  non  d'un  système  arrêté  qui  se  défend  avec  des 
armes  semblables  à  celles  par  lesquelles  on  Tattaque.  Aussi,  quand  même 
les  rédacteurs  des  Sûtras  auraient  à  dessein  passé  sous  silence  la  polé- 
mique dont  les  opinions  de  Çâkyamuni  doivent  avoir  été  Tobjet  de  la  part 
des  Brahmanes,  lés  reproches  moins  sérieux  qu'ils  mettent  dans  la  bouche 
de  leurs  adversaires,  peuvent  toujours  leur  avoir  été  faits,  quelque  peu  phi- 
losophique qu'en  soit  le  motif. 

Un  des  griefs  qui  animaient  d'ordinaire  la  caste  brahmanique  contre  les 
Buddhistes,  c'est  que  ces  derniers,  livrés  comme  elle  à  la  vie  ascétique ,  et  se 
signalant  aux  respects  du  peuple  par  la  régularité  de  leur  conduite,  enle- 
vaient aux  Religieux  des  autres  sectes  une  partie  des  hommages  et  des  profits 
qui  leur  revenaient  auparavant.  Nous  verrons  tout  à  l'heure  six  Brahmanes 
qui  voulaient  essayer  leur  puissance  surnaturelle  contre  celle  de  Çâkya,  se 
plaindre  hautement  du  tort  qu'il  leur  faisait  depuis  qu'il  avait  embrassé 
la  vie  religieuse.  Une  autre  légende,  celle  de  Dharma  rutchi,  reproduit  ces 
plaintes  ;  mais  elle  en  reporte  le  sujet  et  les  auteurs  à  une  époque  toute 
mythologique,  sous  Kchèmamkara,  l'un  des  Buddhas  fabuleux  antérieurs 
à  Çâkyamuni.  Un  marchand,  qui  avait  amassé  de  vastes  richesses  dans  un 
voyage  stœ  mer,  voulut  agrandir  et  orner  le  Stûpa,  ou  le  monument  de  ce 
Buddha.  «Mais  les  Brahmanes  qui  habitaient  la  ville,  s'étant  tous  réunis, 
«  se  rendirent  auprès  du  grand  marchand  et  lui  dirent  :  Tu  sais,  marchand, 

'  Celte  dîstinclion  n  a  pas  échappé  à  M.  Benfey.  (Indien ,  p.  199,  col.  a.  ) 

I.  21 
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«  qu'au  temps  où  le  Buddba  Kchèmamkara  n  avait  pas  encore  paru  dans  le 
«monde,  nous  étions  alors  pour  le  peuple  un  objet  de  respect;  et  que 
n  quand  il  fut  né,  c'est  lui  qui  obtint  les  hommages  de  la  mtdtitude.  Au- 
«  jourd'hui  qu  il  est  entré  dans  Tanéantissement  complet,  c'est  à  nous  que  le 
«  monde  doit  ses  respects  ;  cet  or  nous  revient  donc  de  droite  » 

De  telles  paroles  ont  dû  être  prononcées  depuis  la  mort  de  Çâkyamuni; 
et  cest  parce  qu'elles  l'ont  été  en  effet,  que  la  légende  les  rapporte,  en  les 
plaçant  dans  un  passé  antérieur  aux  temps  historiques.  Elles  n'en  nîontrent 
pas  moins,  selon  nous,  un  des  points  de  vue  sous  lesquels  les  ascètes  de  tous 
les  ordres  envisageaient  l'apparition  et  le  développement  de  la  secte  nouvelle , 
qui  venait  leur  disputer  lés  avantages  matériels  d'une  profession  si  lucra- 
tive dans  rinde.  Un  autre  réproche  plus  grave ,  sans  doute  parce  qu^il 
venait  des  classes  les  plus  respectables  de  la  société ,  c'était  le  blâme  avec 
lequel  on  accueillait  la  plupart  des  conversions  opérées  par  Çâkyamuni.  On 
lui  reprochait  d'admettre  parmi  ses  disciples,  des  hommes  repoussés  de 
tous  pour  leurs  crimes  ou  pour  leur  misère.  Mais  je  dois  me  contenter  d'indi- 
quer ici  ce  genre  de  blâme  ;  j'aurai  occasion  d'en  parler  tout  à  l'heure  en 
détail,  quand  j'examinerai  la  nature  des  conversions  opérées  par  Çâkya  et 
l'effet  produit  par  ces  conversions  mêmes. 

Si  les  objections  que,  suivant  les  Sûtras,  les  Brahmanes  opposaient  à 
Çâkya  et  à  ses  disciples,  n'étaient  pas  très-philosophiques,  la  lutte  qu'ils 
soutenaient  contre  lui  ne  l'était  pas  davantage;  car  les  légendes  nous  les 
montrent  disputant  avec  lui  à  qui  opérerait  les  miracles  les  plus  convain- 
cants. Je  crois  nécessaire  de  traduire,  pour  la  plus  grande  partie,  un  Sûtra 
relatif  à  ce  sujet,  qui  fera  comprencïre,  mieux  que  tout  ce  que  je  pourrais 
dire,  sur  quel  terrain  les  Brahmanes,  suivant  la  tradition  buddhique,  lut- 
taient avec  Çâkyamuni  et  avec  ses  premiers  sectateurs. 

«  En  ce  temps-là  résidaient  dans  la  ville  de  Râdjagrïha  six  maîtres  qui 
ne  savaient  pas  tout,  mais  qui  s'imaginaient  tout  savoir,  c'étaient  :  Pûrana 
Kàçyapa,  Maskarin  fils  de  Gôçâli,  Samdjayin  fils  de  Vâirattî,  Adjita  Kêça- 
kambala,  Kakuda  Kâtyâyana,  Nirgrantha  fils  de  Djiiâti^  Or  ces  six  Tîrthyas, 

*  Dharma  rutchi,  dans  Divya  avaààna,  f.  1 20  toin  dont  M.  Schmidt  vient  de  publier  une  tra- 
û  et  h.  duction  allemande.  [Der  Weise  und  der  Thor, 

*  Ce  morceau  curieux  se  Irouve  reproduit  p.  71  sqq.)  Voyez  encore  les  noms  de  ces  six 
avec  quelques  variantes  dans  le  recueil  tibé-  ascètes  In^àhmaties  cités  par  Gsoma  de  Côrôs 
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réunis  et  assis  dans  une  salie  de  récréatiop ,  eurent  eiis^mble  la  conversation 
et  l'entretien  suivants.  Vous  savez  certainement,  seigneurs,  que  quand  le 
Çramana  Gâutama  n'avait  pas  encore  paru  dans  le  monde ,  nous  étions  honorés, 
respectés  »  vénérés ,  adorés  par  les  rois ,  par  les  ministres  des  rois ,  par  les  Brah- 
manes, par  les  maîtres  de  maison»  par  les  habitants  des  villes  et  par  ceux 
des  campagnes ,  par  les  chefs  de  métiers  et  par  les  marchands  ;  et  que  nous 
en  recevions  divers  secours,  comme  le  vêtement,  la  nourriture,  le  lit ,  le  siège, 
les  médicaments  destinés  aux  malades  et  d'autres  choses.  Mais  depuis  que  le 
Çramana  Gâutama  a  paru  dans  le  monde,  c'est  lui  qui  est  honoré,  respecté, 
vénéré,  adoré  par  les  rois,  par  les  Brahmanes ,  par  les  ministres  des  rois,  par 
les  maîtres  de  maison,  par  les  habitants  des  villes  et  des  c^mpagnçs,  par  les 
riches,  par  les  chefs  de  métiers,  et  par  les  premiers  entre  les  marchands  ;  c'est 
le  Çramana  Gâutama  qui,  avec  l'Assemblée  de  ses  Auditeurs,  reçoit  divers 
secours,  tels  que  le  vêtement,  la  nourriture,  le  lit,  le  siège,  les  médicaments 


dans  ses  notes  sur  la  vie  de  Çâkya.  (Asiat.  Res. 
t.  XX,  p.  298  et  299.)  Il  est  fort  intéressant 
de  comparer  ce  que  nous  apprend  M.  Rémusat 
de  ces  hérétiques  ;  on  verra  par  là  combien  les 
textes  buddhiques  chinois  renferment  de  docu- 
ments précieux,  et  avec  quel  soin  cet  orienta- 
liste éminent  les  avait  étudiés.  (Foe  koaeki, 
p.  149)  Le  premier  se  nomme,  suivant  les 
Chinois ,  Foa  lan  na  kie  cha  ;  c*est  exactement 
Pûrana  Kâçyapa;  c*est  de  sa  mère  qu  il  tenait  son 
second  nom,  qui  signiûe  «  le  descendant  de  Kâ- 
N  çyapa.  »  Le  second  Brahmane  est  Mo  kia  li  kia 
cke  H;  c*est  Maskarin  fils  de  Gôçâli  :  il  est  pro- 
bable que  ce  nom  a  passé  par  une  forme  pâlie; 
autrement  on  ne  pourrait  expliquer  Tabsence 
du  s  dans  la  transcription  chinoise.  Le  troisième 
est  Chan  tche  ye  pi  lo  tchi  ;  c*est  Samdjayin  fils 
de  Véiratti  ;  M.  Rémusat  s* est  approché  de  très- 
près  de  ces  deux  noms.  Le  quatrième  est  A  khi 
to  hiue  che  khin  pho  lo;  c^est  Adjita  Kêçakam- 
bala,  ou  Adjita  qui  n'avait  pour  vêtement  que 
sa  chevelure.  M.  Rémusat  a  bien  deviné  Kam- 
hala^  Le  cinquième  est  Kia  lo  kieo»  thjo  kia 
iqhin  yan;  cest  Kakuda  de  la  famille  Kàtyà- 
yana.  Le  sixième  est  Ni  kian  tho  jo  thi  tsea; 
c  est  Nirgrantha  fils  de  Djnâti  :  ici  encore  je 


trouve  une  trace  d*origine  pâlie  dans  Tabsence 
des  deux  r.  M.  Rémusat  explique  parfaitement 
ce  nom  propre  :  «  Ni  kian  tho  signifie  exempt  de 
«  liens  :  c  est  le  titre  commun  des  Religieux  hé- 
«  térodoxes  ;  celui-ci  tenait  de  sa  mère  le  nom 
«  de  Jo  thi.  •  Cette  légende  est  célèbre  ch^ 
toutes  les  écoles  buddhiques,  et  on  en  trouve 
un  extrait  dans  Texposé  de  la  religion  barmane 
donné  par  Fr.  Buchanan,  d*après  San  Germa- 
no.  {Asiat.  Res.  t.  VI,  p.  267  sqq.)  M.  Schmidt 
croit  qu  il  est  hors  de  doute  que  ces  six  maîtres 
représentent  les  six  principales  écoles  philoso- 
phiques des  Brahmanes.  (Mèm.  de  VAcad,  des 
sciences  de  S.  Pétersboarg,  t.  Il,  p.  AA*)  Mais 
rien  ne  prouve  que  cette  coïncidence  entre  le 
nombre  de  six  maîtres  et  Texistence  des  six 
sectes  indiennes  soit  autre  chose  qu  un  rapport 
accidentel.  Je  dois  seulement  ajouter  avant  de 
terminer,  que  le  souvenir  de  Pûraça  et  des 
autres  maîtres  a  laissé  quelques  traces  dans  la 
traditioi\buddhique;  car  à  Toccasion  du  mot 
précepteur,  le  Dharma  kôça  vyâkhyâ  s'exprime 
ainsi  :  «  Il  y  a  deux  espèces  de  maîtres,  le  faux 
«et  le  vrai;  le  faux  comme  Pûrana  et  les 
«  autres  ,  le  vrai ,  c'est-à-dire  le  Tathâgata.  > 
(Dharma  kâça  vyàkhyà,  f.  6  i.  man.  Soc.  As.) 

SI. 
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destinés  aux  malades  et  d'autres  choses  encore  ;  nos  profits  et  nos  honneurs 
nous  sont  entièrement  et  complètement  enlevés.  Cependant  nous  sommes 
doués  d'une  puissance  surnaturelle,  nous  savons  discuter  sur  la  science.  Le 
Çramana  Gâutama  aussi  se  prétend  doué  d'une  puissance  surnaturelle,  il 
prétend  savoir  discuter  sur  la  science.  Il  convient  que  celui  qui  sait  discuter, 
lutte  avec  celui  qui  en  sait  autant  que  lui,  en  opérant,  au  moyen  de  sa  puis- 
sance surnaturelle,  des  miracles  supérieurs  à  ce  que  l'homme  peut  faire ^ 
Si  le  Çramana  Gâutama  opère,  au  moyen  de  sa  puissance  surnaturelle ,  un 
seul  miracle  supérieur  à  ce  que  l'homme  peut  faire,  nous  en  ferons  deux; 
s'il  en  opère  deux,  nous  en  ferons  quatre  ;  s'il  en  opère  quatre,  nous  en  ferons 
huit;  s'il  en  opère  huit,  nous  en  ferons  seize;  s'il  en  opère  seize,  nous  en 
ferons  trente-deux.  Enfin,  nous  ferons  deux  fois,  trois  fois  autant  de  mira- 
cles que  le  Çramana  Gâutama  en  aura  opéré  au  moyen  de  sa  puissance 
surnaturelle.  Que  le  Çramana  Gâutama  ne  s'avance  qu'à  mi-chemin,  nous 
ne  nous  avancerons  qu'à  mi-chemin  non  plus.  Allons  donc  lutter  avec  le 


*  L'expression  dont  se  sert  ici  le  texte  ap- 
partient en  propre  au  sanscrit  buddhique  ;  les 
manuscrits  la  donnent  avec  quelques  variantes  : 
Uttarê  manuchyadharmi  fiddhiprâtihAryam  vi- 
darçayitam,  ou  bien  Uttarimanuchyadharme,  etc. 
ou  encore  Anuttarimanuchya  ....  etc.  Si  on  lit 
attaré,  il  faudra  traduire  mot  à  mot  :  i  faire  ap- 
«  paraître  une  transformation  surnaturelle  dans 
«  la  loi  supérieure  de  Thomme  ;  »  si  on  lit  ut- 
tari  (forme  d'ailleurs  insolite) ,  on  dira  :  «  faire 
«apparaître  une  transformation  surnaturelle 
«dans  la  loi  dun  homme  supérieur,»  et  j'a- 
joute que  la  leçon  anattari  changera  peu  à  ce 
dernier  sens ,  ce  sera  seulement  «  un  homme 
«  sans  supérieur  »  qu'on  devra  dire.  La  leçon 
la  plus  ordinaire  dans  nos  manuscrits  est  celle 
d*uttari;  c'est  aussi  celle  que  suivent  les  textes 
pâlis  de  Ceylan.  La  première  des  deux  traduc- 
tions que  je  viens  de  proposer  me  paraît  con- 
firmée par  les  mots  tibétains  de  la  version  de 
ce  texte:  Miki  tchhos-bïa-mahi  rza-hplirul,  «  mi- 
<  racles  de  la  loi  supérieure  de  l'homme.  »  Ce 
sens  est  exprimé  en  d'autres  termes  dans  la 
légende  publiée  par  M.  Schmidt  :  Mihi  bla-mahi 
tchhos -  kyi  tchho  -  hphrul-  la  hdjug  ■  go ,  suivant 


M.  Schmidt  ;  in  der  magischen  Verwandlangskunst 
ans  der  Lehre  des  Lama  (  Oberkaaptet)  der  Men- 
schen.  (Der  Weise  und  der  Thor,  texte  tibétain, 
p.  58,  et  trad.  ail.  p.  71.)  Cette  traduction 
me  paraît  introduire  à  tort  le  terme  de  Lama, 
qui  est  une  conception  assez  moderne  et  pro- 
pre aux  Tibétains.  Il  est  vrai  que  le  mot  Lama 
(bla-ma)  signifie  tapériear,  comme  Ynttari  sans- 
crit qu'il  remplace  :  c'est  un  point  que  je  ne 
conteste  pas  ;  je  demande  seulement  que  dans 
une  légende  dont  les  éléments  sont  contempo- 
rains de  Çàkyamuni ,  on  ne  remplace  pas  le  mot 
supérieur  par  celui  de  Lama,  L'expression  tibé- 
taine, interprétée  littéralement,  me  semble 
donner  ce  sens  :  «  Entré  dans  une  métamor** 
«  phose  de  la  loi  du  supérieur  de  l'homme  ;  » 
sens  qui  revient  sans  doute  à  celui-ci  :  «  Entré 
«  dans  une  métamorphose  légale  (c'est-à-dire 
«qui  est  la  condition)  de  celui  qui  est  supé- 
«  rieur  à  l'homme.  »  J'ai  suivi  le  dernier  sens , 
quelque  vague  qu'il  soit  encore ,  parce  qu'il 
se  rapproche  le  plus  de  l'expression  originale  ; 
mais  je  me  suis  permis  dans  ma  traduction  un 
peu  de  liberté ,  afin  de  rendre  la  pensée  plus 
claire.  (Cf.  Spiegel,  Kammavàk,  p.  38.) 
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Çramana  Gâutama  dans  Tari  d'opérer,  au  moyen  d'une  puissance  surnatu- 
relle, des  miracles  supérieurs  à  ce  que  Thomme  peut  faire. 

«  Cependant  Mâra  le  pécheur  fit  la  réflexion  suivante  :  Plus  d  une  fois , 
plus  d'une  fois  je  me  suis  attaqué  au  Çramana  Gâutama,  mais  jamais  je 
nai  pu  le  détruire  ^  Pourquoi  ne  me  ferais-je  pas  une  arme  des  Tîrthyas.^ 
Ayant  pris  cette  résolution ,  il  revêtit  la  figure  de  Pûrana ,  et  s'étant 
élancé  en  Tair,  il  produisit  des  apparitions  magiques  de  flammes,  de  lu- 
mière, de  pluie  et  d'éclairs;  et  il  parla  ainsi  à  Maskarin  fils  de  Gôçàli  : 
Sache,  ô  Maskarin,  que  je  suis  doué  d'une  puissance  surnaturelle,  que  je 
sais  discuter  sur  la  science.  Le  Çramana  Gâutama  prétend  qu'il  est  doué 
d'une  puissance  surnaturelle ,  qu'il  sait  discuter  sur  la  science.  Il  convient 
que  celui  qui  sait  discuter  sur  la  science  lutte  avec  celui  qui  en  sait  autant 
que  lui,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à  :]  Allons  donc  lutter  avec  le  Çra- 
mana Gâutama  dans  l'art  d'opérer,  au  moyen  d'une  puissance  surnaturelle, 
des  miracles  supérieurs  à  ce  que  l'homme  peut  faire. 

«  Mâra  le  pécheur  prit  ensuite  la  figure  de  Maskarin  et  tint  le  même  langage 
à  Samdjayin  fils  de  Vâirattî^;  c'est  ainsi  qu'ils  furent  abusés  l'un  par  l'autre. 

«  C'est  pourquoi  chacun  d'eux  se  dit  en  lui-même  :  J'ai  obtenu  la  puis- 
sance surnaturelle.  Pûrana  et  les  cinq  autres  maîtres  qui  s'imaginaient  tout 
savoir,  se  rendirent  auprès  de  Bimbisâra,  surnommé  Çrènya',  le  roi  du 
Magadha;  et  l'ayant  abordé,  ils  lui  parlèrent  ainsi  :  Sache,  ô  roi,  que  nous 
sommes  doués  d'une  puissance  surnaturelle ,  que  nous  savons  discuter  sur 
la  science.  Le  Çramana  Gâutama  aussi  prétend  qu'il  est  doué  d'une  puis*- 
sance  surnaturelle,  et  qu'il  sait  discuter  sur  la  science.  Il  convient  que  celui 
qui  sait  discuter  sur  la  science,  lutte  avec  celui  qui  en  sait  autant  que  lui, 
[etc.  comme  ci-dessus ,  jusqu^à  :  ]  Luttons  donc  avec  le  Çramana  Gâutama 
dans  l'art  d'opérer,  au  moyen  d'une  puissance  surnaturelle,  des  miracles 
supérieurs  à  ce  que  l'homme  peut  faire. 

^  Le  texte  dit  :  Na  kadâtchid  avatàrâ  lah-  est  la  reproduction  littérale  du  paragraphe  pré* 
dah;  cela  peut  aussi  se  traduire,  «  je  nai  ja-  cèdent,  sauf  les  noms  propres. 
I  mais  pu  trouver  Toccasion.  ■  Le  premier  sens  '  La  traduction  tibétaine  des  légendes  rela- 
me parait  préférable  ;  cest  celui  que  la  Pra-  tives  à  la  Discipline,  nous  apprend  que  le  roi 
djnâ  pâramitâ  donne  aux  termes  avatâra  et  Bimbisâra  avait  reçu  le  titre  de  Çrénya  ou  de 
avaiàrana  :  on  pourrait  très -bien  le  justifier  Çriîdka,  parce  qu  il  était  expert  dans  tous  les 
par  des  autorités  brahmaniques.  arts.  (Csoma,  Analys.  ofthe  Dal-va,  dans  Asiat 

*  J*ai  abrégé  ce  passage,  qui  dans  le  texte  Resêorches,  t.  XX,  p.  &&.) 
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«  Cela  dit  Y  Bimbisâra  Çrênya,  le  roi  du  Magadfaa,  parla  ainsi  auxTirthyas  : 
Si  vous  voulez  devenir  des  cadavres  «  vous  n'avez  qu  à  lutter  de  puissance  sur- 
naturelle avec  Bhagavat.  [Quelque  temps  après,]  Pûrana  et  les  cinq  autres 
maîtres,  qui  me  sachant  pas  tout,  s'imaginaient  tout  savoir,  ayant  rencontré 
sur  le  chemin  Bimbisâra  Çrênya,  le  roi  du  Magadha,  lui  répétèrent  ce 
qu'ils  lui  avaient  déj^  dit  ;  mais  Bimbisâra  répondit  en  ces  termes  aux  men- 
diants Tîrthyas  :  Si  vous  me  répétez  une  troisième  fois  la  même  chose,  je 
vous  chasserai  du  pays.  Les  Tîrthyas  firent  alors  cette  réflexion  :  Le  roi 
Bimbisâra  est  un  Auditeur  du  Çramana  Gâutama,  laissons  là  Bimbisâra;  mais 
Prasénadjit,  roi  du  Kôçala,  est  impartial;  lorsque  le  Çramana  Gâutama 
ira  dans  la  ville  de  Çrâvastî,  nous  nous  y  rendrons  et  nous  Vy  provoquerons 
à  opérer,  au  moyen  de  sa  puissance  surnaturelle,  des  miracles  supérieurs  à 
ce  que  peut  faire  Thomme.  Ayant  dit  ces  paroles,  ils  se  retirèrent. 

«  Alors  Bimbisâra  dit  à  un  de  ses  gens  :  Va  et  attelle  promptement  un 
bon  char;  j'y  monterai,  parce  que  je  veux  aller  voir  Bhagavat,  afm  de  lui 
faire  honneur.  Oui,  seigneur,  répondit  le  domestique;  et  ayant  attelé  promp- 
tement un  bon  char,  il  se  rendit  auprès  de  Bimbisâra,  et  Tayant  abordé, 
il  lui  dit  :  Voici  attelé  le  bon  char  du  roi;  le  moment  fixé  pour  ce  que  le  roi 
veut  £aiire  est  arrivé.  Alors  Bimbisâra  étant  monté  sur  ce  bon  char,  sortit 
de  Râdjagrïha  et  se  dirigea  vers  Bhagavat  dans  l'intention  de  le  voir,  afin 
de  lui  faire  honneur.  Tant  que  le  terrain  lui  permit  de  faire  usage  de  son 
char,  il  s'avança  de  cette  manière;  puis  en  étant  descendu,  il  entra  à  pied 
dans  Termitage  et  y  vit  Bhagavat.  S'étant  aussitôt  dépouillé  des  cinq  insignes 
de  la  puissance  royale,  c est-à-dire  du  turban,  du  parasol,  du  poignard, 
du  chasse-mouche  fait  d'une  queue  de  Yak  et  de  la  chaussure  de  diverses 
couleurs,  il  s'avança  vers  Bhagavat,  et  l'ayant  abordé ,  il  salua  ses  pieds  en 
les  touchant  de  la  tête  et  s'assit  de  côté.  Bhagavat  voyant  le  roi  Bimbisâra 
assis  de  côté,  commença  à  l'instruire  par  un  discours  relatif  à  la  loi;  il  la 
lui  fit  recevoir,  il  excita  son  zèle,  il  le  remplit  de  joie;  et  après  l'avoir  de 
plus  d'une  manière  instruit  par  des  discours  relatifs  à  la  loi,  après  la  lui 
avoir  fait  recevoir,  après  avoir  excité  son  zèle  et  l'avoir  comblé  de  joie,  il 
garda  le  silence.  Alors  Bimbisâra  après  avoir  loué  Bhagavat  et  lui  avoir 
témoigné  son  assentiment,  salua  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête  et  se 
retira  de  sa  présence. 

«  Ensuite  cette  réflexion  vînt  à  l'esprit  de  Bhagavat  :  En  quel  lieu  les 
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anciens  Buddhas  par£aiitement  accomplis  ont-ils  opéré  de  grands  miracles 
pour  le  bien  des  créatui'es  ?  Les  Divinités  répondirent  ainsi  à  Bhagavat  : 
Jadis»  seigneur,  les  alioiens  Buddbas  parfaitement  accomplis  ont  opéré  de 
grands  miracles  pour  le  bien  des  créatures.  Bhagavat  possède  la  vue  de  la 
science;  c'est  à  Çrâvastî  que  les  anciens  Buddhas  parfaitement  accomplis 
ont  opéré  de  grands  miracles  pour  le  bien  des  créatures.  Alors  Bhagavat 
parla  ainsi  au  respectable  Ânanda  :  Va,  ô  Ananda,  et  annonce  ce  qui  suit 
aux  Religieux  :  Le  Tathâgata  doit  aller  parcourir  les  campagnes  du  Kôçala; 
que  celui  qui  veut  y  aller  avec  le  Tathâgata  lave,  couse  et  teigne  ses 
vêtements.  Oui,  vénérable  I  Ainsi  répondit  à  Bhagavat  le  respectable  Ânanda; 
et  il  annonça  aux  Religieux  ce  que  Bhagavat  lui  avait  dit,  et  dans  les  mêmes 
termes.  Les  Religieux  promirent  au  respectable  Ânanda  de  le  faire. 

«Ensuite  Bhagavat,  qui  maître  de  lui,  calme,  afiranchi,  consolé,  disci- 
pliné, vénérable,  exempt  de  passion,  bienveillant,  était  entouré  d'un  cortège 
de  sages  qui  partageaient  avec  lui  ces  mêmes  mérites;  qui  était  comme  le 
taureau  environné  d'un  troupeau  de  vaches;  comme  Téléphant  au  milieu 
de  ses  petits;  comme  le  lion  au  milieu  des  animaux  des  bois;  comme  le 
Râdjahamsa  au  milieu  des  cygnes;  comme  Suparna  (Garuda)  au  milieu  des 
oiseaux;  comme  un  Brahmane  au  milieu  de  ses  disciples;  comme  un  bon 
médecin  au  milieu  de  ses  malades;  comme  un  brave  au  milieu  de  ses  sol- 
dats; comme  le  guide  parmi  le&  voyageurs;  comme  le  chef  de  la  caravane  au 
milieu  des  marchands  5  comme  un  chef  de  métiers  au  milieu  des  habitants 
d*une  ville;  comme  le  roi  d'un  fort  au  milieu  de  ses  conseillers;  comme 
un  monarque  souverain  au  milieu  de  ses  mille  enfants;  comme  la  lune  au 
milieu  des  Nakchatras  (mansions  lunaires)  ;  comme  le  soleil  entouré  de  ses 
milliers  de  rayons;  comme  Virûdhaka^  au  milieu  des  Kumbhândas;  comme 
Virûpâkcha^  au  milieu  des  Nâgas;  comme  Dhanada  ^  au  milieu  des  Yakchas; 


^  C'est  le  Dieu  dont  les  Chinois  transcrivent 
ainsi  le  nom  :  Pi  kaa  le  tcha  ou  Pi  lieon,  li;  ils 
y  voient  avec  raison  le  sens  de  «  gr^uideur  ac- 
«crue,»  mais  c'est  probablement  de  la  gran- 
deur physi^[ue  quil  s'agit  ici; xar  on  sait  que 
les  J^umUiâçdas  sont  des  Dieux  difformes.  Ce 
Dieu  réside  dans  le  quatrième  des  cieux  étagéa 
sur  le  mont  Méru,  du  côté  du  midi.  (  Rémusat, 
Foe  i^ue  ki,  pag.  1^9  et  i4o.) 


*  Les  Chinois  transcrivent  ce  nom  ainsi  : 
Pi  Ueoa  po  tcha  ou  Pi  lieoa  pho  tcha;  mais  la 
note  de  M.  A.  Rémusat ,  qui  me  fournit  ces 
transcriptions,  n'en  donne  pas  le  véritable  sens. 
Le  mot  Virûpâkcha  signiûe  «  celui  qui  a  les  yeux 
•  difformes.  •  Ce  Dieu  réside  au  quatrième  ciel 
du  mont  Mêru,  du  côté  de  l'occident  (Rému- 
sat, Fœ  koue  ki,  p.  lAo.) 

'  Dhanada,  ou  le  Dieu  des  richesses,  a  aussi 
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comme  Dhritaràchtra  ^  au  milieu  des  Gaudharvas;  comme  Vèmatchitra  au 
milieu  des  Asuras;  comme  Çakra  au  milieu  des  Dieux;  comme  Brahmà  au 
milieu  des  Brahma  kâyikas;  qui  ressemblait  à  TOcéan  en  mouvement,  à 
un  lac  plein  d'eau,  au  roi  des  éléphants  qui  serait  paisible;  Bhagavat, 
dis-je,  s^avançant  avec  une  démarche  dont  ses  sens  bien  maîtrisés  ne  trou- 
blaient pas  le  calme  ^,  et  avec  les  nombreux  attributs  dun  Buddha  qui  ne 
se  confondent  pas',  se  dirigea,  suivi  d'une  grande  assemblée  de  Religieux, 


un  autre  nom,  celui  de  Vàiçravana,  qui  parait 
souvent  dans  les  légendes  buddhiques ,  et  que 
les  Chinois  transcrivent  Pi  cha  men,  «  le  glo- 
«  rieux.  »  Ce  Dieu  réside  au  quatrième  ciel  du 
montMêru,  du  côté  du  nord.  (Rémusat,  Foe 
koue  ki,  p.  iSg.) 

'  Ce  nom  est  ainsi  transcrit  par  les  Chinois  : 
Thi  theou  laf  io,  ou  I^î  to  h  tho,^\e  protec- 
ft  teur  du  royaume.  »  Il  semble  que  la  transcrip- 
tion chinoise  parte  d'un  original  pâli  et  non 
sanscrit  Ce  Dieu  réside  au  quatrième  des  cieux 
étages  sur  le  mont  Mèru ,  du  côté  de  Torient. 
(Rémusat,  Fœkoaê  ki,  p.  iSg.) 

'  L*expression  dont  se  sert  ici  le  texte  est 
encore  spéciale  au  sanscrit  buddhique  :  Sa' 
dàntâir  indriyâir  asamkchâhhitêryâpathapratchâ' 
rah ,  littéralement  c  s^avançant  dans  la  voie 
«  d*une  démarche  non  émue  par  ses  sens  bien 
«  maîtrisés.  »  Wilson  donne  cependant  îryâ  avec 
le  sens  de  wandenng  ahout,  en  parlant  d'un 
Religieux  mendiaqt  ;  mais  ce  terme  a  certaine- 
ment, dans  le  sanscrit  buddhique,  une  signifi- 
cation plus  étendue,  par  exemple  celle  de  «  ma- 
«  nière  d'être ,  posture.  «  Nous  verrons  en  effet 
plus  bas  que  Ton  compte  quatre  tryà  patha  ou 
manières  d'être,  et  que  ces  manières  sont  la  mar- 
che, l'action  de  se  tenir  debout,  d'être  assis  et 
d'être  couché.  On  en  fait  dans  les  légendes  un 
mérite  particulier  à  Çâkyamuni ,  et  le  mot  iryd 
forme  l'élément  principal  de  deux  épithètes 
qui  figurent  dans  la  série  des  titres  du  Tathâ- 
gata  :  Praçântêryàpatha ,  «qui  a  la  voie  d'une 
«  démarche  calme ,  »  et  Sarvâiryàpatha  tckaiyâ- 
viçicha  samanvâgata j  «doué  de  la  pratique  des 
•  diverses  espèces  de  postures.  »  (Lalita  vittara. 


f.  22  a  a  de  mon  man.)  Les  Chinois  connaissent 
également  la  valeur  de  ce  terme,  qui  est  sinon 
transcrit,  du  moins  défini  dans  un  passage 
d'une  note  de  M.  A.  Rémusat,  relative  à  la  dis- 
cipline. (Foe  houe  ki,  p.  60.)  Les  Singhalais 
'  connaissent  également  cette  expression ,  et 
Clough  la  définit  ainsi  :  «  A  gênerai  term  ex- 
«  pressing  existence ,  either  sitting ,  standing , 
«  reclining  or  walking.  »  (Singhaï,  Diction,  t  II , 
p.  70,  coL  a.)  Les  textes  pâlis  nous  apprennent 
qu'Ânanda  parvint  à  la  perfection  d' Arhat  dans 
un  moment  où  il  ne  pratiquait  aucun  des 
quatre  tryà  patha,  c'est-inlire  qu'il  n*était  ni 
couché ,  ni  assis ,  ni  debout ,  ni  marchant.  (Tur- 
nour,  Examin,  ofpàli  BaddL  Aon,  dans  Jonrn. 
As.  Soc.  ofBeng.  t.  VI,  p.  617.)  La  traduction 
que  j'en  donne  ici  ne  préjuge  rien  sur  le  sens 
que  peut  avoir  dans  d'autres  passages  ce  terme, 
dont  la  présente  note  fixe  suffisamment  la  signi- 
fication générale.  J'en  trouve  dans  le  Hahâvastu 
(  f.  a65  a  de  mon  man.  )  un  exemple  qui  prouve 
qu'on  l'applique  à  d'autres  personnages  que  le 
Buddha,  et  qu'on  en  fait  un  emploi  asseï  Ar- 
quent. La  première  fois  que  Çâriputtra ,  qui 
n'est  pas  encore  converti  au  Buddhisme,  ren- 
contre un  Religieux,  il  s'écrie  :  Kalyànâ  punar 
iyam  pravra^itasya  îryâ ,  «  Elle  est  belle  en 
«  effet  la  démarche  du  Religieux,  t  Gomme  le 
Religieux  en  question  est  représenté  parcou- 
rant Râdjagriha,  la  traduction  de  ce  mot  par 
démarche  est  certainement  ici  la  plus  exacte. 

*  Nous  avons  encore  ici  une  expression  dif- 
ficUe  tout  à  fait  propre  aux  Buddhistes,  c'est 
le  terme  àoinika,  qu'on  trouve  ordinairement 
joint  à  Dharma.  Je  n'ai  jusqu'ici  rencontré  nulle 
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vers  ia  ville  de  Çcâvastî.  Accompagné  de  plusieurs  centaines  de  mille  de 
Divinités,  il  parvint  au  terme  de  son  voyage  à  Çrâvastî,  où  il  se  fixa, 
s' établissant  à  Djêtavana,  dans  le  jardin  d'Anàtha  pindika. 

«  Les  Tirthyas  apprirent  que  le  Çramana  Gâutama  s'était  rendu  à  Çrâvastî; 
et  à  cette  nouvelle  ils  se  rendirent  également  dans  cette  ville.  Quand  ils 
y  furent  arrivés,  ils  parlèrent  ainsi  à  Prasênadjit,  roi  du  Kôçaia  :  Sache, 
ô  roi,  que  nous  possédons  une  puissance  surnaturelle,  que  nous  savons 
discuter  siur  la  science.  Le  Çramana  Gâutama  aussi  se  prétend  doué  d'une 
puissance  surnaturelle ,  il  prétend  savoir  discuter  sur  la  science.  Il  convient 
que  celui  qui  sait  discuter,  lutte  avec  celui  qui  en  sait  autant  que  lui,  en 
opérant,  au  moyen  de  sa  puissance  surnaturelle,  des  miracles  supérieurs  à 
ce  que  Thomme  peut  faire,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à  :]  Qu'il  nous 
soit  donc  permis  de  lutter  avec  le  Çramana  Gâutama  dans  l'art  d'opérer, 
au  moyen  d'une  puissance  surnaturelle,  des  miracles  supérieurs  à  ce  que 
l'homme  peut  faire. 

«  Cela  dit,  Prasênadjit,  le  roi  du  Kôçaia,  parla  ainsi  aux  Tirthyas  :  Allez 
et  attendez  que  j'aie  vu  Bhagavat.  Alors  Prasênadjit  dit  à  un  de  ses  gens  :  Va , 
et  attelle  promptement  un  bon  char;  j'y  monterai  pour  aller  voir  aujourd'hui 
même  Bhagavat,  afin  de  lui  faire  honneur.  Oui,  seigneur,  répondit  le  do- 
mestique; et  ayant  attelé  promptement  un  bon  char,  il  se  rendit  auprès 
de  Prasênadjit;  et  l'ayant  abordé,  il  lui  dit  :  Voici  attelé  le  bon  char  du  roi; 
le  moment  fixé  pour  ce  que  le  roi  veut  faire  est  arrivé.  Alors  Prasênadjit, 
roi  du  Kôçaia,  étant  monté  sur  ce  bon  char,  sortit  de  Çrâvastî  et  se  dirigea 
vers  Bhagavat,  dans  l'intention  de  le  voir,  afin  de  lui  faire  honneur.  Tant 
que  le  terrain  lui  permit  de  faire  usage  de  son  char,  il  s'avança  de  cette 


part  rexplication  de  cet  adjectif,  et  c'est  par 
conjecture  que  je  le  traduis  comme  je  fais ,  le 
prenant  pour  un  dérivé  du  mot  avêni,  ■  qui  ne 
«  forme  pas  une  tresse ,  ou  qui  ne  se  confond 
«  pas  à  la  manière  de  plusieurs  fleuves  se  réu- 
«  nissant  en  un  seul.  »  Ce  qui  me  suggère  cette 
interprétation ,  c'est  un  passage  de  TAvadâna 
çataka  (f.  4  a),  où  il  est  question  des  trois  se- 
cours de  la  mémoire  qui  ne  se  confondent  pas. 
Ces  secours  sont  probablement  les  moyens  su- 
périeurs que  possède  le  Buddba  de  se  rappeler 
le  passé,  de  connaître  le  présent  et  de  prévoir 


Tayenir;  et  sans  doute  que  par  smriti  (mé- 
moire) ,  il  faut  entendre  Tesprit  en  général, 
ainsi  que  le  font  d'ordinaire  les  Buddhistes.  Le 
Buddha  en  effet  possède  une  connaissance  dis- 
tincte des  trois  parties  de  la  durée,  dont  le 
spectacle  ne  se  confond  pas  dans  son  esprit. 
Dans  un  autre  endroit  dé  TAvadâna  çalaka 
(  f.  7  a) ,  on  parle  des  cinq  conditions  distinctes 
(âvénika)  qui  se  rencontrent  chez  une  femme 
d'une  nature  éclairée;  ce  second  passage  ne 
présente  rien  qui  contredise  le  sens  que  je  crois 
pouvoir  déduire  du  premier. 
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manière;  puis  en  étant  descendu,  il  entra  à  pied  dans  Termitage.  Se 
dirigeant  alors  du  côté  où  se  trouvait  Bhagavat,  il  Taborda;  et  ayant  salué 
ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête,  il  s'assit  de  côté.  Là  Prasènadjit,  le 
roi  du  Kôçala,  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Les  Tîrthyas,  seigneur,  provoquent 
Bhagavat  à  opérer,  au  moyen  de  sa  puissance  surnaturelle ,  des  miracles 
supérieurs  à  ce  que  Thonune  peut  faire.  Que  Bhagavat  coùsente  à  manifester, 
au  moyen  de  sa  puissance  sm^naturelle ,  des  miracles  supérieurs  à  ce  que 
rhomme  peut  faire,  dans  l'intérêt  dfs  créatures;  que  Bhagavat  confonde 
les  Tîrthyas;  qu'il  satisfasse  les  Dêvas  et  les  hommes;  qu'il  réjouisse  les 
cœurs  et  les  âmes  des  gens  de  bien  ! 

«  Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  à  Prasênadjit,  roi  du  Kôçala  :  Grand  roi, 
je  n'enseigne  pas  la  loi  à  mes  Auditeurs  en  leur  disant  :  Allez,  ô  Religieux, 
et  opérez  devant  les  Brahmanes  et  les  maîtres  de  maison  que  vous  ren- 
contrerez, à  l'aide  d'une  puissance  surnaturelle,  des  miracles  supérieurs 
à  ce  que  l'homme  peut  faire;  mais  voici  comment  j'enseigne  la  loi  à  mes 
Auditeurs  :  Vivez,  ô  Religieux,  en  cachant  vos  bonnes  œuvres  et  en  montrant 
vos  péchés. 

«  Deux  fois  et  trois  fois  Prasênadjit,  roi  du  Kôçala,  fit  à  Bhagavat  la  même 
prière,  en  la  lui  adressant  dans  les  mêmes  termes.  Or  c'est  une  loi,  que  les 
Buddhas  bienheureux  doivent,  pendant  qu'ils  vivent,  qu'ils  existent,  qu'ils 
sont  et  qu'ils  se  trouvent  dans  la  vie ,  accomplir  dix  actions  indispensables. 
Le  Buddha  bienheiu:eux  n'entre  pas  dans  l'anéantissement  complet  tant 
qu'un  autre  n'a  pas  appris  de  sa  bouche  qu'il  doit  être  un  jour  un  Buddha; 
tant  qu'il  n'a  pas  inspiré  à  un  autre  être  ime  pensée  capable  de  ne  pas  se  dé- 
tourner de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli  ;  tant  que  tous 
ceux  qui  doivent  être  convertis  par  lui  ne  l'ont  pas  été  ;  tant  qu'il  n'a  pas 
dépassé  les  trois  quarts  de  la  durée  de  son  existence;  tant  qu'il  n'a  pas 
confié  [à  d'autres]  le  dépôt  des  devoirs;  tant  qu'il  n'a  pas  désigné  deux  de 
ses  Auditeurs  comme  les  premiers  de  tous;  tant  qu'il  ne  s'est  pas  fait  voir 
descendant  du  ciel  des  Dêvas  dans  la  ville  de  Sâmkâçya  ^  ;  tant  que  réuni 

*  Le  voyageur  chinois  Fa  hian  raconte  en  auteurs  brahmaniques.  Le  Râmâyana  (iiv.  I, 

détail  la  légende  à  laquelle  il  est  fait  allusion  ch.  lxx,  st.  3  b,  Schlegel;  et  ch.  lxxii,  st.  3  b, 

ici ,  et  A.  Rémusat  la  développe  dans  d^excel-  Gorresio  )  cite  ce  nom  comme  il  est  écrit  ici , 

lentes  notes.  [Foe  koae  ki,  p.  ia4  sqq.  )  Sam-  et  Wilson  pense  qu*il  faut  le  rétablir  dans  le 

kâçya  est  une  ville  anciennement  connue  des  Vichnu  purâna.  (p.  390,  note  5.)  Les  Bud- 
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à  ses  Auditeurs  auprès  du  grand  lac  AIlavatapta^  il  na  pas  développé  le 
tissu  de  ses  actions  antérieures;  tant  qu  il  n  a  pas  établi  dans  les  vérités  son 
père  et  sa  mère  ^;  tant  qu  il  n'a  pas  fait  un  grand  miracle  à  Çrâvasti.  Alors 
Bbagavat  fit  cette  réflexion  :  Voilà  une  action  que  doit  nécessairement 
accomplir  le  Tathâgatha.  Convaincu  de  cette  vérité ,  il  parla  ainsi  à  Prasê- 
nadjit,  roi  du  Kôcala  :  Va,  ô  grand  roi;  dans  sept  jours  d'ici,  en  présence 
d'une  grande  fouie  de  peuple,  le  Tathâgata  opérera,  au  moyen  de  sa  puis- 
sance surnaturelle ,  des  miracles  supérieurs  à  ce  que  l'homme  peut  faire ,  et 
cela  dans  l'intérêt  des  créatures. 

«  Alors  le  roi  Prasênadjit  parla  ainsi  à  Bbagavat  :  Si  Bbagavat  y  consent , 
je  ferai  construire  un  édifice  pour  que  le  Bienheureux  y  opère  ses  miracles. 
Cependant  Bbagavat  fit  cette  réflexion  :  Dans  quel  endroit  les  Buddbas 
parfaitement  accomplis  ont-ils  fait  de  grands  miracles  pour  le  bien  des 
créatures?  Les  Divinités  répondirent  à  Bbagavat  :  Entre  Çrâvasti  et  Djéta- 
vana  ;  <:'est  en  un  lieu  situé  entre  ces  deux  endroits  que  les  anciens  Buddbas 
parfaitement  accomplis  ont  opéré  de  grands  miracles  pour  le  bien  des 
créatures.  Bbagavat  accueillit  donc  en  gardant  le  silence  la  proposition  de 
Prasênadjit,  roi  du  Kôçala.  Alors  le  roi  voyant  que  Bbagavat  lui  accordait 
son  assentiment,  lui  parla  ainsi  :  Dans  quel  endroit,  seigneur,  dois-je  faire 
construire  l'édifice  des  miracles  ?  Entre  Çrâvasti  et  Djêtavana ,  ô  grand  roi. 
Alors  Prasênadjit,  roi  du  Kôçala,  ayant  loué  et  approuvé  les  paroles  de 
Bbagavat,  salua  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête,  et  se  retira. 

dhistes  de  Ceylan  nomment  cette  ville  Sam-  les  conditions  géographiques  sont  ici  d'accord . 

kassa,  par  suite  d*une  altération  propre  au  ^  Ce  lac  est,  comme  Ta  établi  Klaproth,  le 

pâli.  (Qough,  Pâli  Gramm,  and  Vocab,  p.  a4f  même  que  le Râvana brada  (Fo<; ftoue^i^  p.  37), 

8t.  4  6.)  Au  commencement  du  v"  siècle  de  et  le  nom  que  lui  donnent  nos  légendes  con- 

notre  ère ,  Fa  bian  étendait  ce  nom  au  royaume ,  firme  Texplication  que  j*avais  déjà  proposée  du 

ou  plus  exactement  au  district  dont  Sâmkâçya  nom  qu'il  porte  en  pâli,  Anavatalta,  et  chez  les 

était  la  capitale  ;  mais  au  vu"  siècle ,  ce  district,  Chinois ,  A  neou.  tka.  La  légende  de  ce  miracu- 

suivant  Hiuan  tbsang ,  avait  déjà  changé  de  leux  voyage  de  Çâkya  est  racontée  en  détail 

nom.  A.  Rémusat  place  Sâmkâçya  près  de  Far-  dans  le  Dul-va  tibétain  analysé  par  Csoma  de 

rakhabad,  et  Wilson  près  de  Manpury.  [Journ.  Côrôs.  (Asiat.  Researches,  t.  XX,  p.  65.) 

Roy.  AtiaL  Soc.  t.  V,  p.  lai.)  Les  ruines  de  '  Fa  bian  fait  allusion  àcettel^ende  fabu- 

cette  ville  autrefois  célèbre  ont  été  retrouvées  le  use.  (Foe  koue  ki,  f,  laA  et  171.  A.  Rému- 

en  1 8Âa  par  M.  Al.  Cunnigham ,  sur  Femplace-  sat,  ihid.  p.  129.)  Elle  se  trouve  également  rap- 

ment  du  village  de  Samkassa,  qui  est  situé  sur  portée  en  substance  dans  Thistorien  mongol 

la  rive  septentrionale  de  la  Kâlinadi.  (Journ,  Ssanang  Setzen.  (Schmidt,  Geschichte  der  Ost- 

Roy,  Asiat,  Society,  t.  Vil,  p.  aAi.)  Le  nom  et  Mongolen,  p.  i5.) 

22. 
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«  Ensuite  le  roi  Prasênadjit  parla  ainsi  aux  Tîrthyas  :  Sachez,  seigneurs, 
que  dans  sept  jours  d'ici  le  Çramana  Gâutama  doit,  à  l'aide  de  sa  puis- 
sance surnaturelle ,  opérer  des  miracles  supérieurs  à  ce  que  Thomme  peut 
faire.  Alors  les  Tîrthyas  firent  cette  réflexion  :  Est-ce  qu'en  sept  jours 
le  Çramana  Gâutama  est  capahle  d'acquérir  des  facultés  qu'il  ne  possède 
pas  ?  ou  bien  fuira-t-il  ?  ou  bien  veut-il  essayer  de  se  faire  un  parti  ?  Puis 
cette  pensée  leur  vint  à  l'esprit  :  Certainement  le  Çramana  Gâutama  ne  fuira 
pas ,  et  certainement  aussi  il  n'acquerra  pas  les  facultés  qu'il  ne  possède  pas 
encore  ;  le  Çramana  Gâutama  veut  essayer  de  se  faire  un  parti  ;  et  nous ,  de  notre 
côté,  nous  tenterons  de  nous  en  faire  un.  Ainsi  décidés,  ils  appelèrent  le 
mendiant  nommé  Raktâkcha,  qui  était  habile  dans  la  magie,  et  lui  racon- 
tèrent l'affaire  en  détails  en  lui  disant  :  Sache,  ô  Raktâkcha,  que  nous 
avons  provoqué  le  Çramana  Gâutama  à  faire  usage  de  sa  puissance  surna- 
turelle; or  il  dit  que  dans  sept  jours  d'ici  il  opérera,  au  moyen  de  sa 
puissance  surnaturelle,  des  miracles  supérieurs  à  ce  que  l'homme  peut 
faire.  Certainement  le  Çramana  Gâutama  veut  essayer  de  se  faire  un  parti. 
Toi,  cependant,  cherche  aussi  à  nous  faire  des  partisans  parmi  ceux  qui  suivent 
la  même  règle  religieuse  que  nous.  Le  mendiant  leur  promit  de  faire  ce 
qu'ils  lui  demandaient.  Il  se  rendit  donc  dans  un  endroit  où  se  trouvaient 
beaucoup  de  Tîrthikas,  de  Çramanas,  de  Brahmanes,  d'ascètes  et  de  men- 
diants; et  quand  il  y  fut  arrivé,  il  leur  raconta  l'affaire  en  détail,  en  leur 
disant  :  Sachez,  seigneurs,  que  nous  avons  provoqué  le  Çramana  Gâutama  à 
faire  usage  de  sa  puissance  surnaturelle.  Or  il  dit  que  dans  sept  jours  d'ici 
il  opérera,  au  moyen  de  sa  puissance  surnaturelle,  des  miracles  supérieurs  à 
ce  que  l'homme  peut  faire.  Certainement  le  Çramana  Gâutama  veut  essayer 
de  se  faire  un  parti  ;  vous ,  cependant,  vous  devez  aussi  faire  alliance  avec  ceux 
qui  suivent  la  même  règle  religieuse  que  vous  ;  il  faut  que  dans  sept  jours 
d'ici  vous  sortiez  hors  de  Çrâvasti.  L'assemblée  lui  promit  de  faire  ce  qu'il 
demandait. 

«  Or  il  y  avait  cinq  cents  Rïchis  qui  résidaient  sur  une  certaine  mon- 
tagne. Le  mendiant  Raktâkcha  se  rendit  à  l'endroit  où  se  trouvaient  ces 
Rïchis;  et  quand  il  y  fut  arrivé,  il  leiu*  raconta  l'affaire  en  détail,  [etc. 
comme  au  paragraphe  précédent,  jusqu'à:]  Il  faut  que  dans  sept  jours 
d'ici,  vous  alliez  à  Çrâvastî.  Les  Rïchis  lui  promirent  de  faire  ce  qu'il  leur 
demandait . 
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«Il  y  avait  dans  ce  temps-là  un  Religieux,  nommé  Subhadra,  qui  pos- 
sédait les  cinq  connaissances  surnaturelles;  il  demeurait  dans  la  ville  de 
Kuçinagarî,  et  passait  le  jour  auprès  du  grand  lac  Anavatapta^  Le  men- 
diant Raktâkcha  se  rendit  au  lieu  où  se  trouvait  Subhadra;  et  quand  il  y 
fut  arrivé,  il  lui  raconta  l'affaire  en  détail,  [etc.  comme  ci-'dessus,  jusqu'à  :] 
Il  faut  que  dans  sept  jours  d'ici  tu  te  rendes  à  Çrâvasti.  Mais  Subhadra 
répondit  :  Il  n'est  pas  bien  à  vous  d'avoir  provoqué  le  Çramana  Gâutama 
à  faire  usage  de  sa  puissance  surnaturelle.  Pourquoi  cela  ?  Le  voici  :  ma 
résidence  est  à  Kuçinagari,  et  je  passe  le  jour  auprès  du  grand  lac  Anava- 
tapta.  Or  le  Çramana  Gâutama  a  un  disciple,  nommé  Çâriputtra,  qui  a  un 
novice  nommé  Tchunda^^  et  ce  Çâriputtra  passe  aussi  le  jour  auprès  du 
grand  lac  Anavatapta.  Mais  les  Divinités  elles-mêmes  qui  habitent  ce  lac  ne 
croient  pas  devoir  [  me  ]  témoigner  autant  de  respect  qu'à  ce  Religieux.  En 
voici  un  exemple.  Quand  j'ai  parcoiu*u  Kuçinagari ,  pour  y  recueillir  des  au- 
mônes, et  que  j'ai  reçu  de  quoi  faire  mon  repas,  je  me  rends  auprès  du 
grand  lac  Anavatapta.  Mais  les  Divinités  du  lac  ne  vont  pas  y  puiser  de 
l'eau  pour  moi  et  ne  viennent  pas  m'en  offrir.  Tchunda,  obéissant  aux 
ordres  de  son  maître,  prend  les  haillons  dont  il  se  couvre,  et  se  rend  au 
grand  lac  Anavatapta.  Alors  les  Divinités  qui  l'habitent,  après  avoir  lavé  ces 
haillons,  aspergent  leur  corps  de  l'eau  qui  leur  a  servi  à  cet  usage.  Ce 
sage,  dont  le  disciple  a  un  disciple  dont  nous  ne  sommes  pas  même  les 
égaux,  est  celui  que  vous  avez  provoqué  à  opérer  des  miracles  supérieurs 
à  ce  que  l'homme  peut  faire.  Vous  n'avez  pas  bien  fait  de  le  provoquer 
à  montrer  sa  puissance  surnaturelle;  car  je  sais  bien  que  le  Çramana 
Gâutama  est  doué  de  grandes  facultés  surhumaines  et  qu'il  a  une  grande 
puissance.  Raktâkcha  lui  répondit  :  Ainsi  tu  prends  le  parti  du  Çramaça 
Gâutama;  il  ne  faut  pas  que  tu  viennes.  Aussi,  reprit  Subhadra,  je  compte 
ne  pas  aller  à  Çrâvasti. 

«  Prasénadjit,  roi  du  Kôçala  avait  un  frère  nommé  Kâla,  beau^  agréable 
à  voir,  gracieux,  plein  de  foi  [dans  le  Buddha],  bon  et  doué  d'un  cœur  ver - 

'  Gela  ne  pouvait  avoir  lieu  qu*en  vertu  mîers  disciples  de  Çâkya;  au  moment  de  sa 

d*un  miracle,  si  le  lac  Anavatapta  est  en  réa-  mort,  il  passait  pour  un  de  ses  qualre  Audi- 

lité  le  Râvana brada.  teurs  les  plus  instruits.  ( Csoma,  ilsia^  Res. 

'  Le  mot  que  je  traduis  par  novice  est  Çrd-  t.  XX,  p.  3i5.)  On  trouve  son  nom  cité  par 

manSra:  je  reviendrai  sur  ce  titre  dans  la  sec-  le  Vocabulaire  pentaglotte,  dans  la  liste  des 

tion  de  la  Discipline.  Tchunda  fut  un  des  pre-  anciens  personnages  respectables ,  sect.  xxi. 
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tueux.  Un  jour  qu'il  sortait  par  la  porte  du  palais  de  Prasênadjit,  une  des 
femmes  renfermées  dans  la  demeure  royale,  qui  se  trouvait  sur  la  terrasse, 
ayant  vu  le  jeune  prince,  jeta  en  bas  xme  guirlande  de  fleurs,  qui  tomba 
sur  lui.  Le  monde  est  composé  d'amis,  d'ennemis  et  d'indifîerents.  On  alla 
donc  dire  à  Prasênadjit  :  Sache,  ô  roi ,  que  Kâla  vient  de  séduire  une  femme 
des  appartements   intérieurs.  Le  roi  du  Kôçala  était   violent,    emporté, 
cruel  :  sans  plus  ample  recherche,  il  donna  aussitôt  à  ses  gardes  l'ordre 
suivant  :  Allez  vite,  coupez  à  Kâla  les  pieds  et  les  mains.  Le  roi  sera  obéi, 
répondirent  les  gardes;  et  bientôt  après  ils' coupèrent  les  mains  et  les  pieds 
du  prince,  au  milieu  même  de  la  rue.  Kâla  poussa  des  cris  violents,  et  il 
éprouva  une  douleur  cruelle,  cuisante,  déchirante  et  terrible.  En  voyant 
Kâla,  le  frère  du  roi,  ainsi  maltraité,  la  foule  du  peuple  se  mit  à  pleurer. 
Pûrana  et  les  autres  ascètes  vinrent  aussi   en  cet  endroit,   et  les  amis 
du  jeune  homme  leur  dirent  :  Voici  le  temps  d'agir,  seigneurs;  faites 
appel  à  la  vérité  de  votre  croyance,  pour  rétablir  Kâla,  le  frère  du  roi, 
dans  son  premier  état.  Mais  Pùrana  répondit  :  Celui-là  est  un  Auditeur 
du  Çramana  Gâutama  ;  c'est  à  Gàutama  de  le  rétablir  comme  il  était  aupa- 
ravant, en  vertu  de  la  loi  des  Çramanas.  Alors  Kâla,  le  frère  du  roi,  fit 
cette  réflexion  :  Dans  le  malheur  et  dans  la  cruelle  détresse  où  je  suis 
tombé,  Bhagavat  doit  me  secourir;  puis  il  prononça  la  stance  suivante  : 

«  Pourquoi  le  maître  des  mondes  ne  connaît-il  pas  l'état  misérable  dans 
lequel  je  suis  tombé?  Adoration  à  cet  être  exempt  de  passion,  qui  est  plein 
de  miséricorde  pour  toutes  les  créatures  I 

«  Rien  n'échappe  à  la  connaissance  des  Buddhas  bienheureux^;  c'est  pour- 
quoi Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  respectable  Ananda  :  Va,  ô  Ananda,  prends 
ton  vêtement,  et  te  faisant  accompagner  d'un  Religieux  en  qualité  de  servi- 
teur, rends-toi  au  lieu  où  se  trouve  Kâla,  le  frère  du  roi;  puis  remettant  à 
leur  place  les  pieds  et  les  mains  du  jeune  homme,  prononce  ces  paroles  : 
Entre  tous  les  êtres,  tant  ceux  qui  n'ont  pas  de  pieds  que  ceux  qui  en  ont 
deux  ou  plusieurs,  tant  ceux  qui  ont  une  forme  que  ceux  qui  n'en  ont 
pas ,  tant  ceux  qui  ont  une  conscience  que  ceux  qui  n'en  ont  pas ,  ou  qui 
n'ont  ni  conscience,  ni  absence  de  conscience,  le  Tathâgata  vénérable, 
parfaitement  et  complètement  Buddha ,  est  appelé  le  premier  être.  Entre 

'  Le  texte  se  sert  ici  d*uiie  expression  spé-  mâm  Baddkâln.  C'est  uniquement  par  conjec- 
ciale  au  sanscrit  buddhique  :  Asammôchadhar- .      ture  que  j'en  donne  cette  traduction. 


DU  BUDDHISME  INDIEN.  175 

toutes  les  lois,  tant  celles  qui  sont  accomplies  que  celles  qui  ne  le  sont 
pas,  le  détachement  est  appelé  la  première  loi.  Entre  toutes  les  assemblées, 
les  troupes,  les  foules,  les  réunions,  l'Assemblée  des  Auditeurs  du  Tathâ- 
gata  est  appelée  la  première  assemblée.  Maintenant  que  ton  corps,  par  l'ef- 
fet de  cette  vérité,  de  cette  déclaration  de  la  vérité,  redevienne  tel  qu'il 
était  auparavant.  Le  respectable  Ananda  ayant  répondu  :  Seigneur,  il  sera 
fait  ainsi,  prit  son  vêtement,  et  se  faisant  accompagner  par  un  Religieux, 
en  qualité  de  serviteur,  il  se  rendit  au  lieu  où  se  trouvait  Kâla,  le  frère  du 
roi  ;  puis  quand  il  y  fut  arrivé,  il  remit  à  leur  place  les  pieds  et  les  mains 
du  jeune  prince,  et  prononça  ces  paroles  :  Entre  tous  les  êtres,  [  etc.  comme 
ci-dessus,  jusqu'à:]  le  Tathâgata  vénérable,  parfaitement  et  complètement 
Buddha,  est  appelé  le  premier  être.  Entre  toutes  les  lois,  [etc.  comme  ci- 
dessus,  jusqu'à:]  le  détachement  est  appelé  la  première  loi.  Entre  toutes 
les  assemblées,  [etc.  comme  ci*dessus,  jusqu'à  :]  l'Assemblée  des  Auditeurs 
du  Tathâgata  est  appelée  la  première  assemblée.  Maintenant  que  ton  corps, 
par  l'effet  de  cette  vérité,  de  cette  déclaration  de  la  vérité,  redevienne 
tel  qu'il  était  auparavant.  A  peine  ces  paroles  furent-elles  prononcées ,  que 
le  corps  du  prince  reprit  sa  forme  première;  et  cela  se  fit  de  telle  sorte, 
.  que  par  la  puissance  propre  du  Buddha  et  par  la  puissance  divine  des  Dê- 
vas,  le  jeune  Kâla  vit  au  même  instant  la  récompense  de  l'état  d'Anâgâmin, 
et  manifesta  des  facultés  surnaturelles.  Il  se  retira  ensuite  dans  l'ermitage 
de  Bhagavat,  et  il  se  mit  à  lui  rendre  les  devoirs  de  la  domesticité.  Et 
comme  son  corps  avait  été  mis  en  morceaux,  on  changea  son  nom  en  celui 
de  Gandaka,  le  serviteur  de  l'ermitage.  Prasênadjit,  le  roi  du  Kôçala,  cher- 
cha par  tous  les  moyens  possibles  à  le  faire  revenir  ;  mais  Kâla  lui  dit  : 
Tu  n'as  pas  besoin  de  moi  ;  je  ne  veux  servir  que  Bhagavat. 

«  Cependant  le  roi  Prasênadjit  avait  fait  construire  entre  Çrâvastî  et 
Djêtavana  un  édifice ,  pour  que  Bhagavat  y  fît  ses  miracles  ;  c'était  un 
Mandapa,  dont  les  quatre  côtés  avaient  cent  mille  coudées  de  longueur;  un 
trône  y  avait  été  préparé  pour  Bhagavat.  Les  auditeurs  des  Tîrthyas  avaient 
également  fait  construire  un  édifice  pour  chacun  des  autres  ascètes.  Quand 
le  septième  jour  fut  venu,  le  roi  fit  nettoyer  le  terrain  qui  séparait  Djêta- 
vana de  l'édifice  consacré  à  Bhagavat,  en  en  faisant  enlever  les  pierres,  les 
graviers  et  les  ordures.  On  y  répandit  un  nuage  d'encens  et  de  poudres  par- 
fumées; on  y  dressa  des  parasols,  des  drapeaux  et  des  étendards;  on  arrosa 
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le  sol  d'eau  de  senteur,  on  le  sema  de  fleurs  variées,  et  on  éleva  de  place 
en  place  des  reposoirs  faits  de  fleurs. 

«  Or  le  septième  jour  Bhagavat  s'étant  habillé  vers  le  commencement 
de  la  journée ,  prit  son  manteau  et  son  vase ,  et  entra  dans  Çrâvastî  pour 
y  recueillir  des  aumônes.  Quand  il  eut,  en  parcourant  la  ville,  recueilli  des 
aliments,  il  fit  son  repas;  puis  ayant  cessé  de  ramasser  des  aumônes,  il 
rangea  son  vase  et  son  manteau  ;  ayant  ensuite  lavé  ses  pieds  en  dehors  du 
Viliâra ,  il  y  entra  pour  s'y  coucher. 

«  Ensuite  le  roi  Prasènadjit  accompagné  d'une  suite  de  plusieurs  cen- 
taines, de  plusieurs  milliers,  de  plusieurs  centaines  de  mille  de  personnes,  se 
rendit  au  lieu  où  était  construit  l'édifice  consacré  à  Bhagavat;  et  quand  il  y 
fut  arrivé,  il  s'assit  sur  le  siège  qui  lui  était  destiné.  Les  Tîrthyas  accom- 
pagnés également  d'une  grande  foule  de  peuple,  se  rendirent  de  leur  côté 
à  leur  édifice;  et  quand  ils  y  furent  arrivés,  ils  s'assirent  chacun  sur  son 
siège,  et  parlèrent  ainsi  à  Prasènadjit,  le  roi  du  Kôçala:  Sache,  ô  roi,  que 
nous  sommes  arrivés  ;  où  est  maintenant  le  Çramana  Gâutama  ?  Attendez  un 
moment,  répondit  le  roi  ;  Bhagavat  va  bientôt  venir.  Alors  Prasènadjit  appela 
un  jeune  homme  qui  se  nommait  Uttara  :  Va,  lui  dit-il,  trouver  Bhagavat  ;  et 
quand  tu  l'auras  abordé,  salue  en  notre  nom,  en  les  touchant  de  la  tête,  les 
pieds  de  Bhagavat;  souhaite-lui  peu  de  peine,  peu  de  maladies;  souhaite- 
lui  la  facilité  dans  l'effort,  les  moyens,  la  force,  le  plaisir,  l'absence  de  tout 
reproche  et  des  contacts  agréables,  et  parle-lui  ainsi  :  Voici,  seigneur,  ce 
qu'a  dit  Prasènadjit,  le  roi  du  Kôçala  :  Les  Tîrthyas,  seigneur,  sont  arrivés; 
le  moment  fixé  pour  ce  que  veut  faire  Bhagavat  est  venu.  Uttara  promit  au 
roi  d'obéir;  et  s' étant  rendu  à  l'endroit  où  se  trouvait  Bhagavat,  il  l'aborda, 
et  après  avoir  échangé  avec  lui  les  paroles  agréables  et  bienveillantes  de  la 
conversation,  il  s'assit  de  côté;  puis  il  parla  ainsi,  de  sa  place,  à  Bhagavat: 
Prasènadjit,  le  roi  du  Kôçala,  salue,  en  les  touchant  de  la  tête,  les  pieds 
de  Bhagavat.  Il  lui  souhaite  peu  de  peines,  peu  de  maladies;  il  lui  souhaite 
la  facilité  dans  l'effort,  les  moyens,  la  force,  le  plaisir,  l'absence  de  tout 
reproche,  -et  des  contacts  agréables. — Que  le  roi  Prasènadjit  soit  heureux, 
ô  jeune  homme;  et  sois-le  aussi  toi-même!  — Voici,  seigneur,  ce  qu'a  dit 
Prasènadjit,  le  roi  du  Kôçala  :  Les  Tîrthyas,  seigneur,  sont  arrivés,  le  mo- 
ment fixé  pour  ce  que  veut  faire  Bhagavat  est  venu. 

«  Cela  dit,  Bhagavat  répondit  ainsi  au  jeune  Uttara  :  Jeune  homme,  j'y 
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vais  .sur-le-champ.  Et  il  bénît  Uttara  de  telle  sorte,  que  le  jeune  homme, 
s'élevant  de  la  place  même  où  il  était,  partit  à  travers  les  airs,  en  se  dirigeant 
du  côté  où  se  trouvait  Prasênadjit.  Le  roi  vit  le  jeune  Uttara, qui  arrivait 
en  traversant  les  airs;  et  dès  qu'il  l'eut. vu,  il  s'adressa  ainsi  aux  Tirthyas: 
Voilà  Bhagavat  qui  vient  d'opérer  un  miracle  supérieur  à  ce  que  l'homme 
peut  faire  ;  opérez-en  donc  un  aussi  à  votre  tour.  Mais  les  Tirthyas  répon- 
dirent: Grand  roi,  il  y  a  ici  une  foule  immense  de  peuple;  comment  sau- 
ras-tu si  le  miracle  est  opéré  par  nous  ou  par  le  Çramana  Gâutama  ? 

«  Alors  Bhagavat  entra  dans  une  méditation  telle,  que  dès  que  son  esprit 
s'y  fut  livré,  on  vit  sortir  du  trou  dans  lequel  se  place  le  verrou  [de  la 
porte],  une  flamme  qui  allant  tomber  sur  l'édifice  destiné  à  Bhagavat,  le 
mit  en  feu  tout  entier.  Les  Tirthyas  aperçurent  l'édifice  de  Bhagavat  qui 
était  la  proie  des  flammes ,  et  à  cette  vue  ils  dirent  à  Prasênadjit ,  le  roi 
du  Kôçala  :  L'édifice  où  Bhagavat  doit  faire  ses  miracles,  ô  grand  roi,  est 
tout  entier  la  proie  des  flammes;  va  donc  l'éteindre.  Mais  le  feu,  avant  que 
l'eau  l'eût  touché,  s'éteignit  de  lui-même  sans  avoir  brûlé  l'édifice;  et  cela 
eut  lieu  par  la  puissance  propre  du  Buddha  et  par  la  puissance  divine  des 
Dèvas.  En  ce  moment  le  roi  Prasênadjit  dit  aux  Tirthyas  :  Bhagavat  vient 
d'opérer,  à  l'aide  de  sa  puissance  surnaturelle,  un  miracle  supérieur  à  ce  que 
l'homme  peut  faire  ;  opérez-en  donc  un  aussi  à  votre  tour.  Mais  les  Tirthyas 
répondirent  :  Grand  roi,  il  y  a  ici  une  foule  immense  de  peuple;  comment 
sauras-tu  si  le  miracle  est  opéré  par  nous  ou  parie  Çramana  Gâutama? 

«  Alors  Bhagavat  fit  apparaître  une  lumière  éclatante  comme  l'or,  qui  rem- 
plit le  monde  entier  d'une  noble  splendeur.  Prasênadjit,  le  roi  du  Kôçala, 
vit  l'univers  entier  illuminé  par  cette  noble  splendeur,  et  à  cette  vue  il  dit 
encore  une  fois  aux  Tirthyas  :  Bhagavat  vient  d'opérer,  à  l'aide  de  sa  puis- 
sancesumaturelle,  un  miracle  supérieur  à  ce  que  l'homme  peut  faire  ;  opérez- 
en  donc  un  aussi  à  votre  tour.  Mais  les  Tirthyas  répondirent  :  Grand  roi,  il 
y  a  ici  une  foule  immense  de  peuple;  comment  sauras-tu  si  le  miracle  est 
opéré  par  nous  ou  par  le  Çramana  Gâutama? 

«  Gandaka ,  le  serviteur  de  l'ermitage ,  ayant  apporté  du  continent  nommé 
Uttarakuru  un  pied  de  Karnikâra  ^ ,  vint  le  placer  en  face  de  l'édifice  où 

'  Pteraspermum  acenjolium,  Cest  là  encore  Dvipas  ou  continents  en  forme  d*iles  que  re- 

un  voyage  miraculeux ,  ainsi  que  celui  de  Rat-  connaissent  les  Buddhistes  ;  TUttarakuru  est 

naka.  On  sait  que  rUttarakuru  est  un  des  quatre  au  Nord.  Les  Buddhistes  Tont  certainement 
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Bhagavat  devait  faire  ses  miracles.  Ratnaka,  le  serviteur  de  Termitage, 
ayant  apporté  du  Gandhamàdana  un  pied  d'Açôka  S  vint  le  placer  derrière 
rédifice  où  Bhagavat  devait  faire  ses  miracles.  Alors  Prasênadjit,  le  roi  du 
Kôçala ,  paria  ainsi  aux  Tirthyas  :  Bhagavat  vient  d'opérer,  à  Taide  de  sa 
puissance  surnaturelle  «  un  miracle  supérieur  à  ce  que  Fhomme  peut  faire; 
opérez-en  donc  un  aussi  à  votre  tour.  Mais  les  Tirthyas  lui  firent  la  même 
réponse  qu  ils  lui  avaient  déjà  donnée. 

«  Ensuite  Bhagavat  posa  ses  deux  pieds  sur  la  terre  avec  intention;  et 
aussitôt  eut  lieu  un  grand  tremblement  de  terre.  Ce  grand  millier  des  trois 
mille  mondes  ^9  cette  grande  terre  fut  ébranlée  de  six  manières  différentes  : 
elle  remua  et  trembla,  elle  fut  agitée  et  secouée,  elle  bondit  et  sauta.  La 
partie  orientale  s'abaissa,  et  l'occidentale  se  souleva;  le  midi  se  souleva,  le 
nord  s'abaissa;  puis  le  mouvement  contraire  eut  lieu.  Le  centre  se  sou- 
leva, les  extrémités  s'abaissèrent;  le  centre  s'abaissa,  les  extrémités  se  sou* 
levèrent.  Le  soleil  et  la  lune  brillèrent,  resplendirent,  éclairèrent.  Des 
apparitions  variées  et  merveilleuses  se  firent  voir.  Les  Divinités  de  Tatany- 
sphère  répandirent  sur  Bhagavat  de  divins  lotus,  bleus»  rouges,  blancs, 
ainsi  que  des  poudres  d'Aguru^,  de  Santal,  de  TagaraS  des  feuilles  de 
Tamàla^,  et  des  fleurs  divines  de  Mandârava^.  Elles  firent  résonner  les 
instruments  célestes,  et  firent  tomber  une  pluie  de  vêtements. 

«  Alors  les  Rïchis  firent  cette  réflexion  :  Pourquoi  a  lieu  ce  grand  trem* 
blement  de  terre  ?  Cette  idée  leur  vint  à  l'esprit  :  Sans  doute  ceiUL  qui 
suivent  la  même  règle  religieuse  que  nous,  auront  provoqué  aujourd'hui  le 
Çramana  Gâutama  à  faire  usage  de  sa  puissance  surnaturelle.  Convaincus 
de  cela,  lea  cinq  cents  Rïchis  partirent  pour  Çràvasti.  Quand  ils  se  mirent 
en  chemin ,  Bhagavat  bénit  la  route  de  façon  qu'ils  achevèrent  au  même 


empruaté  à  la  géographie  mydiûpie  des  Brah- 
manes. (Lassen,  Ind,  Alter.  t.  I,  p.  5ii.) 

*  Jonesia  Asoka,  Le  Gandhamàdana  est  mie 
montagne  placée  au  sud  du  Méru,  ou  encore 
une  des  sept  chiones  du  Bhârata  varcha.  On 
peut  voir  à  la  tahle  du  Vichnu  purâna  de 
Wilson ,  les  diverses  applications  de  cet  eth- 
nique. Cest  encore  un  emprunt  que  les  Bud- 
dhistes  ont  fait  aux  Brahmanes. 

*  Voyez  sur  cette  expression  et  sur  le  sys- 


tème du  monde  diez  les  Buddhistes,  les  savants 
éclaircissements  de  M.  Schmidt  {Mém.  de  VA* 
cad,  des  sciences  de  S.  Pétersh.  t.  Il,  p.  53  sqq.) 
et  le  Mémoire  spécial  de  M.  A.  Rémusat. 
(/oam.  des  Savants  j  année  i83i ,  p.  670  sqq.) 

'  Aquilaria  agalloclia. 

^  Tabemamiont€ma  coronaria. 

*  Xanthocyjnus  piclorius. 

*  Erythrinafalgem  ?  Cest  le  Mandâra  auquel 
on  donne  ce  nom. 
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instant  le  voyage  ^  Ils  virent  de  loin  Bhagavat  orné  des  trente-deux  signes 
caractéristiques  d'un  grand  homme ,  qui  ressemblait  à  la  loi  revêtue  d'un 
corps  ;  au  feu  du  sacrifice  qu  on  aiurait  aspergé  de  beurre  ;  à  la  mèche  d'une 
lampe,  placée  dans  un  vase  d'or;  à  une  montagne  d'or  qui  aurait  marché;  à 
un  pilier  d'or  qui  serait  rehaussé  de  divers  joyaux  ;  ils  virent,  en  un  mot,  le 
bienheureux  Buddha,  dont  la  grande  et  haute  intelligence,  pure  et  sans 
tache,  se  manifestait  au  dehors;  et  l'ayant  vu,  ils  furent  comblés  de  joie. 
En  effet,  la  possession  de  la  quiétude  ne  cause  pas  à  l'homme  qui  pratique 
le  Yoga  depuis  douze  années  un  bonheur  aussi  parfait,  la  possession  d'un 
enfant  n'en  donne  pas  autant  à  celui  qui  n'a  pas  de  fils ,  la  vue  d'un  trésor 
n'en  procure  pas  autant  à  un  pauvre,  l'onction  royale  n'en  donne  pas  autant 
à  celui  qui  désire  le  trône ,  que  n'en  assure  la  première  vue  d'un  Buddha 
aux  èireû  chez  qui  les  Buddhas  antérieurs  ont  fait  croître  des  racines  de 
vertu.  Alors  ces  Rîchis  se  rendirent  au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat;  et 
quand  ils  y  furent  arrivés,  ayant  salué  en  les  touchant  de  la  tète  les  pieds 
de  Bhagavat,  ils  se  tinrent  de  côté;  et  de  la  place  où  ils  se  tenaient  debout, 
ils  lui  parlèrent  ainsi  :  Puissions-nous,  seigneur,  sous  la  discipline  de  la  loi 
bien  renommée ,  embrasser  la  vie  religieuse  et  recevoir  l'investiture  et  le 
rang  de  Religieux  I  Puissions-nous,  étant  devenus  mendiants  en  présence  de 
Bhagavat,  accomplir  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  I  Bhagavat  alors  leur  dit, 
de  sa  voix  qui  a  le  son  de  celle  de  Brahmà  :  Approchez,  ô  Religieux;  accom- 
plissez les  devoirs  de  la  vie  religieuse  I  Et  à  peine  eut^-il  prononcé  ces  pa- 
roles, qu'ils  se  trouvèrent  rasés,  couverts  du  vêtement  religieux,  portant  à 
la  main  le  vase  qui  se  termine  en  bec  d'oiseau ,  ayant  une  barbe  et  une 
chevelure  de  sept  jours,  et  avec  l'extérieur  décent  de  Religieux  qui  aiuraient 
reçu  l'investiture  depuis  cent  ans.  Approchez,  leur  dit  [encore]  le  Tathâgata; 
et  rasés,  le  corps  couvert  du  vêtement  religieux,  sentant  les  vérités  porter 
le  calme  dans  tous  leurs  sens,  ils  se  tinrent  debout,  puis  s'assirent  avec  la 
permission  du  Buddha^. 

^  Je  ne  suis  pas  certain  d*avûir  sabi  le  sens  la  version  tibétaine,  tdle  que  la  donne  un  pas- 

de  cette  expression  :  ÊkAyanô  mârgâ  'ihichthitai,  sagederhistoire  dePârna,  laqudle  sera  traduite 

Faut-il  traduire  plus  simplement  :  •  Bhagayat  plus  bas  :  Nàiva  sAitâ  BudMamanâtuthina,  ce 

«  bénit  la  route  sur  laqudle  ils  s*avançaient  qui  semble  signifier  :  t  Ds  ne  restèrent  pas  de- 

•  tous  ensemble  ?»  «  bout,  conformément  au  désir  du  Buddha.  » 

'  Je  ne  suis  pas  sur  d'entendre  ce  passage ,  La  version  tibétaine  s'exprime  ainsi  :  Sangs- 

où  se  trouve  une  négation  qui  n'est  pas  dans  rgyas-d^ngs-pas  Ins-gzngs'hhàb'par'gfyur,  ce  qui 

23. 
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«Ensuite  Bhagavat,  honoré,  respecté,  vénéré,  adoré  avec  des  hom* 
mages  tels  qu  en  rendent  les  hommes  et  les  Dieux  ;  entouré  de  personnages 
vénérables  comme  lui  ;  suivi  de  sept  espèces  de  troupes  et  d'une  grande 
foule  de  peuple;  Bhagavat,  dis-je,  se  rendit  au  lieu  où  se  trouvait  Tédifice 
élevé  pour  lui;  et  quand  il  y  fut  arrivé,  il  s'assit  en  face  de  TÂssemblée 
des  Religieux,  sur  le  siège  qui  lui  était  destiné.  Aussitôt  du  corps  de  Bha- 
gavat s'échappèrent  des  rayons,  qui  éclairèrent  la  totalité  de  rédifice  d'une 
lumière  de  couleur  d'or.  En  ce  moment  Lûha  sudatta,  le  maître  de  maison, 
s'étant  levé  de  son  siège ,  ayant  rejeté  sur  une  épaule  son  vêtement  supé- 
rieur et  posé  à  terre  son  genou  droit,  dirigea  vers  Bhagavat  ses  maids 
réunies  en  signe  de  respect,  et  lui  parla  ainsi  :  Que  Bhagavat  modère  son 
ardeur;  je  lutterai  avec  les  Tîrthyas  dans  l'art  d'opérer,  à  l'aide  d'une  puis- 
sance surnaturelle,  des  miracles  supérieurs  à  ce  que  l'homme  peut  faire;  je 
confondrai  les  Tîrthyas  par  la  loi;  je  satisferai  les  Dêvas  et  les  hommes;  je 
comblerai  de  joie  les  cœurs  et  les  âmes  des  gens  de  bien.  —  Ce  n'est  pas  toi, 
maître  de  maison,  qui  as  été  provoqué  par  eux  à  faire  des  miracles,  mais  bien 
moi  qui  l'ai  été.  C'est  moi  qui  dois,  à  l'aide  de  ma  puissance  surnaturelle, 
opérer  des  miracles  supérieurs  à  ce  que  l'homme  peut  faire.  Il  ne  serait  pas 
convenable  que  les  Tîrthyas  pussent  dire  :  Le  Çramana  Gâutama  n'a  pas, 
pour  opérer  des  miracles  supérieurs  à  ce  que  l'homme  peut  faire,  la  puis- 
sance surnaturelle  que  possède  un  de  ses  Auditeurs,  un  maître  de  maison, 
qui  porte  un  vêtement  blanc  ^  Va  t'asseoir,  maître  de  maison,  sur  ton  siège  ! 
Lûha  sudatta  se  rassit  en  effet  sur  son  siège.  La  prière  qu'il  avait  exprimée 


parait  signifier  :  t  Avec  la  permission  du  Bud- 
t  dha,  ils  couvrirent  leur  corps.  > 

'  C*est  là  une  expression  tout  k  fait  carac- 
téristique, et  qui  ne  peut  bien  se  comprendre 
que  si  Ton  se  rappelle  que  les  Religieux  bud- 
dbistes  devaient  porter  un  vêtement  teint  en 
jaune  au  moyen  d'une  terre  ocreuse.  Ce  détail 
est  exposé  avec  beaucoup  d'intérêt  dans  le  cé- 
lèbre drame  du  Mntch  tchhakatt.  (Acte  VIII, 
p.  ai3  et  aiG,  édit.  Cale.)  Le  texte  désigne  la 
couleur  en  question  par  le  mot  kachâya,  t  jaune 
■  brun ,  »  celui  même  qu'emploient  nos  légendes 
buddhiques.  On  voit  par  notre  Sûtra  que  le 
blanc  était  la  couleur  du  vêtement  des  per- 


sonnes laïques,  comparé  à  celui  des  Religieux 
qui  était  jaune;  et  ce  passage  jette  du  jour  sur 
un  récit  de  l'histoire  singbalaise,  d'après  le- 
quel un  roi  qui  veut  dégrader  des  Religieux 
coupables ,  les  dépouille  de  leur  manteau 
jaune  et  leur  ordonne  de  se  vêtir  d'étoffes 
blanches.  (Upham,  The  Mahâvansi,  etc.  t.  II, 
p.  gi.)  M.  G.  de  Humboldt  avait  déjà  fait  la 
même  remarque  à  l'occasion  de  quelques  mo- 
numents du  Buddhisme  javanais;  et  il  avait 
très-judicieusement  conjecturé  que  le  blanc  de- 
vait être  la  couleur  des  laïques,  par  opposition 
à  la  couleur  jaune  qui  est  celle  des  Religieux. 
[Véber  die  Kawi-Sprache ,  t.  I,  p.  a5o.) 
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ie  fut  également  par  Kâia,  le  frère  du  roi;  par  Rambhaka,  le  serviteur  de 
Termitage  ;  par  la  mère  de  Rïddhila  \  dévote  qui  servait  une  Çramanâ;  par 
Tchunda,  le  serviteur  d*un  Çramana,  et  par  la  Religieuse  Utpalavarnâ  *. 
N  Ensuite  le  respectable  Mahâ  Mâudgalyâyana ^  s'étant  levé  de  son  siège, 


^  Je  n  ai  pas  rencontré  ce  nom  ailleurs  ;  mes 
deux  manuscrits  sont  si  fautifs,  que  je  serais 
tenté  de  supposer  que  Riddhila  est  une  ortho- 
graphe vicieuse  de  Ràhula,  le  fils  de  Yaçôdharâ. 
On  sait  en  effet  que  ce  fut  une  des  premières 
femmes  qui  embrassèrent  la  vie  religieuse. 
(Asiat,  Res,  t.  XX,  p.  3o8,  note  ai.)  Je  nai 
cependant  pas  cru  devoir  changer  le  texte. 

'  Ce  nom  signifie  •  Celle  qui  a  la  couleur 
t  du  lotus  bleu.  »  C*est  probablement  la  même 
que  la  Religieuse  dont  parle  Fa  liian ,  et  qu'il 
nonmie  Yeou  pho  lo,  M.  A.  Rémusat  avait  bien 
reconnu  dans  cette  transcription  le  sanscrit 
utpala.  (Foe  koueki,^,  ia4et  i3i.)  Le  recueil 
publié  récemment  par.  M.  Schmidt  renferme 
une  curieuse  légende  sur  cette  Religieuse.  (Der 
Weise  und  der  Thor,  p.  a 06  sqq.)  Il  semble- 
rait, d*après.une  note  de  Csoma  (Asiat  Res. 
t.  XX ,  p.  3o8,  note  ai],  qu*Utpalavarnâ ,  avant 
d*ètre  Religieuse ,  avait  été  la  troisième  femme 
de  Çâkyamuni.  Mais  dans  un  autre  endroit  de 
la  Vie  de  Çâkya  ,  Csoma  désigne  sa  troisième 
épouse  par  un  nom  tibétain  qui  signifie  t  Née 
«de  la  gazelle.»  [Ihid,  p.  390.)  Les  Singhalais 
connaissent  également  cette  Religieuse ,  et  le 
Dfpavamsa  en  cite  deux  de  ce  nom  parmi  les 
femmes  qui  se  convertirent  les  premières  au 
Buddhisme.  (Tumour,  Joarn,  Asiat.  Soc.  of 
Beng.  t.  VII,  p.  933.)  Une  de  ces  deux  femmes 
peut  avoir  été  Tépouse  de  Çâkya,  quand  il 
n*avait  pas  encore  quitté  le  monde. 

'  Ce  Religieux  est  avec  Çâriputtra,  le  pre- 
mier des  disciples  de  Çâkyamuni.  J*écrîs  son 
nom  MAudgalyâyana ,  contrairement  à  l'au- 
torité de  la  version  tibétaine  du  Saddharma 
pundarika,  qui  lit  ce  mot  avec  un  nga  au  lieu 
d*un  dga,  et  contrairement  aussi  à  l'opinion 
de  Csoma,  qui  croit,  je  ne  sais  sur  quel  fonde- 


ment, que  ce  terme  signifie  le  Mongol,  faisant 
ainsi  remonter  lexistence  de  ce  nom  de  peuple 
jusqu'au  6'*siècle  au  moins  avant  notre  ère. 
[Asiat.  Researches,  t.  XX,  p.  49)  Lassen  a 
déjà  suffisamment  fait  justice  de  cette  singu- 
lière hypothèse.  (Zeilsckrifi  Jur  die  Kunde  des 
Morgenland.  t.  III,  p.  i58.)  L'autorité  de  la 
version  tibétaine  du  Saddharma  et  l'opinion 
de  Csoma  de  Côrôs  sont  déjà  contredites  par 
ce  seul  fait ,  que  dans  la  version  tibétaine  du 
Vinaya  vastu,  je  trouve  ce  nom  propre  écrit 
en  tibétain  de  la  manière  suivante  :  Mohu-dgal- 
gyi  ha,  «le  fils  de  Mohudgal; »  ce  qui  est  une 
transcription  suffisamment  exacte  de  Mudgala. 
(Hdal-va,  t.  kha  ou  11,  f.  64;  t.  (2a  ou  xi, 
f.  55.  )  J'en  rencontre  une  orthographe  en- 
core meilleure  dans  les  légendes  tibétaines 
publiées  par  M.  Schmidt  :  Mâu-dgal-ya^na. 
(Der  Weise  and  der  Thor,  texte,  p.  9a.)  Ajou- 
tons que  l'orthographe  des  textes  pâlis  appuie 
cdle  que  je  préfère.  En  effet,  le  nom  pâli  de 
MoggallAna  résulte  de  la  contraction  de  dga 
en  gga.  Si  l'original  eût  eu  nga ,  ie  pâli  n'au- 
rait eu  rien  à  changer,  et  il  eût  écrit  MongaU 
lâna.  Il  est  toutefois  juste  de  dire  que  la  confu- 
sion de  dga  et  de  nga  est  extrêmement  facile , 
tant  pour  la  prononciation  que  pour  l'écriture. 
B.  Hamiiton  a  déjà  remarqué  que  le  nom  actuel 
de  la  ville  de  Monghir,  qu'il  transcrit,  d'après 
les  natifs ,  Mangger,  est  écrit  Mudga  giri  dans 
une  ancienne  inscription  trouvée  sur  les  lieux. 
(History ,  Antiqaities,  etc.  of  Eastern  India, 
t.  II,  p.  45.)  Notre  Religieux  est  le  sage  même 
que  les  Chinois  nomment  Moa  kian  lion,  sui- 
vant l'orthographe  de  M.  A.  Rémusat.  (Foe 
koue  ki,  p.  3a.)  Il  passe  pour  avoir  été  celui 
des  disciples  de  Çâkya  qui  s'était  acquis  la  plus 
grande  force  surnaturelle.  (Sumâgadhâ  avad. 
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ayant  rejeté  sur  une  épaule  son  vêtement  supérieur,  et  posé  à  terre  son 
genou  droit,  dirigea  vers  Bhagavat  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect, 
et  lui  paria  ainsi  :  Que  Bhagavat  modère  son  ardeur;  je  lutterai  avec  les  Tir^ 
thyas  dans  Tart  d'opérer,  au  moyen  d'une  puissance  surnaturelle,  des  mi- 
racles supérieurs  à  ce  que  Thomme  peut  faire;  je  confondrai  les  Tîrthyas 
par  la  loi  ;  je  satisferai  les  Dêvas  et  les  hommes  ;  je  comblerai  de  joie  les  cœurs 
et  les  âmes  des  gens  de  bien. — Tu  es  capable,  ô  Mâudgalyâyana ,  de  con- 
fondre les  Tîrthyas  par  la  loi;  mais  ce  n'est  pas  toi  qui  as  été  provoqué  par 
eux  à  faire  des  miracles,  c'est  moi-même  qui  l'ai  été.  C'est  moi  qui  dois,  au 
moyen  de  ma  puissance  surnaturelle,  opérer  des  miracles  supérieurs  à  ce 
que  l'homme  peut  faire,  et  cela  dans  l'intérêt  des  créatures;  c'est  moi  qui 
dois  confondre  les  Tîrthyas,  satisfaire  les  Dêvas  et  les  hommes,  combler  de 
joie  les  cœurs  et  les  âmes  des  gens  de  bien.  Va,  Mâudgalyâyana,  te  rasseoir 
sur  ton  siège  I  Et  Mahâ  Mâudgalyâyana  alla  s*y  rasseoir  en  effet. 

«  Alors  Bhagavat  s'adressa  au  roi  du  Kôçala,  Prasênadjit,  et  lui  dit  :  Qui 
demande,  ô  grand  roi,  que  le  Tathâgata  opère  des  miracles  supérieurs  à 
ce  que  l'homme  peut  faire ,  et  cela  dans  l'intérêt  des  créatures  ?  Aussitôt 
Prasênadjit,  le  roi  du  Kôçala,  s'étant  levé  de  son  siège,  ayant  rejeté  sur  une 
épaule  son  vêtement  supérieur,  et  posé  à  terre  son  genou  droit,  dirigea 
vers  Bhagavat  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect,  et  lui  parla  ainsi  : 
C'est  moi,  seigneur,  qui  prie  Bhagavat  d'opérer,  au  moyen  de  sa  puissance 
siu*naturelle,  des  miracles  supérieurs  â  ce  que  l'homme  peut  faire;  que 


(.6  a.)  Le  grand  géographe  Rilter  en  a  fait  un 
artisan ,  et  l*a  nommé  •  le  Dédale  de  la  haute 
t  antiquité  indienne  ;  »  je  ne  puis  pas  croire  que 
ce  rapprochement  soit  sérieux.  (Erdkunda, 
t  V,  p.  8a  1.)  Klaproth  se  trompe  comme 
Csoma ,  quand  il  avance  que  la  forme  sanscrite 
de  ce  nom  propre  est  Manggafyam;  mais  il  a 
le  mérite  d*approcher ,  avec  le  secours  des  C!hi- 
nois ,  de  la  véritable  signification  du  nom  que 
portait  le  Brahmane ,  auteur  de  la  race  dont 
était  issu  Màadgalyâyana.  (Foe  houe  ki,  p.  68, 
note  a.)  Ce  patronymique  dérive  en  effet  de 
Madgala,  où  Ton  reconnaît  muàga,  le  phateo- 
hu  Mungo;  ici  encore,  dans  ce  nom  populaire, 
nga  remplace  le  dga  sanscrit  Le  Hariramça 


cite  un  Mudgala,  Gis  de  Viçvâmitra,  qui  a  pu 
être  le  chef  de  la  âunille  à  laqudle  appartenait 
Mâudgalyâyana  (Langlois,  Harivamsa,  t  I, 
p.  1  a3  et  i48)  ;  et  dans  la  liste  des  vingt-quatre 
GétroM,  ou  fÎEunilIes  brahmaniques ,  que  donne 
le  grand  Dictionnaire  de  Râdhâ  kant  deb,  on 
trouve  le  nom  de  Mâudgafya,  c est-à-dire  «le 
«  descendant  de  Mudgala.  »  (Çabda  kalpa  inuna, 
1 1,  p.  8i3  etSi^O  Quand  les  légendes  parient 
de  ce  personnage,  elles  font  toujours  précéder 
son  nom  de  Tépithète  honorifique  de  Mahâ, 
«  grand  ;  »  mais  quand  c'est  Çâkyamuni  qui  lui 
adresse  la  parole,  il  ne  fait  jamais  usage  de  ce 
titre,  f  ai  remarqué  la  même  distinction  en  ce 
qui  touche  le  nom  de  Kéçyapa. 
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Bhagavat  opère  des  miracles  dans  Tintérét  des  créatures  ;  qu'il  confonde 
les  Tîrthyas  ;  qu'il  satisfasse  les  Dévas  et  les  hommes  ;  qu'il  comble  de  joie 
les  cœurs  et  les  âmes  des  gens  de  bien  I 

Alors  Bhagavat  entra  dans  une  méditation  telle,  qu'aussitôt  que  son  es- 
prit s'y  fut  livré,  il  disparut  de  la  place  où  il  était  assis,  et  que  s'élançant 
dans  l'air  du  côté  de  l'occident ,  il  y  parut  dans  les  quatre  attitudes  de  la 
décence,  c'est-à-dire  qu'il  marcha,  qu'il  se  tint  debout,  qu'il  s'assit,  qu'il  se 
coucha.  Il  atteignit  ensuite  la  région  de  la  lumière;  et  il  ne  s'y  fut  pas  plutôt 
réuni,  que  des  lueurs  diverses  s'échappèrent  de  son  corps,  des  lueurs 
bleues,  jaunes,  rouges,  blanches,  et  d'autres  ayant  les  plus  belles  teintes 
du  cristal.  Il  fit  apparaître  en  outre  des  miracles  nombreux  ;  de  la  partie 
inférieure  de  son  corps  jaillirent  des  fianunes ,  et  de  la  supérieure  s'échappa 
une  pluie  d'eau  froide.  Ce  qu'il  avait  fait  à  l'occident,  il  l'opéra  également 
au  midi;  il  le  répéta  dans  les  quatre  points  de  l'espace;  et  quand,  par  ces 
quatre  miracles,  il  eut  témoigné  de  sa  puissance  surnaturelle,  il  revint 
s'asseoir  sur  son  siège;  et  dès  qu'il  y  fut  assis,  il  s'adressa  ainsi  à  Prâsê- 
nadjit,  le  roi  du  Kôçaia  :  Cette  puissance  surnaturelle,  ô  grand  roi,  est 
commune  à  tous  les  Auditeurs  du  Tathâgata. 

«  Une  seconde  fois  encore,  Bhagavat  s'adressa  ainsi  à  Prasênadjit,  le  roi 
du  Kôçaia  :  Qui  demande,  ô  grand  roi,  que  le  Tathâgata  opère,  au  moyen 
de  la  puissance  surnaturelle  qui  lui  est  propre,  des  mirades  supérieurs  à 
oe  que  l'homme  peut  faire ,  et  cela  dans  l'intérêt  des  créatures  ?  Alors  le  roi 
Prasênadjit  s'étant  levé  de  son  siège,  [etc.  comme  ci -dessus,  jusqu'à:]  lui 
paria  ainsi  :  C'est  moi,  seigneur,  qui  prie  Bhagavat  d^opérer,  au  moyen  de 
la  puissance  surnaturelle  qui  lui  est  propre,  des  miracles  supérieurs  à  ce 
que  l'honune  peut  faire,  et  cela  dans  l'intérêt  des  créatures.  Que  Bhagavat 
confonde  les  Tîrthyas  ;  qu'il  sads&sse  les  Dèvas  et  les  hommes;  qu'il  comble 
de  joie  les  cœurs  et  les  âmes  des  gens  de  bien  ! 

«  En  ce  moment  Bhagavat  conçut  une  pensée  mondaine.  Or  c'est  une 
règle,  que  quand  les  Buddhas  bienheureux  conçoivent  une  pensée  mon** 
daine,  tous  les  êtres,  jusqu'aux  fourmis  et  aux  autres  insectes,  connaissent 
avec  leur  esprit  la  pensée  du  Bienheureux  ;  mais  quand  ils  conçoivent  une 
pensée  supérieure  au  monde,  cette  pensée  est  inaccessible  aux  Pratyêka  Bud- 
dhas eux-mêmes,  à  plus  forte  raison  l'est-elle  aux  Çrâvakas.  Or  Çakra,  Brahmâ 
et  les  autres  Dieux  firent  alors  cette  réflexion  :  Dans  quelle  intenticm  Bha- 
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gavât  a-t-ii  conçu  une  pensée  mondaine  ?  Et  aussitôt  cette  idée  leur  vint  à 
Tesprit  :  c'est  qu'il  désire  opérer  de  grands  miracles  à  Çrâvastî,  dans  l'inté- 
rêt des  créatures.  Alors  Çakra,  Brahmâ  et  les  autres  Dieux,  ainsi  que  plu-- 
sieurs  centaines  de  mille  de  Divinités,  connaissant  avec  leur  esprit  la  pensée 
de  Bhagavat,  disparurent  du  monde  des  Dêvas  avec  autant  de  facilité  qu'en 
mettrait  un  homme  fort  à  étendre  son  bras  fermé,  ou  à  fermer  son  bras 
étendu,  et  vinrent  se  placer  en  face  de  Bhagavat.  Là  ayant  fait  trois  fois 
le  tour  du  Tathâgata,  en  le  laissant  à  leur  droite,  Brahmà  et  d'autres  Dieux 
saluèrent  ses  pieds,  en  les  touchant  de  la  tête;  et  allant  se  placer  à  sa  droite, 
ils  s'y  assirent.  Çakra  et  d'autres  Dieux,  après  lui  avoir  témoigné  les  mêmes 
respects,  allèrent  se  placer  à  sa  gauche  et  s'y  assirent.  Les  deux  rois  des  Nâ- 
gas,  Nanda  et  Upananda,  créèrent  un  lotus  à  mille  feuilles,  de  la  grandeur 
de  la  roue  d'un  char,  entièrement  d'or,  dont  la  tige  était  de  diamant,  et 
vinrent  le  présenter  à  Bhagavat.  Et  Bhagavat  s'assit  sur  lé  péricarpe  de  ce 
lotus,  les  jambes  croisées,  le  corps  droit,  et  replaçant  sa  mémoire  devant  son 
esprit.  Au-dessus  de  ce  lotus,  il  en  créa  un  autre;  et  sur  ce  lotus  Bhagavat 
parut  également  assis.  Et  de  même  devant  lui,  derrière  lui,  autour  de  lui, 
apparurent  des  masses  de  bienheureux  Buddhas,  créés  par  lui,  qui  s'élevant 
jusqu'au  ciel  des  Akanichthas  \  formèrent  une  assemblée  de  Buddhas,  tous 
créés  par  le  Bienheureux.  Quelques-uns  de  ces  Buddhas  magiques  mar- 
chaient, d'autres  se  tenaient  debout;  ceux-là  étaient  assis,  ceux-ci  couchés; 
quelques-uns  atteignaient  la  région  de  la  lumière,  et  produisaient  de  mira- 
culeuses apparitions  de  flammes,  de  lumière,  de  pluie  et  d^éclairs;  plu- 
sieurs faisaient  des  questions,  d'autres  y  répondaient  et  répétaient  ces  deux 
stances  : 

«  Commencez,  sortez  [de  la  maison],  appliquez-vous  à  la  loi  du  Buddha; 
anéantissez  l'armée  de  la  mort,  comme  un  éléphant  renverse  une  hutte  de 
roseaux. 

a  Celui  qui  marchera  sans  distraction  sous  la  discipline  de  cette  loi , 
échappant  à  la  naissance  et  à  la  révolution  du  monde,  mettra  un  terme  à 
la  douleur  ^ 

^  C'est  le  nom  du  huitième  des  cieux  super-        •  pas  le  plus  petit ,  i  c  est-à-dire  «  le  plus  grand.  » 
posés  de  la  quatrième  contemplation.  Ce  mot ,        {Foe  houe  hi,  p.  1 46.  Schmidt,  Mém,  de  VAcad. 
qui  doit  se  lire  ainsi,   et  non  Aghanichta,        des  sciences  de  S.  Pétershoarg ,  i,  l ,  p.  io3.) 
comme  on  Ta  écrit  d*après  le  Vocabulaire  pen-  *  Ces  deux  maximes  sont  célèbres  dans 

taglotte ,  signifie  littéralement  «  celui  qui  n  est        toutes  les  écoles  buddhiqucs ,  et  nous  les  re- 
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«  Bhagavat  disposa  tout  de  telle  sorte,  que  le  inonde  tout  entier  put  voir 
sans  voile  cette  couronne  de  Buddhas,  tout  le  monde,  depuis  le  ciel  des 
Akanichthas  jusqu'aux  petits  enfants  ;  et  cela  eut  lieu  par  la  puissance 
propre  du  Buddha  et  par  la  puissance  divine  des  Dèvas. 

«  En  ce  moment  Bhagavat  s'adressa  ainsi  aux  Religieux  :  Soyez-en  con- 
vaincus, ô  Religieux,  le  miracle  de  cette  masse  de  Buddhas  qui  s'élèvent 
régulièrement  les  uns  au-dessus  des  autres,  va  disparaître  en  un  instant. 
Et  en  effet,  les  Buddhas  disparurent  aussitôt.  Après  avoir  ainsi  témoigné  de 
sa  puissance  surnatiu*elle ,  il  se  retrouva  sur  le  siège  qu'il  occupait  aupara- 
vant ,  et  aussitôt  il  prononça  les  stances  suivantes  : 

a  L'insecte  brille  tant  que  ne  paraît  pas  le  soleil  ;  mais  aussitôt  que  le 
soleil  est  levé,  l'insecte  est  confondu  par  ses  rayons  et  ne  brille  plus  ^ 

«De  même  ces  sophistes  parlaient,  pendant  que  le  Tathâgata  ne  disait 
rien;  mais  maintenant  que  le  Buddha  parfait  a  parlé,  le  sophiste  ne  dit  plus 
rien  dans  le  monde,  et  son  auditeur  se  tait  comme  lui. 

«  Ensuite  Prasênadjit^  le  roi  du  Kôçala,  parla  ainsi  aux  Tirthyas  :  Bhagavat 
vient  d'opérer,  au  moyen  de  sa  puissance  surnaturelle,  des  miracles  supé- 
rieurs à  ce  que  l'homme  peut  faire  ;  opérez-en  aussi  à  votre  tour.  Mais  les 
Tîrthyas  gardèrent  le  silence  à  ces  paroles ,  ne  songeant  qu'à  partir.  Deux 
fois  le  roi  Prasènadjit  leur  tint  le  même  langage.  Alors  les  Tîrthyas  se 
poussant  les  uns  les  autres,  se  dirent  entre  eux  :  Lève-toi,  c'est  à  toi  de  te 
lever;  mais  aucun  d'eux  ne  se  leva. 

«  Or  en  ce  temps-là  se  trouvait  dans  cette  assemblée  Pântchika ,  le  grand 
général  des  Yakchas.  Cette  réflexion  lui  vint  à  l'esprit  :  Voilà  des  imposteurs 
qui  tourmenteront  longtemps  encore  Bhagavat  et  l'Assemblée  des  Religieux. 
Plein  de  cette  idée,  il  suscita  un  grand  orage,  accompagné  de  vent  et  de 


trouverons  moi  pour  mot  dans  celle  du  Sud 
chez  les  Singhalais  ;  je  chercherai  alors  k  éta- 
blir qu*elles  ont  été  primitivement  conçues  en 
pâli,  et  de  là  traduites  en  sanscrit.  Csoma  en 
a  donné  la  traduction  d'après  une  version  tibé- 
taine ,  qui  diffère  de  la  mienne  pour  le  second 
vers: Dhunita  mntyunalj,  sâinyam nadâgâram  iva 
kandjarah.  «  Triomphez  de  l'armée  du  maître 
«de  la  mort  (les  passions),  qui  ressemblent  à 
«  un  éléphant  dans  cette  demeure  de  boue  (le 


«  corps  ) .  »  Ou  bien  :  «  Domptez  vos  passions , 
«  comme  un  éléphant  foule  tout  sous  ses  pieds 
«  dans  un  lac  fangeux.  ■  Je  ne  pense  pas  que 
Toriginal  sanscrit  se  prête  à  aucune  de  ces 
deux  traductions,  et  je  crois  même  qu*on  pour- 
rait retrouver  celle  que  je  propose  dans  la 
version  tibétaine.  (Csoma,  Asiat  Researches, 
t.  XX.  p.  79.) 

*  Mes  deux  manuscrits  sont  ici  très-fautifs  ; 
j*ai  cherché  le  sens  le  plus  vraisemblable. 
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pluie,  qui  fit  disparaître  Tédifice  destiné  aux  Tîrtbyas.  Ceux-ci  atteints 
par  le  tonnerre  et  par  la  pluie ,  se  mirent  à  fuir  dans  toutes  les  directions. 
Plusieurs  centaines  de  mille  d'êtres  vivants,  chassés  par  cette  pluie  violente, 
se  rendirent  au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat;  et  quand  ils  y  furent  arrivés, 
ayant  salué  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tète,  ils  s'assirent  de  côté.  Mais 
Bhagavat  disposa  toutes  choses  de  façon  qu  il  ne  tomba  pas  même  une 
seule  goutte  d'eau  sur  cette  assemblée.  Alors  ces  nombreuses  centaines 
de  mille  d'êtres  vivants  firent  entendre  ces  paroles  de  louange  :  Ah  Buddha  ! 
ah  la  Loi  !  ah  l'Assemblée  I  ah  que  la  Loi  est  bien  renommée  !  Et  Pàntchika, 
le  général  des  Yakchas,  disait  aux  TirtbyasiEt  vous,  imposteurs,  rcfugiez-vous 
donc  auprès  de  Bhagavat,  auprès  de  la  Loi ,  auprès  de  l'Assemblée  des  Reli- 
gieux! Mais  eux  s'écrièrent  en  fuyant:  Nous  nous  réfugions  dans  la  mon- 
tagne ;  nous  cherchons  un  asile  auprès  des  arbres,  des  murs  et  des  ermitages. 

ff  Alors  Bhagavat  prononça,  dans  cette  occasion,  les  stances  suivantes  : 

«Beaucoup  d'hommes,  chassés  par  la  crainte,  cherchent  un  asile  dans 
les  montagnes  et  dans  les  bois,  dans  les  ermitages  et  auprès  des  arbres  con- 
sacrés. 

«  Mais  ce  n'est  pas  le  meilleur  des  asiles  ;  ce  n'est  pas  là  le  meilleur  refuge, 
et  ce  n'est  pas  dans  cet  asile  qu'on  est  délivré  de  toutes  les  douleurs. 

«  Celui,  au  contraire,  qui  cherche  un  refuge  auprès  du  Buddha,  de  la  Loi 
et  de  l'Assemblée,  quand  il  voit  avec  la  sagesse  les  quatre  vérités  sublimes, 

«  Qui  sont  la  douleur,  la  production  de  la  douleur,  l'anéantissement  de  la 
douleur  et  la  marche  qui  y  conduit,  et  la  voie  formée  de  huit  parties,  voie 
sublime,  salutaire,  qui  mène  au  Nirvana, 

«  Celui-là  connaît  le  meilleur  des  asiles,  le  meilleur  refuge  ;  dès  qu'il  y 
est  parvenu,  il  est  délivré  de  toutes  les  douleurs. 

«  Alors  Pûrana  fit  la  réflexion  suivante  :  Le  Çramana  Gâutama  va  m'en- 
lever  mes  Auditeurs.  Plein  de  cette  idée,  il  s'enfuit  en  disant  :  Je  vais  vous 
exposer  le  fond  de  la  loi ,  et  il  se  mit  à  répéter  ces  propositions  hétéro- 
doxes :  Le  monde  est  périssable  ;  il  est  éternel  ;  il  est  périssable  à  la  fois 
et  éternel;  il  n'est  ni  périssable  ni  éternel;  l'âme,  c'est  le  corps;  autre  chose 
est  l'âme,  autre  chose  est  le  corps.  Telles  étaient,  pour  le  dire  en  un  mot, 
les  propositions  hétérodoxes  qu'il  communiquait  [à  ses  disciples].  Aussi 
l'un  se  mit  à  dire  :  Le  monde  est  périssable.  Un  second  reprît  :  Il  est  éter- 
nel et  périssable  :  l'âme ,  c'est  le  corps  ;  autre  chose  est  l'âme ,  autre  chose 
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est  le  corps.  C'est  ainsi  que  livrés  aux  discussions,  aux  querelles,  divisés 
d'opinions,  ils  se  mirent  à  disputer  entre  eux.  Pûrana  lui-même  eut  peur, 
et  il  prit  la  fuite.  Au  moment  où  il  s'en  allait,  il  fut  rencontré  par  un  eu- 
nuque, qui  en  le  voyant  récita  cette  stance  : 

«  D'où  viens-tu  donc ,  les  mains  ainsi  pendantes ,  semblable  à  un  bélier 
noir,  dont  on  aurait  brisé  la  corne  ?  Ignorant  la  loi  promidguée  par  le  Djina, 
tu  brais  comme  l'âne  du  Kola  (  Kalinga?  ).  Pûrana  lui  répondit  :  Le  mo- 
ment du  départ  est  venu  pour  moi  ;  mon  corps  n'a  plus  ni  force  ni  vigueur. 
J'ai  connu  les  êtres  ;  ils  ont  en  partage  le  plaisir  et  la  peine.  La  science  des 
Arhats  est  [seule]  en  ce  monde,  sans  voiles;  j'en  suis  bien  éloigné.  L'obs- 
curité est  profonde;  celui  qui  la  dissipe,  tombe  dans  le  désira  Dis-moi 
donc,  être  vil,  où  se  trouve  l'étang  aux  eaux  froides?  L'eunuque  reprit  à 
son  tour  :  Voici,  ô  le  dernier  des  Çramanas,  l'étang  froid,  qui  est  rempli 
d'eau  et  couvert  de  lotus;  est-ce  que  tu  ne  le  vois  pas,  méchant  homme .^ 
Toi,  tu  n'es  ni  un  homme,  ni  une  femme,  reprit  Pûrana;  tu  n'as  ni  barbe, 
ni  mamelles  ;  ta  voix  est  saccadée  comme  celle  d'un  jeune  Tchakravâka  ; 
aussi  te  nomme-t-on  Vâtahata  (battu  par  le  vent)  ^. 

tt  Ensuite  le  mendiant  Pûrana,  s' étant  attaché  au  cou  une  jarre  pleine  de 
sable,  se  précipita  dans  le  lac  froid  et  y  trouva  la  mort.  Cependant  les 
autres  mendiants,  qui  le  cherchaient,  ayant  rencontré  dans  le  chemin  une 
courtisane,  lui  adressèrent  cette  question  :  Fenune,  n'as-tu  pas  vu,  venant 
par  ici,  un  certain  Pûrana  vêtu  de  la  ceinture  de  la  loi  et  portant  un  vase, 
selon  l'usage  de  ceux  qui  se  tiennent  dans  les  cimetières  P  La  courtisane 
répondit  :  Condamné  au  séjour  des  tourments,  condamné  à  l'Enfer,  votre 
Pûrana,  qui  court  les  mains  pendantes,  périt  avec  ses  pieds  et  ses  mains 
blanches^.  Femme,  dirent  les  mendiants,  ne  parle  pas  ainsi;  cela  n'est  pas 
bien  dit  à  toi  :  il  accomplit  la  loi  le  solitaire  qui  est  vêtu  de  la  ceinture 
de  la  loi.  Comment  peut-il  être  sage,  reprit  la  courtisane,  celui  qui  por- 


*  Cette  dernière  phrase  est  certaioement  al- 
térée ;  je  me  suis  attaché  à  la  traduire  tout  à 
fait  littéralement.  Cela  n^affecte  heureusement 
pas  le  sens  général  des  paroles  que  prononce 
Pûrana  au  moment  où  il  se  décide  à  quitter  la 
vie.  Je  pense  que  Tétang  aux  eaux  froides  est 
une  expression  analogue  à  celle  de  Ïa  froide  fo- 
rêt, que  Ton  voit  toujours  citée  dans  les  lé- 


gendes ,  quand  on  parle  de  porter  un  mort  au  ci- 
metière. Cet  étang  est  celui  dans  lequel  Pûrana 
veut  se  noyer,  projet  qu  il  exécute  en  effet. 

*  J*avoue  que  je  ne  saisis  pas  cette  allusion  ; 
le  mot  Vâtahata  est-il  une  épilhète  du  Tcha- 
kravâka, nom  de  YAnas  casarca? 

^  Est-ce  ici  une  allusion  à  la  pâleur  de  ces 
membres  dans  la  mortP 

24. 
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tant  les  signes  de  la  virilité,  se  promène  nu  dans  les  villages,  aux  yeux  du 
peuple?  Celui  qui  suit  la  loi  couvre  le  devant  de  son  corps  d'un  vêtement; 
[sinon]  le  roi  doit  lui  couper  les  oreilles  avec  le  glaive  ^ 

«  Ensuite  les  mendiants  se  dirigèrent  vers  Tétang  aux  eaux  froides;  et  là 
ils  virent  Pûrana  Kâçyapa  mort  et  ayant  fait  son  temps.  Ils  Ten  retirèrent, 
et  l'ayant  placé  dans  un  autre  endroit,  ils  s'éloignèrent. 

«Cependant  Bhagavat  produisit  une  figure  magique  de  Buddba,  qui 
portait  les  trente-deux  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme ,  qui  était 
rasée  et  couverte  du  vêtement  religieux.  Or  c'est  une  règle ,  que  les  Bud- 
dhas  bienheureux  discutent  avec  la  figure  magique  qu^ils  ont  créée. 
Mais  si  c'est  un  Çrâvaka  qui  produit  une  figure  magique,  cette  figure 
parle  lorsque  parle  le  Çrâvaka,  et  elle  se  tait  lorsqu'il  se  tait.  Quand  un  seul 
parle,  toutes  les  figures  magiques. créées  par  lui  parlent  en  même  temps. 
Quand  un  seul  garde  le  silence,  toutes  le  gardent  également.  Bhagavat  au 
contraire  fait  une  question  à  sa  figure  magique ,  et  cette  figure  en  donne 
la  solution;  car  c'est  là  une  règle  pour  les  Tathâgatas  vénérables,  parfaite- 
ment et  complètement  Buddhas. 

«  Quand  cette  grande  foule  de  peuple  eut  été  ainsi  favorablement  dis- 
posée, Bhagavat  qui  connaissait  l'esprit,  les  dispositions,  le  caractère  et  le 
naturel  de  tous  ceux  qui  l'entouraient,  leur  fit  une  exposition  de  la  loi 
propre  à  leur  faire  pénétrer  les  quatre  vérités  sublimes,  de  sorte  que 
parmi  ces  nombreuses  centaines  de  mille  d'êtres  vivants,  les  uns  reçurent 
avidement  et  comprirent  les  formules  de  refuge  et  les  préceptes  de  l'ensei- 
gnement^, les  autres  virent  face  à  face  la  récompense  de  l'état  de  Çrôta 
âpatti,  celle  des  Sakrïd  âgamins  et  celle  des  Anâgâmins.  Quelques-uns  étant 
entrés  dans  la  vie  religieuse,  obtinrent  l'état  d'Arhat,  par  l'anéantissement  de 
toutes  les  corruptions;  d'autres  firent  croître  les  semences  qui  devaient  un 
jour  produire  pour  eux  l'Intelligence  des  Çrâvakas,  ou  celle  des  Pratyêka 
Buddhas.  Enfin,  cette  réunion  tout  entière  fut  absorbée  dans  le  Buddha, 
plongée  dans  la  Loi,  entraînée  dans  l'Assemblée.  Quand  Bhagavat  eut  ainsi 
disposé  cette  réunion  d'hommes,  il  se  leva  de  son  siège  et  se  retira. 

^  Pûrana  était  donc  un  mendiant  nu ,  et  les  quils  brisent  évidemment  la  phrase,  où  ils 

mois  «  vêtu  de  la  ceinture  de  la  loi  »  sont  une  paraissent  s'être  introduits  comme  une  glose 

expression  mystique  indiquant  sa  nudité.  dans  un  texte;  les  voici  :  Mârdhânah  kchântayâ 

Ml  y  a  ici  quatre  mots  que  j*ai  omis ,  parce  lâakikâ  agradharmâk. 


DU  BUDDHISME  INDIEN. 


189 


«  Ils  sont  heureux  les  hommes  qui,  dans  le  monde,  cherchent  un  refuge 
auprès  du  Buddha  ;  ils  parviendi^ont  au  Nirvana ,  pour  prix  des  respects 
qu  ils  lui  auront  témoignés. 

«Ceux  qui  rendront,  ne  fût-ce  que  quelques  honneurs,  auDjina,  chef 
des  hommes,  après  avoir  habité  les  divers  cieux,  obtiendront  le  séjour  im- 
morteP.  » 

Les  succès  de  Çàkya  excitaient  cependant  la  jalousie  de  ses  adversaires , 
et  Ton  rencontre  dans  le  Divya  avadâna  plus  d'une  trace  des  sentiments  de 
joie  avec  lesquels  les  Brahmanes  accueillaient  Tespérance  de  le  voir  vaincu. 
Une  légende  déjà  citée  m'en  fournit  un  çxemj^e  auquel  j'ai  fait  plus  haut 
allusion ,  mais  seulement  en  passant.  Çàkya  avait  prédit  à  un  marchand  qu'il 
aurait  un  fds  qui  devait  se  faire  Religieux  buddhiste.  Un  Brahmane  que  le 
marchand  consulte,  interprète  d'une  façon  insidieuse  cette  prédiction;  et 
le  marchand,  effrayé  de  l'avenir,  veut  faire  avorter  sa  femme,  qui  meurt 
par  suite  de  ses  tentatives.  Quand  les  Brahmanes  de  Râdjagrïha  apprennent 
que  cette  femme  est  morte ,  ils  se  répandent  par  la  ville  et  vont  dans  les 
rues  et  sur  les  places  publiques ,  rappelant  la  prédiction  faite  par  Çâkya , 
l'accusant  de  mensonge  et  d'impuissance,  et  terminant  ainsi  leurs  discours: 
«  Maintenant,  voilà  cette  femme  morte;  voilà  qu'on  la  transporte  au  cime- 
«  tière  de  la  froide  forêt;  celui  qui  n'a  pas  même  la  racine  de  l'arbre,  com- 
«  ment  pourrait*il  avoir  des  branches,  des  feuilles  et  des  fleurs  ^.^»  Cela 
n'empêche  pas  le  Buddha  de  sauver  l'enfant  que  la  mère  portait  dans  son 
sein;  mais  pour  nous  de  pareils  détails  sont  une  preuve  de  l'espèce  d'hos- 
tilité avec  laquelle  les  Brahmanes  et  en  général  les  Religieux  des  autres 
sectes  accueillaient  les  prétentions  de  Çâkyamuni. 

A  ce  texte  je  crois  utile  d'en  ajouter  un  autre  qui  nous  montre  jusqu'où 
allait  quelquefois  le  ressentiment  des  Brahmanes  contre  le  solitaire  de  la 
race  de  Çâkya. 


*  Prâtihàrya  sâtra,  dans  Divya  avad,  f.  69  h 
sqq.  man.  Soc.  Âsiat.  f.  88  a  sqq.  démon  man. 
Bkak'hgyur,  sect.  Hdul-va,  vol.  (2a  ou  xi ,  p.  a3o 
sqq.  Gsoma ,  Atiat,  Res.  t.  XX ,  p.  go.  La  ver^ 
sioD  tibétaine  diffère  notablement  du  texte 
sanscrit ,  et  de  plus  Texemplaire  du  Kah- 
gyur  qui  la  renferme  est  ici  très-mal  imprimé 
et  presque  illisible.  Cette  difficulté ,  jointe  à 


ce  que  le  tibétain  m*est  moins  familier  que  le 
sanscrit,  ma  privé  de  Tusage  de  cette  version. 
La  fin  de  ce  morceau  est  manifestement  altérée 
dans  nos  deux  manuscrits  ;  de  plus  elle  ren- 
ferme des  allusions  à  des  idées  qui  ne  repa- 
raissent pas  ailleurs  :  c*est,  de  tous  les  Sûtras, 
le  plus  difficile  que  j*aie  encore  rencontré. 
*  Djyôtichka,  dans  Divya  avad,  f.  i3i  a. 
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<(  Lorsque,  dit  la  légende  de  Mêndhaka,  Bbagavat  eut  accompli  de  grands 
miracles  dans  la  ville  de  Çrâvastî ,  les  Dêvas  et  les  hommes  furent  remplis 
de  joie ,  les  cœurs  des  gens  de  bien  furent  comblés  de  satisfaction.  Alors 
les  Tîrtbyas,  dont  la  puissance  était  brisée,  se  retirèrent  dans  les  contrées 
voisines  [de  Tlnde  centrale];  quelques-uns  se  rendirent  dans  la  ville  de 
Bhadramkara  ^  et  s'y  établirent.  Là  ces  Religieux  apprirent  que  le  Çramana 
Gâutama  se  dirigeait  vers  la  ville;  et  troublés  à  cette  nouvelle,  ils  se  dirent 
les  uns  aux  autres  :  Nous  avons  été  chassés  autrefois  du  Madhyadêça  par  le 
Çramana  Gâutama  ;  s'il  vient  maintenant  ici ,  il  nous  en  chassera  certaine- 
ment de  même;  cherchons  donc  un  moyen  d'éviter  ce  malheur.  S'étant 
rendus  dans  la  salle  où  le  peuple  va  demander  du  secours ,  ils  se  mirent  i 
crier  :  Justice  1  justice  1  Aussitôt  le  peuple  se  dit  :  Qu'est-ce  que  cela?  Allons 
voir  ce  qui  se  passe  ;  et  il  dit  aux  Tîrthyas  :  Pourquoi  ces  cris  ?  Nous  vous 
voyons  parfaitement  heureux,  et  nous  n'apercevons  pas  de  quel  malheur 
vous  pouvez  vous  plaindre.  Seigneurs,  répondirent  les  Tîrthyas,  il  s'agit 
d'un  malheur  qui  va  fondre  sur  nous.  Le  Çranïana  Gâutama  s'avance,  frap- 
pant avec  le  tranchant  de  la  foudre,  et  privant  les  pères  de  leurs  enfants, 
et  les  femmes  de  leurs  maris.  Or,  seigneurs,  s'il  vient  ici,  il  faudra  que  nous 
quittions  la  place,  au  moment  même  où  il  s'y  établira.  Restez,  s'écria  le 
peuple,  vous  ne  devez  pas  vous  en  aller.  Mais  les  Tîrthyas  répondirent  : 
Non,  nous  ne  resterons  pas,  parce  que  vous  ne  voudrez  pas  nous  écouter. 
Parlez,  reprit  le  peuple,  nous  écouterons.* Il  faut,  dirent  alors  les  Tîrthyas, 
qu'après  avoir  fait  sortir  tout  le  peuple  du  pays  de  Bhadramkara ,  on  aban- 
donne la  ville,  on  passe  la  charrue  sur  les  pâturages,  on  renverse  les  bornes 
des  champs,  on  coupe  les  arbres  à  fleurs  et  à  fruits,  et  on  empoisonne  les 
fontaines.  Seigneurs,  s'écria  le  peuple,  restez,  nous  exécuterons  tout  ce  que 
vous  ordonnez.  Les  Tîrthyas  se  retirèrent,  et  aussitôt  on  fit  sortir  tout  le 


'  Je  n*ai  jusquici  rien  trouvé  dans  les 
légendes ,  qui  indique  dans  quelle  partie  de 
rinde  il  faut  chercher  cetle  ville  ;  c'est  proba- 
blement au  nord  ou  à  Touest  du  Kôçala.  Je  ne 
connais  pas  positivement  quelle  est  la  forme  an- 
cienne du  nom  actuel  de  Bahraitch,  qui  est  celui 
d*un  district  et  d*une  ville  au  nord  d*Aoude  et 
à  Test  de  la  rivière  Devha  {Dvivâha)  ;  peut-^tre 
n*e8t-elle  autre  que  Bhadramkara  ou  Bhodra- 


kara,  dont  Bahraitch  peut  bien  être  une  alté- 
ration provinciale.  A.n  reste  le  nom  de  Bhadra- 
kara  est  déjà  connu  dans  la  nomenclature  géo- 
graphique de  rinde;  Wilford  Ta  extrait  d*une 
liste  de  noms  de  peuples  qui  fait  partie  du 
Brah manda  purâna.  Les  Bbadrakâras  y  sont 
compris  au  nombre  des  tribus  habitant  le  Ma- 
dhyadêça, ou  rinde  centrale.  {Asiat.  Rdear- 
c/iw,t.  Vin,p.  336,éd.  Cale.) 
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peuple  du  pays  de  Bhadramkara;  la  ville  fut  abandonnée;  la  charrue  fut 
traînée  sur  les  pâturages,  les  bornes  des  champs  renversées,  les  arbres  à 
fleurs  et  à  fruits  coupés,  et  les  eaux  empoisonnées. 

«  En  ce  moment  Çakra,  l'Indra  desDêvas,  fit  cette  réflexion  :  Il  ne  serait 
pas  convenable  à  moi  de  soufirir  que  Ton  ne  rendit  pas  les  devoirs  de  l'hos- 
pitalité àBhagavat,  à  celui  qui  pendant  trois  Asamkhyêyas  de  Ka]pas  a  su, 
au  moyen  de  cent  mille  œuvres  difliciles,  remplir  les  devoirs  des  six  per- 
fections, et  qui  est  parvenu  à  la  science  suprême.  Bhagavat,  qui  est  supérieur 
à  tous  les  mondes,  qui  est  universellement  vainqueur,  va  donc  ainsi  par- 
courir une  contrée  déserte  I  Pourquoi  ne  déploierais-je  pas  mon  zèle,  afin 
que  Bhagavat,  accompagné  de  TÂssemblée  de  ses  disciples,  éprouve  le  con- 
tact du  bonheur?  Aussitôt  il  donne  aux  fils  des  Dêvas,  maîtres  des  vents, 
Tordre  qui  suit  :  Allez  dans  le  pays  où  se  trouve  la  ville  de  Bhadramkara, 
et  desséchez-y  les  eaux  empoisonnées.  11  donne  ensuite  aux  fils  des  Dêvas, 
maîtres  de  la  pluie.  Tordre  suivant  :  Remplissez  les  sources  d'une  eau  vivi- 
fiante. Il  dit  aux  Dêvas  qui  forment  la  suite  des  quatre  grands  rois  [du  ciel]  : 
Allez  vous  établir  dans  les  campagnes  de  Bhadramkara.  Et  aussitôt  les  fils 
des  Dêvas,  maîtres  des  vents,  desséchèrent  les  eaux  empoisonnées;  les  fils 
des  Dêvas,  maîtres  de  la  pluie,  remplirent  d'une  eau  vivifiante  les  creux, 
les  fontaines,  les  puits,  les  étangs  et  les  lacs.  Les  Dêvas  qui  forment  la  suite 
des  quatre  grands  rois  [du  ciel],  s'établirent  dans  tout  le  pays  où  est  située 
la  ville  de  Bhadramkara,  et  les  campagnes  devinrent  riches  et  florissantes. 
Cependant  les  Tîrthyas,  réunis  aux  habitants  de  la  ville,  envoyèrent  des 
espions  dans  le  pays  :  Allez,  leur  dirent-ils,  et  voyez  quel  est  l'état  des  cam- 
pagnes. Arrivés  près^  de  Bhadramkara,  les  espions  virent  les  campagnes 
extraordinairement  florissantes;  et  à  leur  retour  ils  dirent  aux  Tîrthyas  : 
Seigneurs,  nous  n'avons  jamais  vu  les  campagnes  aussi  riches,  ni  aussi  flo- 
rissantes. Les  Tîrthyas  dirent  alors  au  peuple  :  Seigneurs,  celui  qui  change 
ainsi  pour  vous  les  objets  matériels,  changera  bien  aussi  vos  dispositions. 
—  Pourquoi  cela?  —  Soyez-nous  entièrement  dévoués,  ou  bien  vous  nous 
voyez  pour  la  dernière  fois,  nous  partons.  Le  peuple  leur  répondit  :  Restez, 
seigneurs;  que  vous  fait  donc  le  Çramana  Gâutama?  C'est  un  Religieux 
mendiant,  et  vous  êtes  aussi  des  Religieux  qui  vivez  d'aumônes.  Est-ce  qu'il 
vous  enlèvera  les  aumônes  qui  vous  sont  destinées  ?  Les  Tîrthyas  répon- 
dirent :  Nous  resterons  à  condition  qu'il  sera  convenu  que  personne  n'ira 
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voir  le  Çramana  Gâutama,  et  que  celui  qui  se  rendra  auprès  du  Çramana 
sera  condamné  à  une  amende  de  soixante  Kârchâpanas^  Le  peuple  y  con- 
sentit et  accepta  la  convention.  Quelque  temps  après,  Bhagavat  ayant  tra- 
versé la  campagne,  entra  dans  la  ville  de  Bhadramkara,  et  il  s'y  établit  dans 
le  pavillon  du  sud. 

«  Or  il  y  avait  en  ce  temps-là  dans  Bhadramkara  la  fille  d'un  Brahmane 
d-e  Kapilavastu,  laquelle  était  mariée  à  un  homme  du  pays.  Du  haut  de  l'en- 
ceinte [qui  entourait  la  ville],  elle  aperçut  dans  l'obscurité  Bhagavat;  et  elle 
fit  cette  réflexion  :  Le  voilà  ce  bienheureux,  la  joie  de  la  famille  des  Çâkyas, 
qui  après  avoir  abandonné  sa  maison  et  la  royauté,  est  entré  dans  la  vie 
religieuse;  le  voilà  aujourd'hui  dans  les  ténèbres!  S'il  y  avait  ici  une  échelle, 
je  prendrais  une  lampe  et  je  descendrais.  En  ce  moment  Bhagavat  con- 
naissant la  pensée  qui  s'élevait  dans  l'esprit  de  cette  femme,  créa  miracu- 
leusement une  échelle.  Aussitôt  la  femme,  contente,  joyeuse,  ravie,  ayant 
pris  une  lampe  et  étant  descendue  par  l'échelle,  se  rendit  au  lieu  où  se 
trouvait  Bhagavat.  Quand  elle  y  fut  arrivée,  ayant  placé  sa  lampe  en  face  de 
Bhagavat  et  ayant  salué  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tète ,  elle  s'assit  pour 
entendre  la  loi.  Alors  Bhagavat  connaissant  quels  étaient  l'esprit,  les  dis- 
positions, le  caractère  et  le  naturel  de  cette  femme,  lui  fit  Fexposition  de  la 
loi  propre  à  faire  pénétrer  les  quatre  vérités  sublimes,  de  telle  sorte  qu  elle 
se  sentit  de  la  ibi  en  la  formule  par  laquelle  on  cherche  un  refuge  auprès 
du  Buddha.  Bhagavat  ajouta  ensuite  :  Va,  jeune  femme,  rends-toi  au  lieu 
où  demeure  Mêndhaka,  le  maître  de  maison;  et  quand  tu  l'auras  trouvé, 
annonce-lui  que  tu  viens  de  ma  part,  et  reporte-lui  ces  paroles  :  Maître  de 
maison,  c'est  à  ton  intention  que  je  suis  venu  ici;  et  tpi,  tu  fermes  la  porte 
de  ta  maison  1  Est-il  convenable  de  recevoir  un  hôte  comme  tu  fais  .^  Et  s'il 
te  répond  :  Je  suis  retenu  par  la  convention  arrêtée  entre  les  gens  du  pays , 
tu  lui  diras  :  Ton  fils  porte  attachée  sur  les  reins  une  bourse  qui  renferme 
cent  pièces  d'or;  s'il  en  prend  cent  ou  mille  pièces,  la  bourse  se  remplit 
toujours;  elle  ne  s'épuise  jamais;  et  tu  ne  peux  donner  soixante  Kârchâ- 
panas  pour  venir  me  voir  ! 

«  La  jeune  femme  ayant  répondu  à  Bhagavat  qu  elle  ferait  ce  qu'il  lui 

*  On  peut,  d'après  les  observations  faites  sant  chacun  11,375  grammes,  c'eslà-dire  à 
dans  la  note  rejelée  à  l'Appendice  n*  III,  éva-  peu  près  3  francs  4o  centimes ,  avec  une  légère 
luer  cette  somme  à  environ  soixante  sous,  pe-        fraction  en  plus. 
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ordonnait,  partit  aussitôt  et  se  rendit  à  Tendroit  où  quelqu'un  lui  avait 
indiqué  que  demeurait  Mèçdhaka.  Quand  elle  fut  en  sa  prince,  elle  lui 
parla  ainsi  :  Bhagavat  m'envoie  vers  toi.  Le  marchand  répondit  aussitôt  :  Je 
salue  le  bienheureux  Buddha.  Maître  de  maison,  reprenJ  la  jeune  femme, 
voici  ce'  que  dit  Bhagavat  :  C'est  à  ton  intention  que  je  suis  venu  ici;  et 
toi,  tu  fermes  la  porte  de  ta  maison!  Est-il  convenable  de  recevoir  un  hôte 
comme  tu  faisP  Jeune  femme,  reprit  le  maître  de  maison,  le  peuple  est 
convenu  que  personne  n'irait  voir  le  Çramana  Gâutama  ;  celui  qui  ira  vers 
lui,  sera  condamné  à  une  amende  de  soixante  Kàrchâpanas.  Maître  de 
maison,  répondit  la  jeune  femme,  voici  ce  que  dit  Bhagavat  :  Ton  fils  porte 
attachée  siu*  les  reins  une  bourse  qui  renferme  cent  pièces  d'or;  s'il  y 
prend  cent  ou  mille  pièces,  la  bourse  se  remplit  toujours;  elle  ne  s'épuise 
jamais;  et  tu  ne  peux  donner  soixante  Kârchâpanas  pour  venir  me  voiri 
Le  maître  de  maison  se  dit  alors  à  lui-mémç  :  Personne  ne  le  saura,  car 
Bhagavat  seul  sait  tout  :  je  vais  aller  le  voir.  Ayant  donc  laissé  soixante  Kâr- 
chàpanas  à  la  porte  de  sa  maison,  il  descendit  par  l'échelle  que  lui  avait 
indiquée  la  fille  du  Brfthmane,  et  il  se  dirigea  vers  l'endroit  où  se  trouvait 
Bhagavat.  Quand  il  y  fut  arrivé,  ayant  salué  ses  pieds  en  lés  touchant  de 
la  tête,  il  s'assit  en  face  de  lui  pour  entendre  la  loi.  Alors  Bhagavat  con- 
naissant quels  étaient  l'esprit,  les  dispositions,  le  caractère  et  le  naturel  de 
Mêndhaka  le  maître  de  maison,  lui  fit  l'exposition  de  la  loi  propre  à  faire 
pénétrer  les  quatre  vérités  sublimes,  de  telle  sorte  qu'après  l'avoir  en- 
tendue, le  maître  de  maison  vit  face  à  face  la  récompense  de  l'état  de  Çrôta 
âpatti.  Quand  il  eut  vu  la  vérité,  il  dit  à  Bhagavat  :  Seigneur,  le  corps  du 
peuple  qui  habite  la  ville  de  Bhadramkara  recevra-t-il  des  lois  comme  celles 
que  je  viens  d'entendre?  Maître  de  maison,  répondit  Bhagavat,  la  totalité 
du  peuple,  après  s'être  réunie  en  foule  auprès  de  toi,  les  recevra.  Alors 
Mêndhaka  le  maître  de  maison  quitta  Bhagavat,  après  avoir  salué  ses  pieds 
en  les  touchant  de  la  tète,  et  se  rendit  à  sa  demeure.  Ayant  ensuite  fait  dresser 
au  milieu  de  la  ville  un  monceau  de  Kârchâpanas,  il  récita  cette  stance  : 

c  Que  celui  qui  veut  voir  le  Djina  vainqueur  de  la  passion  et  du  péché, 

affranchi  de  tout  lien ,  incomparable ,  miséricordieux  et  pur,  accoure  vite 

avec  un  cœur  constant  et  bien  a£Fermi;  je  lui  donnerai  l'argent  nécessaire. 

>  «  A  ces  mots  le  peuple  s'écria  :  Maître  de  maison,  c'est  donc  un  bonheur 

que  la  vue  du  Çramana  Gâutama?  Oui,  un  bonheur,  répondit  Mêndhaka. 
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Si  cela  est,  reprit  la  foule,  le  peuple  seul  a  fait  une  coBvention,  que  le 
peuple  la  casse  maintenant:  qui  peut  Ten  empêcher?  Ayant  donc  déclaré 
non  avenue  la  convention,  les  habitants  commencèrent  à  sortir  [de  la  ville]. 
Mais  comme  ib  se  pressaient  les  uns  contre  les  autres,  ils  ne  pouvaient 
sortir.  Alors  le  Yakcha  qui  porte  la  foudre,  prenant  pitié  de  cette  foule 
destinée  &  être  convertie,  lança  le  tonnerre  et  abattit  une  portion  du  rempart. 
Plusieurs  centaines  de  mille  d'habitants  sortirent  alors,  les  uns  poussés  par 
un  empressement  naturel,  les  autres  excités  par  les  anciennes  racines  de 
vertu  qui  étaient  en  eux.  S'étant  rendus  auprès  de  Bhagavat,  ils  saluèrent 
ses  pieds  et  s'assirent  en  face  de  lui^  » 

Le  passage  que  je  viens  de  citer  le  dernier  me  conduit  naturellement  à 
parler  des  moyens  qu'employait  Çâkya  pour  convertir  le  peuple  à  sa  doctrine. 
Ces  moyens  étaient  la  prédication,  et,  suivant  les  légendes,  les  miracles. 
Laissons  pour  un  moment  de  côté  les  miracles,  qui  ne  valent  pas  mieux  que 
ceux  que  lui  o{^osaient  les  Brahmanes.  Mais  la  prédication  est  un  moyen 
tout  à  fait  digne  d'attention,  et  qui,  si  je  ne  me  trompe,  était  inoui  dans 
rinde  avant  la  venue  de  Çâkya.  J*ai  déjà  insisté,  dans  la  première  section  de 
ce  Mémoire,  sur  la  différence  de  renseignement  buddhique  comparé  avec 
celui  des  Brahmanes.  Cette  différence  est  tout  entière  dans  la  prédication, 
laquelle  avait  pour  effet  de  mettre  à  la  portée  de  tous  des  vérités  qui  étsûent 
auparavant  le  partage  des  castes  privilégiées.  Elle  donne  au  Buddhisme  un 
caractère  de  simplicité,  et,  sous  le  rapport  littéraire,  de  médiocrité  qui  le 
distingue  de  la  manière  la  plus  profonde  du  Brahmanisme.  Elle  explique 
comment  Çâkyamuni  fut  entraîné  à  recevoir  au  nombre  de  ses  auditeurs, 
des  hommes  que  repoussaient  les  classes  les  plus  élevées  de  la  société.  Elle 
rend  compte  de  ses  succès,  c  est-^-dire  de  la  facilité  avec  laquelle  se  répandit 
sa  doctrine  et  se  multiplièrent  ses  disciples.  Enfin  elle  donne  le  secret  des 
modifications  capitales  que  la  propagation  du  Buddhisme  devait  apporter  à 
la  constitution  brahmanique,  et  des  persécutions  que  la  crainte  d'un  chan* 
gement  ne  pouvait  manquer  d'attirer  sur  les  Buddhistes,  du  jour  où  ils 
seraient,  devenus  assez  forts  pour  mettre  en  péril  un  système  politique  prin- 
cipalement fondé  sur  l'existence  et  la  perpétuité  des  castes.  Ces  faits  sont  si 
intimement  liés  entre  eux,  qu'il  suffit  que  le  premier  se  soit  produit,  pour 
que  les  autres  se  soient,  avec  le  temps,  développés  d'une  manière  presque 

^  Ménflèdka ,  deLtis  Divya  avtMna,  f.  61  a  sqq. 
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oécessaire.  Mais  les  circonstances  extérieures  ont  pu  favoriser  ce  dévelop* 
pemenri;  les  esprits  ont  pu  se  trouyër  plus  ou  moins  heureusement  pré- 
parés; Tétût  mora]  de  Tlnde,  en  un  mot,  a  pu  seconder  l'empressement 
du  peuple  à  écouter  les  enseignements  de  Çâkya.  Voilà  ce  que  les  Sûtras 
qui  nous  font  assister  aux  premiers  temps  de  la  prédication  du  Buddhisme, 
peuYeBl  seuls  nous  apprendre,  et  c'est  le  sujet  sur  lequel  il  importe  d'ar- 
rêter en  ce  moment  notre  attention. 

JTai  dit  tout  à  l'heure  que  le  moyen  employé  par  Çàkya  pour  convertir  le 
peuple  à  sa  doctrine,  était,  outre  la  supériorité  de  son  enseignement,  l'éclat 
de  ses  miracles.  Les  preuves  de  cette  assertion  se  rencontrentà  chaque  page 
des  Sutras,  et  je  vois  souvent  répétée  cette  espèce  de  maxime  :  «  Les  mi- 
«  racles  opérés  par  une  puissance  surnaturelle  attirent  bien  vite  les  hommes 
«  ordinaires  ^  »  A  ce  moyen  répondent  toujours  les  sentiments  de  bien- 
veillance et  de  foi  qu'éveille  chez  ceux  qui  viennent  à  écouter  ou  seulement 
à  voir  le  Buddha,  l'influence  des  actions  vertueuses  qu'ils  ont  accomplies 
dans  des  existences  antérieures.  C'est  là  un  des  thèmes  favoris  des  légen- 
daires; il  n'y  a  pas,  à  vrai  dire,  une  seule  conversion  qui  ne  soit  préparée 
par  la  bienveillance  que  l'auditeur  du  Buddha  se  sent  pour  lui  et  pour  sa 
doctrine;  et  Çàkya  se  plait  à  raconter  longuement  devant  ses  disciples 
les  actions  qu'ils  ont  faites  jadis  pour  avoir  mérité  de  renaître  de  son 
temps ,  d'assister  à  sa  prédication  et  de  se  sentir  touchés  de  bienveillance 
en  sa  Ëiveur.  Cette  bi^iveillance,  ou  pour  le  dire  plus  clairement,  cette 
espèce  de  grâce,  est  le  grand  mobile  des  conversions  les  plus  inexplicables 
d'ailleurs;  c'est  le  lien  par  lequel  Çâkya  rattache  ie  présent  nouveau  qu'in- 
troduit sa  doctrine,  à  un  passé  inconnu  qu'il  explique  dans  l'intérêt  de  sa 
j»édication«  On  <x>mprend  sans  peine  l'action  que  devait  exercer  un  sem- 
blable moyen  siu*  f  esprit  d'un  peuple  chez  lequel  la  croyance  à  la  loi  de  la 
transmigraition  était  aussi  généralement  admise.  En  partant  de  cette  croyance, 
sur  laquelle  il  s'appuyait  pour  autoriser  sa  mission,  Çàkya  paraissait  plutôt 
exposer  le  passé  que  changer  le  présent;  et  l'on  ne  peut  douter  qu'il  ne 
s'en  soit  servi  pour  justifier  des  conversions  que  condamnaient  les  préjugés 
des  hautes  castes  auxquelles  il  appartenait  par  la  naissance.  Mais  ce  mobile 
de  la  grâce  est  essentiellement  religieux,  et  il  est  de  ceux  dont  les  légen- 
daires ont  pu  et  sans  doute  ont  dû  exagérer  l'emploi  après  coup  et  quand 

*  Sahasâdgata,  dans  Divya  avadéna,  f.  i56  a.  V 
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le  Buddhisme  eut  acquis  une  importance  qu'il  n'avait  certainement  pas 
encore  au  temps  de  Çâkya.  Des  motifs  plus  humains  ont  dû  vraisembla- 
blement agir  sur  les  esprits,  et  favoriser  la  propagation  d  une  croyance  dont 
les  débuts  annoncent  seulement  une  de  ces  sectes  qui  ont  de  tout  temps  été 
si  nombreuses  dans  Tlnde  et  dont  le  Brahmanisme  tolère  Texistence  en  les 
méprisant.  Ces  motifs  sont  individuels  ou  généraux  ;  j'en  vais  rapporter  quel- 
ques-uns qui  sont  empruntés  aux  Sûtras  et  aux  légendes  du  recueil  souvent 
cité  dans  ces  recherches. 

J'ai  parlé  plus  haut  du  fils  d'un  Brahmane  auquel  son  père  avait  voulu, 
mais  en  vain,  donner  une  éducation  conforme  à  sa  naissance,  et  qui  n'avait 
pu  même  apprendre  à  lire,  ni  à  écrire.  Ce  jeune  Brahmane,  chose  remar- 
quable, se  trouve  excellent  pour  faire  un  Buddhiste,  et  il  apprend  bien  vite 
d'un  Religieux  sectateur  de  Çâkya,  ce  que  sont  les  voies  des  actions  ver- 
tueuses, ainsi  que  la  théorie  de  l'origine  et  de  l'anéantissement  des  causes 
successives  de  l'existence.  Cet  enseignement  suffit  pour  lui  inspirer  le  désir 
d'embrasser  la  vie  religieuse,  désir  qu'il  exprime  par  la  formule  rapportée 
plus  haut.  La  seule  précaution  que  prenne  le  jeune  homme ,  c'est  de  ne 
pas  revêtir  le  costume  des  Buddhistes  dans  la  ville  même  où  il  est  connu 
comme  Brahmane;  mais  il  demande  à  son  maître  de  se  retirer  dans  la  cam- 
pagne, et  c'est  là  qu'il  se  livre  au  double  exercice  spirituel  qui  doit  lui 
donner  la  science  de  la  Loi,  savoir  la  méditation  et  la  lecture^.  Une  con- 
version de  ce  genre  est  parfaitement  naturelle ,  et  il  paraît  qu'il  a  toujours 
été  plus  facile  dans  l'Inde  d'embrasser  le  rôle  commode  et  indépendant  de 
l'ascète,  que  de  rester  dans  la  société,  où  le  joug  pesant  de  la  caste  enchaîne 
l'homme  pendant  tous  les  instants  de  sa  vie.  Aussi  regardé-je  l'aveu  de  la 
légende  comme  très^précieux  pour  l'histoire  des  premiers  temps  du  Bud- 
dhisme; il  est  avéré  pour  nous,  que  la  doctrine  de  Çàkya  était  devenue, 
probablement  assez  vite,  ime  sorte  de  dévotion  aisée  qui  recrutait  parmi 
ceux  qu'effrayaient  les  difficultés  de  la  science  brahmanique. 

En  même  temps  que  le  Buddhisme  attirait  à  lui  les  Brahmanes  ignorants, 
il  accueillait  avec  un  empressement  égal  les  pauvres  et  les  malheureux  de 
toutes  les  conditions.  La  curieuse  légende  de  Pûrna,  dont  il  sera  question 
plus  bas,  en  fournit  un  exemple.  Pûrna,  fils  d'un  marchand  et  d'une  esclave , 
revenait  de  son  septième  voyage  sur  mer;  il  avait  amassé  des  richesses  imr 

*   Tchâfàpakcha,  dans  Divya  avadâna»  f.  377  a. 
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menses,  et  son  frère  atné,  voulant  rétablir,  lui  parle  ainsi  :  «  Mon  frère,  in- 
■  dique-moi  un  homme  riche  ou  un  marchand  dont  je  puisse  demander  la 
«  fille  pour  toi.  Pûrna  lui  répond  :  Je  ne  désire  pas  le  bonheur  des  sens; 
K  mais  si  tu  me  donnes  ton  autorisation ,  j'embrasserai  la  vie  religieuse.  Com- 
«  mentP  reprend  son  frère,  quand  nous  n'avions  à  la  maison  aucun  moyen 
t  d'existence ,  tu  n'as  pas  songé  à  embrasser  la  vie  religieuse  ;  pourquoi  y 
c  entrerais*tu  aujourd'hui  ^?  »  Il  était  donc  admis  que  les  pauvres  et  ceux  qui 
n'avaient  aucun  moyen  d'existence  pouvaient  se  faire  mendiants ,  et  le  Bud- 
dhisme,  pour  augmenter  le  nombre  de  ses  adeptes,  n'avait  qu'à  profiter  de 
cette  disposition  des  esprits.  Voici  encore  une  autre  preuve  de  ce  fait.  Un 
ascète  de  la  caste  brahmanique,  expliquant  à  sa  manière  la  prédiction  qu'a- 
vait faite  Ç&kya  sur  un  enfant  qui  n'était  pas  encore  né,  s'exprime  ainsi  : 
«  Quand  Gàutama  t'a  dit,  L'enfant  embrassera  la  vie  religieuse  sous  ma  loi, 
«  il  a  dit  vrai;  car  quand  ton  fils  n'aura  plus  ni  de  quoi  manger,  ni  de  quoi 
«  se  vêtir,  il  ira  auprès  du  Çramana  Gâutama  pour  se  faire  mendiant  *.  » 
Ce  passage  ne  nous  rappelle-t-il  pas  le  joueur  malheureux  de  la  comédie 
indienne,  qui  dégoûté  du  jeu  par  la  mauvaise  fortune  qui  le  poursuit,  se 
décide  à  renoncer  au  monde  pour  se  faire  Religieux  buddhiste,  et  qui  s'écrie  : 
«  Alors  je  marcherai  tête  levée  sur  la  grande  route'?  »  Cette  sorte  de  pré- 
destination des  pauvres  à  l'adoption  de  la  doctrine  nouvelle  se  représente 
à  chaque  instant  dans  les  Sûtras  et  dans  les  légendes.  Une  des  histoires 
tibétaines  traduites  en  allemand  par  M.  Schmidt,  mais  primitivement  com* 
posées  sur  des  originaux  sanscrits,  nous  montre  un  Dieu  qui  aspire  à  se 
faire  Religieux  buddhiste,  et  qui  se  plaint  que  sa  condition  élevée  lui  rende 
difficile  l'accomplissement  de  ses  désirs.  «  Je  veux  me  faire  Religieux,  dit-il, 
«  et  pratiquer  la  sainte  doctrine  ;  mais  il  est  difficile  d'embrasser  la  vie  reli- 
cgieuse,  si  l'on  renaît  dans  une  race  élevée  et  illustre;  cela  est  facile,  au 
•  contraire ,  quand  on  est  d'une  pauvre  et  basse  extraction  ^.  » 

Une  grande  et  soudaine  infortune  est  souvent  aussi ,  pour  celui  qui  l'é* 
prouve ,  un  motif  décisif  de  quitter  le  monde  et  de  se  faire  Religieux  bud- 
dhiste. Quand  le  jeune  Kàla,  frère  de  Prasènadjit,  roi  du  Kôçala,  est  mutilé 
par  ordre  du  roi,  et  qu'il  est  guéri  miraculeusement  par  Ananda,  il  se  retire 

^  Pârna ,  dans  Divya  aoaààna,  f .  176.  de  Calcutta.  Wilson ,  Hinàn  Théâtre,  1 1 ,  p.  56. 

*  Djyâtiéhka,  ibid.  f.  i3  a.  *  Der  Weise  nnd  derThor,  p.  4o  et  4i«  trad. 

*  Mntch  tchhakatt,  acte  II,  p.  83  du  texte       allemande. 
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dans  l'ermitage  de  Bhagavat  et  se  destine  à  le  servir  ^  Nous  possédons  une 
légende  consacrée  tout  entière  au  récit  des  malheurs  de  Svâgata,  le  fils  d^un 
marchand,  lequel  «  après  être  tombé  au  dernier  degré  de  l'abaissement  et  de 
la  misère,  se  convertit  au  Buddhisme  en  présence  de  Çâkyamuni  \  La  faci- 
lité avec  laquelle  ce  dernier  admettait  au  nombre  de  ses  disciples  les  hommes 
repoussés  par  les  premières  classes  de  la  société  indienne,  était,  de  la  part 
des  Brahmanes  et  des  autres  ascètes,  un  sujet  fréquent  de  reproches;  ert  on 
voit,  dans  la  légende  même  qui  vient  d'être  citée,  les  Tirthyas  se  moquer 
amèrement  de  Bhagavat,  au  sujet  de  la  conversion  de  Svàgata.  Mais  Çâkya 
se  contente  de  répondre  :  ■  Samantaprâsâdikam  mé  çdsanam.  «  Ma  loi  est  une 
«  loi  de  grâce  pour  tous  ';  et  qu  est-ce  qu'une  loi  de  grice  pour  tousP  C'est  la 
«  loi  sous  laquelle  d'aussi  misérables  mendiants  que  Durâgata  et  d'autres  se 


^  Prdiihârya,  dans  Diuya  avad,  f.  'jbb. 

'  Svâgata.ïbid.  f.  88  ft. 

'  Je  croîs  pouvoir  traduire  par  grâce  le  mot 
prasàda,  parce  que  Tidée  de  grAce  est  celle 
qui  répond  le  mieux  à  Tan  des  emplois  les 
plus  ordinaires  du  sanscrit  pnuâda  et  de  ses 
dérivés.  Ce  terme  signifie  en  général  :  faveur, 
bienveillance,  approbation;  les  Tibétains  le  ren* 
dent  d* ordinaire  par  un  mol  qui  veut  dire  Jbi. 
Je  n'auraifi  pas  hésité  à  conserver  cette  inter- 
prétation, si  elle  ne  laissait  pas  dans  Tombre 
le  sens  très-remarquable  que  j'assigne,  d*après 
un  grand  nombre  de  textes,  à  prasAàa.  Les 
livres  buddbiques  ont  d^ailieurs,  pour  expri- 
mer ridée  de/»  j  un  mot  propre,  oelui  de  çroA- 
dkâ.  Le  terme  de  prasàda  me  parait  avoir  une 
double  acception,  suivant  le  sujet  auquel  il 
s'applique.  Absolument  parlant,  il  signifie  la 
bienveillance,  la  faveur,  Relativiemeni  et  consi- 
déré dans  les  hommes  qui  viennent  à  rencon- 
trer le  Buddha ,  prasâda  exprime  ce  sentiment 
de  bienveillance  qu'ils  éprouvent  pour  lui  ;  dans 
ce  cas ,  il  me  parait  nécessaire  de  conserver  le 
mot  de  bienveillance ;c9iT  ce  n  est  pas  encore  la 
foi,  ce  n'en  est  que  le  commencement.  Envi- 
sagé dans  le  Buddha,  proiàda  est  la  laveur 
avec  laquelle  il  accueille  ceux  qui  viennent 
à  lui ,  et  de  là  Tient  que  le  Buddha  est  appelé 


prisâOka,  t gracieux,  favorable.*  La  formule 
remarquable  qui  a  donné  lieu  à  cette  note  de- 
vrait donc  se  traduire  ainsi  :  «  Ma  loi  est  favo- 
«  rable,  gracieuse  pour  tous  ;  »  ce  qui  est  exac- 
tement le  sens  que  donne  ma  version.  Cette 
acception  spéciale  du  mot  pratéda  est  eipri- 
mée ,  si  je  ne  me  trompe,  d'une  manière  par- 
faitement claire  dans  le  passage  suivant  :  «  Le 
t  roi ,  en  se  promenant  dans  le  jardin ,  vit  le 
•  bienheureux  Prabôdhana,  ce  Buddha  parfai* 
«  tement  accompli ,  favorable ,  et  ùliI  pour  qu'on 
«  recherche  sa  faveur,  etc.  >  (Avad,  çai,  f.  àib,) 
Les  mots  du  texte  sont  prâsâdikam,  prasAdanU 
yam,  auxquels  répondraient  les  deux  mots  la- 
tins propitium,  propitiandam,  et  dont  ma  tra- 
duction ne  donne  qu'un  commentaire  bien 
faible  à  côté  de  la  belle  concision  de  Foriginai. 
Je  crois  que  la  traduction  tibétaine  màzes-cking, 
dgak-barmdzad,  c'est-à-dire  •  gracieux,  fait  pour 
t  réjouir,  me  rend  que  d'une  manière  imparfaite 
le  sens  qui  résulte  du  rapprochement  des  deux 
dérivés  de  ce  terme  uniquepntuiia.  (Bkah-hgyur, 
sect.  Mdo,  vol.  ha  ou  xxix,  f.  68  i.)  Ne  sem- 
blerait-il pas  que  le  traducteur  tibétain  a  dérivé 
prasâdanfya  de  prasâdana,*  l'action  de  témoigner 
«sa  faveur P«  mais  cette  dérivation  me  parait 
moins  régulière  que  celle  qui  tire  pnuâdanîya 
de  la  forme  causale  de  pra-toil. 
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«  font  Religieux  ^  »  Paroles  remarquables  dont  Tesprit  a  soutenu  et  propagé 
le  Buddhisme ,  qu'il  animait  encore  à  Ceylan  au  commencement  de  notre 
siècle,  lorsqu'un  Religieux  disgracié  par  le  roi  pour  avoir  prêché  devant 
la  caste  misérable  et  méprisée  des  Rhodias,  lui  répondait,  presque  comme 
eût  fait  le  Buddha  Çâkyamuni  lui-même  :  >  La  religion  devrait  être  lo  bien 
«  commun  de  tous  \  > 

On  peut  compter  encore  au  nombre  des  causes  qui  devaient  amener  à 
Çâkya  de  nombreux  prosélytes,  le  despotisme  des  rois  et  la  crainte  quins^- 
piraient  leurs  violences.  La  légende  de  Djyôtichka  en  fournit  un  exemple 
frappant.  Djyôtichka  était  un  personnage  riche  et  qu'une  puissance  sumar 
turelie  comblait  d'ime  inépuisable  prospérité.  Le  roi  Adjâtaçatru  fit  plu<^ 
sieurs  tentatives  pour  s'emparer  de  ses  biens,  mais  aucune  ne  réussit.  Ce 
furent  autant  d'avertissements  pour  Djyôtichka,  qui  forma  dès  lors  le  projet 
de  se  faire  Religieux  i  la  suite  du  Buddha,  projet  qu'il  exécuta  en  distri- 
buant aux  pauvres  tous  ses  biens  '. 

Enfin,  s'il  en  faut  croire  les  légendes,  la  grandeur  des  récompenses  que 
Çâkya  promettait  pour  l'avenir  à  ceux  qui  embrassaient  sa  doctrine,  était 
la  cause  puissante  des  conversions  les  plus  nombreuses  et  les  plus  rapides. 
Le  recueil  intitulé  Avaddna  çataka,  auquel  j'ai  déjà  fait  plusieurs  emprunts, 
se  compose  exclusivement  de  légendes,  rédigées  d'après  un  modèle  unique, 
et  dont  l'objet  est  de  promettre  la  dignité  de  Buddha  parfaitement  accompli 
à  des  honmies  qui  n'avaient  témoigné  à  Çâkya  que  les  respects  les  plus 
vulgaires.  J'en  vais  citer  une  qui  suffira  pour  faire  juger  des  autres. 


'  Svâgata^  dans  Divya  avad.  f.  89  a.  Le  texte 
joue  ici  sur  le  terme  de  Svàgata,  t  le  bienvenu,  > 
qui  est  le  nom  du  héros  de  la  légende,  en  le 
changeant  en  celui  de  Durâgata,  <  le  mdrenu ,  » 
nom  qu  OD  lui  donne  fréquennnent  dans  le  cours 
du  récit  ,*  chacpie  fois  qu*il  lui  arrive  de  faire 
partager  son  infortune  à  ceux  au  milieu  des- 
quels il  se  rencontre.  Le  terme  que  je  tradub 
par  miiérahle  mendiant,  est  krôdamaUaka  ;  je 
ne  trouve  pas.d*autre.  sens  pour  ce  composé 
que  celui  de  «  qui  porte  une  besace  au  côté ,  ■ 
de  krôda  (flanc)  et  malla,  qui  dans  le  sanscrit 
de  Ce^^lan  signifie  sac,  besace  (Gough,  Swgh. 
Dict.  t  n^  p.  524«  col.  i) ,  ou  encore  du  sanscrit 


mallaka  (pot,  vase).  Les  sens  les  plus  ordinaires 
de  porc  (krôda)  et  lutteur  (malla  )  ne  m*ont  pas 
fourni  de  traduction  satisfaisante.  Dans  une 
autre  légende  de  TAvadâna  çataka ,  celle  de 
Bbadrika  ,  ce  terme  est  écrit  kôUamallika 
(f.  a  16  a),  ce  qui  signiûe  peut-être  mendiant 
de  ville.  Le  tibétain  le  traduit  par  sprang-ho 
(mendiant).  Cette  version,  sans  nous  donner 
le  sens  de  krôda,  justifie  mon  interprétation. 
(  Mdo,  y(A.  ha  ou  xxix ,  f.  563  i.  ) 

*  Davy ,  Account  of  tk$  inter.  of  Ceylon , 
p.  i3i ,  et  Forbes,  Elev.  years  in  Ceylon,  t.  I , 
p.  7S,  note. 

^  Djyôtichka,  dans  Divya  avad.  f.  i4o  i^. 
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«  Le  bienheureux  Buddha  était  Tobjet  des  respects,  des  hommages  «  des 
adorations  et  du  cuite  des  rois,  des  ministres  des  rois,  des  hommes  riches, 
des  habitants  des  villes ,  des  chefs  de  métiers ,  des  chefs  de  marchands  ^  des 
Dêvas,  des  Nâgas,  des  Yakchas,  des  Asuras,  desGarudas,  des  Gandharvas, 
des  Kinnaras  et  des  Mahôragas.  Honoré  par  les  Dêvas  et  par  ies  autres  êtres 
qui  viennent  d'être  énumérés,  le  bienheureux  Buddha,  plein  de  sagesse, 
doué  de  grandes  vertus,  qui  recevait  le  vêtement  religieux,  le  vase  aux  au- 
mônes, le  lit,  le  siège,  les  médicaments  destinés  aux  malades  et  les  autres 
choses  nécessaires  à  la  vie,  et  qui  devait  désormais  instruire  d'une  manière 
parfaite  les  hommes  et  les  Dêvas,  lesquels  profitant  de  Tapparition  récente  du 
Buddha,  saisissaient  l'occasion  de  boire  l'essence  des  commandements,  le 
bienheureux,  dis-je,  se  trouvait  avec  l'Assemblée  de  ses  Auditeurs  à  Çràvastî, 
à  Djêtavana,  dans  le  jardin  d'Anâtha  pindika.  Au  temps  où  Bhagavat  n'avait 
pas  encore  paru  dans  le  monde,  le  roi  Prasènadjit  honorait  les  Dêvas,  en 
leur  o£Prant  des  fleurs,  de  l'encens,  des  guirlandes,  des  parfums  et  des 
substances  onctueuses.  Mais  quand  Bhagavat  eut  paru  dans  le  monde ,  le 
roi  Prasènadjit,  converti  par  la  prédication  du  Sûtra  intitulé  Dahara  sûr 
ira  \  eut  foi  dans  l'enseignement  de  Bhagavat.  Alors ,  le  cœur  plein  de 
joie  et  de  contentement,  ayant  abordé  trois  fois  Bhagavat,  il  l'honora  en 
lui  offrant  des  lampes,  de  l'encens,  des  parfums,  des  guirlandes  et  des  subs- 
tances onctueuses. 

«  Or  il  arriva  un  jour  que  le  jardinier  de  l'ermitage  ayant  pris  un  lotus 
qui  venait  de  s'ouvrir,  entra  dans  Çràvastî  pour  le  porter  au  roi  Prasènadjit. 
Un  honmie  qui  suivait  les  opinions  des  Tîrthikas  l'aperçut,  et  lui  dit  :  Holàl 
ce  lotus  est-il  à  vendre?  Oui,  répondit  le  jardinier.  Cette  réponse  inspira 
au  passant  le  désir  de  l'acheter;  mais  en  ce  moment  survint  dans  cet  endroit 
Anâtha  pindiika  le  maître  de  maison ,  qui  offrit  pour  le  lotus  le  double  du 
prix  qui  en  était  demandé.  Les  deux  acheteurs  se  mirent  à  enchérir  l'un 
sur  l'autre,  tellement  qu'enfin  ils  allèrent  jusqu'à  cent  mille  pièces.  Alors 
le  jardinier  fît  cette  réflexion  :  Le  maître  de  maison  Anâtha  pindika  n'est 
pas  un  homme  léger;  c'est  un  personnage  grave  :  il  faut  qu'il  y  ait  ici  un 
motif  [pour  qu'il  insiste  tant].  C'est  pourquoi  sentant  un  doute  s'élever 
dans  son  esprit,  il  demanda  à  l'homme  qui  suivait  les  opinions  des  Tîr- 

*  Le  terme  de  Dahara  sûtra,  qae  j*ai  cra        «Sûtra de Tenfant;»  ne  sendirce  pas  une  bute 
nécessaire  de  conserver,  parait  signifier  «  le        pour  Dahra  sâtra,  île  Siiira  de  rincendie?» 
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thikas  :  Pour  qui  donc  enchéris*tu  ainsi?  Pour  le  bienheureux  Nâràyana, 
répondit  le  passant.  Et  moi  Renchéris  pour  le  bienheureux  Buddha,  re- 
prit le  maître  de  maison.  Quel  est  celui  que  tu  appelles  Buddha  ?  dit  le 
jardinier.  Le  maître  de  maison  se  mit  alors  à  lui  exposer  en  détail  les  qua- 
lités du  Buddha.  Le  jardinier  lui  dit  alors  :  Maître  de  maison,  et  moi  aussi 
j'irai  adresser  mon  hommage  à  Bhagavat.  Le  maître  de  maison  prenant 
donc  avec  lui  le  jardinier,  se  rendit  au  lieu  où  Bhagavat  se  trouvait.  Le 
jardinier  vit  le  bienheureux  Buddha,  orné  des  trente-deux  signes  caracté- 
ristiques d'un  grand  homme  et  dont  les  membres  étaient  parés  des  quatre? 
vingts  marques  secondaires,  entouré  d'une  splendeur  qui  s'étendait  à  la 
distance  d'une  brasse,  répandant  un  éclat  qui  surpassait  celui  de  mille 
soleils,  semblable  à  une  montagne  de  joyaux  qui  serait  en  mouvement,  en- 
tièrement parfait;  et  à  peine  l'eut-il  vu  qu'il  jeta  son  lotus  devant  Bhagavat. 
Le  lotus  ne  fut  pas  plutôt  jeté  que  prenant  aussitôt  la  grandeur  de  la  roue 
d'un  char,  il  s'arrêta  au-dessus  de  Bhagavat.  A  la  vue  de  ce  prodige,  le 
jardinier,  comme  un  arbre  dont  on  aurait  coupé  la  racine,  tomba  aux  pieds 
de  Bhagavat;  puis  réunissant  ses  mains  en  signe  de  respect,  après  avoir 
réfléchi  attentivement,  il  se  mit  à  prononcer  cette  prière:  Puissé-je,  par 
l'effet  de  ce  principe  de  vertu,  de  la  conception  de  cette  pensée,  de  l'oflrande 
que  j'ai  faite  de  ce  présent,  puissé-je,  dans  le  monde  aveugle,  privé  de 
conducteur  et  de  guide ,  devenir  un  jour  un  Buddha ,  devenir  celui  qui  fait 
franchir  [le  monde]  aux  êtres  qui  ne  l'ont  pas  franchi,  qui  délivre  ceux 
qui  n'ont  pas  été  délivrés,  qui  console  les  affligés,  qui  conduit  au  Nirvana 
complet  ceux  qui  n'y  sont  pas  arrivés  !  Alors  Bhagavat  connaissant  la  suc- 
cession des  œuvres  et  celle  des  motifs  qui  dirigeaient  le  jardinier,  laissa 
voir  un  sourire. 

«  Or  c'est  une  règle ,  que  quand  les  Buddhas  bienheureux  viennent  à  sou- 
rire, alors  s'échappent  de  leur  bouche  des  rayons  de  lumière  bleus,  jaunes, 
rouges  et  blancs;  les  uns  descendent  en  bas,  les  autres  montent  en  haut. 
Ceux  qui  descendent  en  bas,  se  rendant  au  fond  des  Enfers  Samdjîva,  Kâ- 
lasûtra,  Samghâta,  Râurava,  Mahârâurava,  Tapana,  Pratàpana,  Avîtchi, 
Arbuda,  Nirarbuda,  Atata,  Hahava,  Huhava,  Utpala,  Padma,  Mahâpadma\ 

^  Il  fkut  comparer  cette  liste  des  seize  Ed-  donne  M.  Landresse  d* après  les  Chinois.  Les 

fers,  dont  les  huit  premiers  sont  brûlants  et  noms  des  huit  premiers  sont  très*vraisembla- 

les  huit  derniers  glacés,  avec  la   Ibte  que  Uement  traduits,  et  non  transcrits;  du  moins 
I.  26 
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tombent  froids  dans  ceux  de  ces  Enfers  qui  sont  brûlants,  et  chauds  dans 
ceux  qui  sont  froids.  Par  là  sont  calmées  les  diverses  espèces  de  douleurs 
dont  souffrent  les  habitants  de  ces  lieux  de  misère.  Ils  font  alors  les  ré- 
flexions suivantes  :  Serait-ce ,  amis ,  que  nous  sommes  sortis  des  Enfers 
pour  renaître  ailleurs.»^  Afin  de  faire  naître  en  eux  la  grâce,  Bhagavat  opère 
un  miracle  ;  et  à  la  vue  de  ce  miracle ,  les  habitants  de  l'Enfer  se  disent 
entre  eux  :  Non,  amis,  nous  ne  sommes  pas  sortis  de  ces  lieux  pour  re- 
naître ailleurs  ;  mais  voici  un  être  que  nous  n'avions  pas  vu  auparavant  ; 
c'est  par  sa  puissance  que  les  diverses  espèces  de  douleurs  qui  nous  tour- 
mentaient sont  apaisées.  Sentant  le  calme  renaître  dans  leur  âme  à  la  vue 
de  ce  prodige ,  ces  êtres  achevant  d'expier  l'action  dont  ils  devaient  être 
punis  dans  les  Enfers,  sont  métamorphosés  en  Dêvas  et  en  hommes,  con- 
ditions dans  lesquelles  ils  deviennent  des  vases  capables  de  recevoir  les 
vérités.  Ceux  de  ces  rayons  qui  s'élèvent  en  haut ,  se  rendant  chez  les  Dê- 
vas Tchâturmahârâdjikas,  Trayastrimças,  Yâmas,  Tuchitas,  Nirmânaratis , 
Paranirmita  vaçavartins ,  Brahma  kâyikas,  Brahma  purôhitas,  Mahâbrahmâs, 
Parîttâbhas,  Apramânâbhas,  Abhâsvaras,  Parîttaçubhas,  Apramâna  çubhas, 
Çubhakrïtsnas ,  Anabhrakas,  Punyaprasavas ,  Vrïhatphalas,  Avrïhas,  Atapas, 
Sudrïças ,  Sudarçanas ,  Akanichthas  \  font  résonner  ces  paroles  :  Cela  est 


c  est  d'après  ia  définitioD  qui  accompagne  cha- 
cun de  ces  noms  que  je  crois  pouvoir  proposer 
la  synonymie  suivante  :  Samdjîva  est  le  Siang 
tiyo,  Kâlasûtra  est  He  ching  tiyo,  Samghâta 
est  Tony  ja  ti yo,  Râurava  est  Jfioo  wen.  tiyo, 
Mahârâurava  est  Ta  kiao  wen  ti  yo,  Tapana  est 
Tchao  tchy  ti  yo ,  Pratâpana  est  Ta  tchao  tchy 
ti  yo,  Avîtchi  est  Wou  kian  tiyo.  Les  huit  noms 
suivants  sont  des  transcriptions  ;  je  complète 
ici  la  synonymie  commencée  dans  la  note  du 
Foe  koue  ki  à  laquelle  je  renvoie.  Ârbuda  est 
Ofeou  to,  Nirarbuda  est  Ny  layfeou  to,  Alala 
est  O  Icha  tcha,  Hahava  est  Hiao  hiao  po,  Hu- 
hava  est  *Eoa  heoa,  Utpala  est  Yopok,  Padma 
est  Po  teoa  mo;  à  Maliâpadma  répond  Fen  to  U, 
transcription  de Puiu/arf^a^  «  grandlotusblanc.  » 
{Foe  koue  ki,  p.  298  et  299.  ) 

'  Sur  ces  vingt- trois   ordres  de  Divinités 
habitant  les  étages  célestes  qui ,  à  partir  des 


Quatre  grands  rois  et  des  Dieux  qui  leur  sont 
soumis ,  s'élèvent  au-dessus  de  la  terre ,  voyez 
les  recherches  de  MM.  Schmidt  et  A.  Rémusat. 
{Mém.  dé  l'Académie  des  sciences  de  S.  Pétersb. 
t.  II,  p.  24  sqq.  A.  Rémusat,  Essai  sur  la  cos- 
mogr,  des  Baddhistes,  dans  Joum,  des  Savants , 
année  i83i,  p.  609  et  610,  et  p.  668  sqq.) 
Mais  il  est  surtout  intéressant  de  comparer 
cette  liste  à  celle  que  M.  Hodgson  a  depuis 
longtemps  exposée ,  d*après  les  Buddhîstes  du 
Népal.  [Sketch  ofBuddhism,  dans  Transact,  of 
the  Roy.  Asiat,  Soc.  t.  II,  p.  233  et  234-)  La 
liste  de  M.  Hodgson  place  entre  les  Akanich- 
llias,  c'est-à-dire  les  plus  élevés  de  tous  les 
Dieux ,  et  les  Sudarçanas,  dix,  ou  selon  d'autres , 
treize  étages,  dont  je  n'ai  pas  trouvé  la  moindre 
trace  dans  les  Sûtras  que  je  regarde  comme 
les  plus  anciens.  Ce  sont  des  cieux  de  Bôdhi- 
satlvas  qui  me  paraissent  é(re  une  invention 
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passager ,  cela  est  misère ,  cela  est  vide  ;  et  ils  font  entendre  ces  deux 
stances  : 

«  Commencez,  sortez  [de  la  maison]  ;  appliquez-vous  à  la  loi  du  Buddha; 
anéantissez  l'armée  de  la  mort,  comme  un  éléphant  renverse  une  hutte  de 
roseaux. 

■  Celui  qui  marchera  sans  distraction  sous  la  discipline  de  cette  loi , 
échappant  à  la  naissance  et  à  la  révolution  du  monde ,  mettra  un  terme  à 
la  douleur. 

«Ensuite  ces  rayons,  après  avoir  enveloppé  Tunivers  formé  du  grand 
millier  des  trois  mille  mondes,  reviennent  derrière  Bhagavat.  Si  le  Buddha 
désire  expliquer  une  action  accomplie  dans  un  temps  passé,  les  rayons 
viennent  disparaître  dans  son  dos.  Si  c'est  une  action  future  qu'il  veut  pré- 
dire, ils  disparaissent  dans  sa  poitrine.  S'il  veut  prédire  une  naissance  dans 
TEnfer,  ils  disparaissent  sous  la  plante  de  ses  pieds  ;  si  c'est  une  naissance 
parmi  les  animaux,  ils  disparaissent  dans  son  talon;  si  c'est  une  naissance 
parmi  les  Prêtas  (les  âmes  des  morts),  ils  disparaissent  dans  le  pouce  de 
son  pied;  si  c'est  une  naissance  parmi  les  hommes,  ils  disparaissent  dans 
son  genou;  s'il  veut  prédire  une  royauté  de  Balatchakravartin,  ils  dispa- 
raissent dans  la  paume  de  sa  main  gauche  ;  si  c'est  une  royauté  de  Tcha- 
kravartin,  ils  disparaissent  dans  la  paume  de  sa  main  droite;  si  <:'est  une 
naissance  parmi  les  Dévas,  ils  disparaissent  dans  son  nombril.  S'il  veut 
prédire  à  quelqu'un  qu'il  aura  l'Intelligence  d'un  Çrâvaka,  ils  disparaissent 
dans  sa  bouche;  si  c'est  l'Intelligence  d'un  Pratycka  Buddha,  ils  disparais- 
sent dans  ses  oreilles;  si  c'est  la  science  suprême  d'un  Buddha  parfaitement 
accompli,  ils  disparaissent  dans  la  protubérance  qui  couronne  sa  tête. 

<  Or  les  rayons  [qui  venaient  d'apparaître] ,  après  avoir  fait  trois  fois  le 

moderne  analogue  à  ceUe  de  rÂdibuddha ,  ou        cinq  sections  des  corrections  très-considérables , 


peut-être  même  un  produit  spécial  du  Bud- 
dliisme  népalais.  Ce  qu*il  y  a  de  certain ,  c*est 
que  la  liste  du  Vocabulaire  pentaglotte  ne  con- 
naît rien  de  cette  addition  de  dix  ou  de  treize 
cieux ,  et  qu'elle  embrasse ,  depuis  la  section 
XLIX  jusqu'à  la  section  LIII  indusivement , 
la  série  même  que  donne  notre  Sûtra ,  sauf  le 
dernier  article  (le  séjour  de  Mahêçvara)  qu'a- 
joute le  Vocabulaire.  11  faut  seulement  faire 
subir  au  plus  grand  nombre  des  articles  de  ces 


les  mots  sanscrits  y  étant ,  comme  à  lordinaire, 
reproduits  avec  une  extrême  inexactitude.  Ce 
qui  achève  d'assurer  toute  l'authenticité  dési- 
rable à  la  liste  de  notre  Sûtra,  c'est  qu'elle  se 
trouve ,  sauf  quelques  différences  de  noms ,  et 
liormis  un  seid  article,  dans  la  liste  singhalaise 
telle  que  la  donne  Upham  d'après  des  autorités 
pour  la  plupart  orales.  (The  Mdhàvansi,  etc. 
t.  III,  p.  i35  sqq.)  Voyez  sur  les  noms  de  ces 
Dieux  une  note  spéciale.  Appendice  n*  IV. 

26. 
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tour  de  Bhagavat,. disparurent  dans  la  protubérance  qui  couronne  sa  tête. 
Alors  le  respectable  Ânanda  réunissant  les  mains  en  signe  de  respect,  parla 
ainsi  à  Bhagavat  : 

«  Une  masse  de  rayons  variés,  mélangés  de  mille  couleurs,  vient  de  sortir 
de  la  bouche  de  Bhagavat,  et  elle  a  éclairé  complètement  tous  les  points  de 
l'espace ,  comme  ferait  le  soleil  à  son  lever. 

«  Puis  il  ajouta  les  stances  suivantes  : 

«  Non,  ce  n  est  pas  sans  motif  que  les  Djinas ,  qui  ont  triomphé  de  Ten- 
nemi,  qui  sont  exempts  de  légèreté,  qui  ont  renoncé  à  Torgueil  et  au 
découragement,  et  qui  sont  la  cause  du  bonheur  du  monde,  laissent  voir 
un  sourire  semblable  aux  filaments  jaunes  du  lotus. 

«  0  héros  I  ô  toi  qui  avec  ton  intelligence  connais  le  moment  convenable, 
daigne,  ô  Çramana,  ô  toi  Tlndra  des  Djinas,  daigne  avec  les  fermes,  excel- 
lentes et  belles  paroles  du  héros  des  Solitaires,  dissiper  les  doutes  qui  se 
sont  élevés  dans  Tesprit  de  tes  Auditeurs  livrés  à  Tincertitude. 

«  Non,  ce  n'est  pas  sans  motif  que  les  Buddhas  parfaits,  que  ces  chefs  du 
monde,  qui  sont  aussi  pleins  de  fermeté  que  TOcéan,  ou  que  le  Roi  des 
montagnes,  laissent  voir  un  sourire.  Mais  pour  quelle  raison  ces  sages  pleins 
de  constance  laissent-ils  voir  ce  sourire  P  C'est  là  ce  que  désire  entendre  de 
ta  bouche  cette  grande  foule  de  créatures. 

«  Bhagavat  dit  alors  à  Ânanda  :  C'est  bien  cela,  ô  Ânanda  ;  c'est  cela  même; 
ce  n'est  pas  sans  motif,  ô  Ânanda,  que  les  Tathâgatas' vénérables,  parfai- 
tement et  complètement  Buddhas,  laissent  voir  un  sourire.  Vois-tu,  6 
Ânanda,  l'hommage  que  vient  de  m'adresser  ce  jardinier  plein  de  bien- 
veillance?—  Oui,  seigneur.  —  Eh  bien,  ô  Ânanda,  ce  jardinier,  par  l'effet 
de  ce  principe  de  vertu,  de  la  conception  de  cette  pensée,  de  l'offrande 
qu'il  a  faite  de  ce  présent,  après  avoir  pratiqué  l'Intelligence  de  la  Bôdhi, 
dans  laquelle  il  doit  s'exercer  pendant  trois  Asamkhyêyas  de  Kalpas,  après 
avoir  accompli  entièrement  les  six  perfections  qui  sont  manifestées  par  la 
grande  miséricorde,  ce  jardinier,  dis-je,  deviendra  dans  le  monde  un  Bud- 
dha  parfaitement  accompli  sous  le  nom  de  Padmôttama,  un  Buddha  doué 
des  dix  forces,  des  quatre  intrépidités,  des  trois  soutiens  de  la  mémoire 
qui  ne  se  confondent  pas,  et  enfin  de  la  grande  miséricorde.  Or  ce  qui  est 
ici  l'offrande  d'un  présent,  c'est  la  bienveillance  que  ce  jardinier  a  éprouvée 
pour  moi. 
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«Cest  ainsi  que  parla  Bhagavat,  et  les  Religieux  transportés  de  joie 
approuvèrent  ce  que  Bhagavat  avait  dit  ^  » 

Le  sujet  que  les  extraits  précédents  ont  fait  connaître,  touche  de  si  près 
à  la  question  de  Tinfluence  exercée  par  la  prédication  de  Çâkya  sur  le 
système  des  castes,  qu'on  a  vu  déjà  l'esprit  brahmanique  reprocher  à  Çâ- 
kyam\ini  de  chercher  trop  bas  ses  disciples.  Un  semblable  reproche  était 
inspiré,  sans  aucun  doute,  par  le  sentiment  de  Torgueil  blessé  ;  il  en  coûtait 
à  la  première  caste  de  voir  des  hommes  d'une  basse  extraction  élevés  au 
rang  des  ascètes  quelle  avait,  légalement  parlant,  le  privilège  à  peu  près 
exclusif  d'offrir  aux  hommages  et  à  l'admiration  de  la  multitude.  L'exprès-' 
sion  de  ce  sentiment  prouverait,  s'il  était  encore  besoin  de  le  faire ,>  quelles 
racines  profondes  la  division  du  peuple  en  castes  à  jamais  séparées  avait 
jetées  dans  l'Inde,  au  moment  où  parut  Çâkya.  Pour  nous,  qui  n'avons  ja- 
mais mis  un  seul  instant  en  doute  rantériorité  du  Brahmanisme  à  l'égard  du 
Buddhisme,  les  reproches  que  les  Brahmanes  adressaient  à  Çâkya  nous  ap- 
prennent à  la  fois  et  comment  ce  dernier  se  conduisait  en  présence  du 
principe  absolu  des  castes,  et  comment  ses  adversaires  accueillaient  ses 
usurpations.  Cette  double  instruction  se  trouve,  sous  une  forme  parfaite- 
ment claire,  dans  une  légende  que  je  vais  analyser  et  dont  je  traduirai  les 
parties  les  plus  caractéristiques. 

Un  jour  Ananda  le  serviteur  de  Çâkyamuni ,  après  avoir  longtemps  par- 
couru la  campagne,  rencontre  une  jeune  fille  Mâtangi,  c'est-à-dire  de  la 
tribu  des  Tchândâlas,  qui  puisait  de  l'eau,  et  il  lui  demande  à  boire.  Mais 
la  jeune  fille  craignant  de  le  souiller  de  son  contact,  l'avertit  qu'elle  est  née 
dans  la  caste  Mâtanga,  et  qu'il  ne  lui  est  pas  permis  d'approcher  un  Religieux. 
Ânauda  lui  répond  alors:  «Je  ne  te  demande,  ma  sœur,  ni  ta  caste  ni  ta 
«famille;  je  te  demande  seulement  de  l'eau,  si  tu  peux  m'en  donner^.  ^ 
Prakrïti,  c'est  le  nom  de  la  jeune  fille,  qui  suivant  la  légende  était  destinée 
à  se  convertir  à  la  doctrine  du  Buddha,  se  sent  aussitôt  éprise  d'amour  pour 
Ananda,,  et  elle  déclare  à  sa  mère  le  désir  qu'elle  a  de  devenir  sa  femme. 
La  mère,  qui  prévoit  l'obstacle  que  doit  mettre  à  cette  union  la  difierence 
des  castes  (car  Ânanda  était  de  la  race  militaire  des  Çâkyas  et  cousin  du 
Buddha),  la  mère,  dis-je ,  a  recours  à  la  magie  pour  attirer  le  Religieux  dans 
sa  maison,,  où  l'attend  Prakrïti  parée  de  ses  plus  beaux  habits.  Ananda  en- 
'  Avadâna  çataka,  f.  1 6  a  sqq.  —  *  ÇàrdâJa  karna,  dans  Divya  avadâtia ,  f.  a  1 7  a. 
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traîné  par  la  force  des  charmes  que  la  Mâtangî  met  en  usage,  se  rend  en 
effet  dans  cette  maison  ;  mais  reconnaissant  le  danger  qui  le  menace ,  il  se 
rappelle  Bhagavat  et  l'invoque  en  pleurant.  Aussitôt  le  Buddha,  dont  la 
science  est  irrésistible,  détruit  par  des  charmes  contraires  les  charmes  de  la 
Tchândâli,  et  Ânanda  sort  librement  des  mains  des  deux  femmes.  Prakrïti 
toutefois  ne  se  décourage  pas  ;  elle  pense  à  s'adresser  à  Çâkyamuni  lui-même, 
et  va  l'attendre  sous  un  arbre,  près  d'une  des  portes  de  la  ville  par  laquelle 
il  doit  sortir  après  avoir  mendié  pour  obtenir  son  repas.  Çâkyamuni  se  pré- 
sente en  effet,  et  il  apprend  de  la  bouche  de  la  jeune  fille  l'amour  qu'elle 
ressent  pour  Ananda  et  la  détermination  où  elle  est  de  le  suivre.  Profitant 
de  cette  passion  pour  convertir  Prakrïti,  le  Buddha,  par  une  suite  de 
questions  que  Prakrïti  peut  prendre  dans  le  sens  de  son  amour,  mais  qu'il 
fait  sciemment  dans  un  sens  tout  religieux,  finit  par  ouvrir  à  la  lumière  les 
yeux  de  la  jeune  fille  et  par  lui  inspirer  le  désir  d'embrasser  la  vie  ascétique. 
C'est  ainsi  qu'il  lui  demande  si  elle  consent  à  suivre  Ananda,  c'est  à-dire  à 
l'imiter  dans  sa  conduite;  si  elle  veut  porter  les  mêmes  vêtements  que  lui, 
c'est-à-dire  le  vêtement  des  personnes  religieuses;  si  elle  est  autorisée  par 
ses  parents:  questions  que  la  loi  de  la  Discipline  exige  qu'on  adresse  à  ceux 
qui  veulent  se  faire  mendiants  buddhistes.  La  jeune  fille  répond  à  tout  affir- 
mativement. Çâkyamuni  exige  en  outre  le  consentement  formel  des  père  et 
mère,  qui  viennent  en  effet  lui  affirmer  qu'ils  approuvent  tout  ce  qu'elle 
désire;  et  c'est  alors  que  distinguant  le  véritable  objet  de  son  amour,  la 
jeune  fille  reconnaît  sa  première  erreur,  et  déclare  qu'elle  est  décidée 
à  entrer  dans  la  vie  religieuse.  Alors  Çâkya,  pour  la  préparer  à  recevoir  la 
Loi,  sç  sert  de  la  formule  magique  (Dhâranî)  qui  purifie  l'homme  de  tous 
ses  péchés  et  des  souillures  qu'il  a  contractées  dans  les  misérables  existences 
auxquelles  l'a  condamné  la  loi  de  la  transmigration  ^  Je  laisse  maintenant 
parler  la  légende. 

«  Les  Brahmanes  et  les  maîtres  de  maison  de  Çrâvastî  apprirent  qu'une 
jeune  fille  de  la  caste  Tchândâla  venait  d'être  admise  par  Bhagavat  à  la  vie 
religieuse,  et  ils  se  mirent  à  faire  entre  eux  les  réflexions  suivantes  :  Com- 
ment cette  fille  de  Tchândâla  pourra-t-elle  remplir  les  devoirs  imposés  aux 
Refigieuses  et  à  celles  qui  les  suivent.*^  Comment  la  fille  d'un  Tchândâla 
pourra-t-elle  entrer  dans  les  maisons  des  Brahmanes,  des  Kchattriyas,  des 

^  Çârdula  karna ,  dans  Divya  avaiâna,  f.  319  a. 
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chefs  de  famille  et  des  hommes  riches  ^^  Prasénadjit  le  roi  du  Kôçala  apprit 
^[alement  cette  nouvelle,  et  ayant  fait  les  mêmes  réflexions  que  les  habitants 
de  ÇrâvasU,  il  se  fit  atteler  un  bon  char  sur  lequel  il  monta;  et  entouré  d'un 
grand  nombre  de  Brahmanes  et  de  maîtres  de  maison,  tous  habitants  de 
Çrâvastî,  il  sortit  de  la  ville  et  se  dirigea  vers  Djêtavana,  là  où  est  situé 
Termitage  d'Ânâtha  pindika^.  »  Le  texte  nous  représente  ensuite  le  roi  entrant 
dans  Termitage  avec  les  Brahmanes,  les  Kchattriyas  et  les  maîtres  de  mai- 
son ,  et  se  rendant  auprès  de  Bhagavat.  Chacun,  en  Tabordant,  lui  disait  le  nom 
et  la  famille  de  son  père  et  de  sa  mère.  Alors  Bhagavat  connaissant  les  pen- 
sées qui  s'étaient  élevées  dans  l'esprit  du  roi  et  de  sa  suite,  convoqua  l'As- 
semblée de  ses  Religieux ,  et  se  mit  à  leur  raconter  une  des  anciennes  exis- 
tences de  la  fille  du  Tchândâla.  Il  expose  alors  l'histoire  d'un  roi  de  cette 
caste ,  nommé  Triçangku^,  qui  vivait  dans  une  épaisse  forêt  située  sur  le  bord 
du  Gange.  «Ce  roi,  ô  Religieux,  se  rappelait  les  Yêdas,  que  dans  une 
0  existence  antérieure  il  avait  lus  avec  les  Angas,  les  Upângas,  les  Rahasyas, 
«  avec  les  Nighantus,  les  Kâitabhas,  avec  les  diflcrcnces  qui  distinguent  les 
>  lettres  les  unes  des  autres,  enfin  avec  les  Itihâsàs  qui  forment  un  cinquième 
«  Vêda^.  «  Ce  roi  eut  un  fils  nommé  Çàrdûla  karna,  auquel  il  enseigna  tout 
ce  qu'il  avait  appris  lui-même  dans  une  existence  antérieure.  Quand  il  le 
vit  parfaitement  habile  dans  toutes  les  cérémonies ,  maître  des  Mantras  du 
Vêda  qu'il  avait  lus  en  entier,  il  songea  à  le  marier  avec  une  jeune  fille 
vertueuse,  instruite  et  belle.  Il  y  avait  alors  à  Utkatâ ,  capitale  d'un  district 
au  nord  de  la  forêt  de  Triçangku,  un  Brahmane  nommé  Puchkarasârin , 


*  Le  recueil  tibétain  de  M.  Schmidt  ren- 
fenxie  une  légende  extrêmement  curieuse  où 
des  reproches  du  même  genre  sont  faits  par  les 
hautes  castes  à  l'occasion  de  Tinvestiture  que 
Çâkyamuni  accorde  à  de  misérables  mendiants. 
(Der  Weise  and  der  Thor,  p.  a83,  trad.  ail.) 

*  Divya  avadâna,  f.  aao  a. 

'  Le  nom  de  Triçangltu  nous  est  déjà  connu 
par  les  traditions  brahmaniques,  et  notamment 
par  le  bel  épisode  duRâmâyana.  (Ed.  Schlcgel, 
1.  I,  ch.  Lvii  sqq.  et  trad.  lat.  t.  I,  p.  176  sqq. 
éd.  Gorresio,  ch.  lix  sqq.  t.  I,  p.  a3i  sqq.) 
La  légende  de  ce  prince  est  également  rap- 
portée par  le  Vichnu  purâna  (Wilson,  p.  871 , 


note  7)  et  par  le  Bhâgavata  purâna.  (L.  IX, 
ch.  VII.)  Malgré  les  différences  qui  se  remar- 
quent entre  ces  trois  récits ,  une  tradition  com- 
mune leur  sert  de  base  ;  cette  tradition ,  c'est 
que  Triçangku,  qui  appartenait  à  la  famille 
des  Ikchvakides,  fut  privé  de  la  dignité  royale 
par  la  malédiction  des  Vaçichlhides  ou  de  leur 
père,  et  changé  en  Tchândâla.  C'est  également 
le  seul  point  par  lequel  la  légende  buddhique 
se  rattache  au  récit  des  Brâlimanes.  Les  Bud- 
dhistes  ont  fait  de  Triçangku  un  roi  des  Tchân- 
dâlas;  c*est  encore  là  un  emprunt  fait  à  la  tra- 
dition brahmanique. 

*  Divya  avadâna,  f.  220  6. 
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qui  jouissait  du  revenu  de  ce  district,  lequel  lui  avait  été  concédé  par  le  roi 
Agnidatta.  Il  était  d'ime  noble  famille  de  Brahmanes,  et  pouvait  dire  le  nom 
de  ses  père  et  mère  jusqu'à  la  septième  génération.  Il  possédait  les  Mantras 
et  avait  lu  les  trois  Vêdas  avec  tout  ce  qui  en  dépend,  et  les  Itihàsas  qui 
forment  un  cinquième  Vèda.  Ce  Brahmane  avait  une  fille  nommée  Prakrîti. 
Triçangku  forma  le  dessein  de  la  demander  pour  son  fils  Çàrdûla  karna,  et 
il  se  rendit  dans  un  bois,  afin  dy  attendre  le  Brahmane  qui  devait  y  venir 
pour  réciter  les  Mantras  brahmaniques.  «  Triçangku  le  roi  des  Tchândâlas 
«vit  bientôt  le  Brahmane  Puchkarasârin ,  qui  ressemblait  au  soleil  levant, 
«  qui  brillait  de  splendeur  comme  le  feu,  qui  était  comme  un  sacrifice  qu  en- 
«  toureut  les  Brahmanes,  comme  Dakcha  environné  de  ses  filles,  comme  Ça- 
«  kra  au  milieu  de  la  foule  des  Dêvas,  comme  THimavat  avec  ses  plantes 
«  médicinales,  comme  TOcéan  avec  ses  joyaux,  comme  la  lune  avec  ses  Nak- 
«  châtras,  comme  Vâiçravana  parmi  la  troupe  des  Yakchas,  comme  Brahmâ, 
«  enfin,  au  milieu  des  Dêvas  et  des  Dêvarchis^  »  Il  s'avança  aussitôt  à  sa  ren- 
contre, et  lui  dit  :  «  C'est  moi,  seigneur  Puchkarasârin;  sois  le  bienvenu.  Je 
«  vais  te  dire  ce  qui  m'amène,  écoute.  A  ces  mots  le  Brahmane  Puchkara- 
«  sârin  répondit  ainsi  à  Triçangku ,  le  roi  des  Tchândâlas  :  Il  ne  t'est  pas 
«  permis,  ô  Triçangku,  d'employer  avec  un  Brahmane  le  salut  de  Seigneur. 
«  Seigneur  Puchkarasârin,  reprit  Triçangku,  je  puis  employer  avec  un  Brâh- 
«  mane  cette  espèce  de  salut.  »  Puis  il  demande  à  Puchkarasârin  sa  fille  Pra- 
krîti pour  le  jeune  Çârdûla  karna.  Le  Brahmane  n'eut  pas  plutôt  entendu 
cette  proposition,  que  transporté  de  fureur,  les  sourcils  froncés,  le  cou 
gonflé  par  la  colère ,  les  yeux  hors  de  la  tête ,  il  répondit  à  Triçangku  :  «  Hors 
n  d'ici,  misérable  Tchândâla.  Comment  celui  qui  mange  du  chien,  comme 
«  toi,,  ose-t-il  parler  ainsi  à  un  Brahmane  qui  a  lu  le  Vêda  ?  Insensé  I  tu  ne 
«  connais  pas  Prakrîti,  et  tu  as  de  toi-même  une  bien  haute  opinion  !  Ne  reste 
«  pas  plus  longtemps  ici,  si  tu  ne  veux  t'attirer  malheur.  Tu  n'es  qu'un 
n  Tchândâla,  et  moi  je  suis  de  la  caste  des  Dvidjas.  Comment  oses-tu,  misé- 
«  rable,  demander  l'union  du  plus  noble  avec  l'être  le  plus  vil.^  Les  bons,  en 
«ce  monde,  s'unissent  avec  les  bons,  les  Brahmanes  avec  les  Brahmanes. 
«  Tu  demandes  une  chose  impossible  en  voulant  t'allier  avec  nous,  toi  qui 
«  es  méprisé  dans  le  monde ,  toi  le  dernier  des  hommes.  Les  Tchândâlas 
*  s'unissent  ici-bas  avec  les  Tchândâlas,  les  Puchkasas  avec  les  Puchkasas,  et 

^  Çârdûla  karna,  dans  Divya  avadâna,  f.  aai  t.   . 
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n  ainsi  font  les  Brahmanes,  les  Kchattrîyas,  les  Vàiçyas  et  les  Çûdras,  cha- 
«  cun  dans  leur  caste;  mais  nulle  part  on  ne  voit  les  Brahmanes  s'allier  aux 
•  Tchândàlas.  •  A  ce  discours,  qui  dans  Toriginal  est  en  vers,  et  que  j'ai  un 
peu  abrégé ,  Triçangku  répondit  ainsi  :  «  Il  n'y  a  pas  entre  un  Brahmane  et 
«  un  homme  d'une  autre  caste ,  la  différence  qui  existe  entre  la  pierre  et  l'or, 
«  entre  les  ténèbres  et  la  lumière.  Le  Brahmane  en  effet  n'est  sorti  ni  de 
«  l'éther  ni  du  vent;  il  n'a  pas  fendu  la  terre  pour  paraître  au  jour,  comme  • 
«  le  feu  qui  s'échappe  du  bois  de  l'Arani^  Le  Brahmane  est  né  d'une  matrice 
«  de  femme,  tout  comme  le  Tchândàla.  Où  vois-tu  donc  la  cause  qui  ferait 
«  que  l'un  doit  être  noble  et  l'autre  vil  ?  Le  Brahmane  lui-même ,  quand  il 
«  est  mort,  est  abandonné  comme  un  objet  vil  et  impur;  il  en  est  de  lui 
a  comme  des  autres  castes  :  où  est  alors  la  différence?  » 

Triçangku  continue  ensuite,  en  reprochant  aux  Brahmanes  leurs  vices  et 
leurs  passions;  il  blâme  avec  force  les  moyens  qu'ils  emploient  pour  les  sa- 
tisfaire, et  entre  autres,  l'hypocrisie  avec  laquelle  ils  osent  se  prétendre  purs, 
en  commettant  les  actions  les  plus  noires.  «  Quand  ils  veulent  manger  de  la 
«viande,  voici  le  moyen  qu'ils  emploient:  ils  tuent  les  animaux  en  pro- 
<  nonçant  des  Mantras,  parce  que,  disent-ils,  les  brebis  ainsi  immolées  vont 
«  droit  au  ciel.  Mais  si  c'est  là  le  chemin  du  ciel,  pourquoi  donc  ces  Bràh- 
«  mânes  n'immolent-ils  pas  aussi  avec  des  Mantras  eux  et  leurs  femmes,  leur 
«  père  et  leur  itière,  leurs  frères  et  leurs  sœurs,  leurs  fils  et  leurs  filles  *?.... 
«  Non,  il  n'est  pas  vrai  que  l'eau  lustrale  et  que  les  Mantras  fassent  monter 
«  au  ciel  les  chèvres  et  les  brebis  ;  toutes  ces  inventions  sont  des  moyens 
«  employés  par  ces  méchants  Brahmanes  pour  satisfaire  leur  désir  de  man- 
«  ger  de  la  viande  '.  » 

Le  Brahmane  cherche  à  se  défendre  en  racontant  le  mythe  de  l'origine 
des  quatre  castes,  que  la  tradition  fait  naître  de  quatre  parties  du  corps  de 
Brahmâ;  et  quand  le  Tchândàla  lui  a  répondu,  Puchkarasârin  lui  demanda 
s'il  est  versé  dans  les  sciences  brahmaniques.  Alors  le  roi  Triçangku  le  "Sa- 
tisfait sur  ce  point  par  une  énumération  détaillée  des  Vêdas,.de  leurs  divi- 
sions, des  sacrifices  et  des  autres  objets  dont  la  connaissance  est  d'ordinaire 
réservée  aux  seuls  Brahmanes.  Tout  ce  morceau  est  d'un  grand  intérêt,  et 

*  Premna  spinosa.  le  Vichnu  puràna ,  au  chapitre  relatif  à  Thérésie 

*  Cel  argument  parait  familier  aux  adversaires        des  DjÂinas.  (  Wilson ,  Vichnu  pur.  p.  34o.  ) 
des  Brahmanes,  car  on  le  trouve  rapporté  par  *  Divya  awiàna,  f.  laa  6. 
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il  prouve  que  les  Buddhistes  n  ignoraient  rien  de  ce  qui  faisait  le  fond  de 
réducation  indienne.  Pour  en  tirer  toutefois  quelques  conséquences  histo- 
riques, il  faudrait  connaître  exactement  Tépoque  à  laquelle  il  a  été  rédigé; 
car  s'il  est  postérieur  aux  événements  qui  ont  forcé  les  Buddhistes  de  quit- 
ter rinde,  il  n'est  plus  étonnant  quil  renferme,  touchant  la  littérature  et 
les  sciences  brahmaniques,  des  détails  aussi  variés  et  aussi  précis. 

Mais  il  ne  s'agit  pas  en  ce  moment  de  rassembler  les  lumières  que  peut 
jeter  sur  cet  objet  particulier  la  légende  dont  je  viens  de  faire  quelques 
extraits;  il  importe  de  montrer  comment  Çâkyamuni  s'affranchissait  des 
obstacles  qu'élevaient  devant  lui  les  divisions  de  la  société  indienne  partagée 
en  castes  hiérarchiquement  distribuées.  Son  but  avoué  était  de  sauver  les 
hommes  des  conditions  misérables  de  l'existence  qu'ils  traînent  en  ce  monde, 
et  de  les  soustraire  à  la  loi  fatale  de  la  transmigration,  fl  convenait  que  la 
pratique  de  la  vertu  assurait  pour  l'avenir  à  l'homme  de  bien  le  séjour  du 
ciel  et  la  jouissance  d'une  existence  meilleure.  Mais  ce  bonheur  ne  passait 
aux  yeux  de  personne  pour  définitif:  devenir  Dieu,  c'était  renaître  pour 
mourir  un  jour;  et  c'est  à  la  nécessité  de  la  renaissance  et  de  la  mort  qu'il 
fallait  échapper  pour  jamais.  Quant  à  la  distinction  des  castes,  elle  était  aux 
yeux  de  Çâkyamuni  un  accident  de  l'existence  de  Thomme  ici-bas ,  accident 
qu'il  reconnaissait,  mais  qui  ne  pouvait  l'arrêter.  Voilà  pourquoi  les  castes 
paraissent  dans  tous  les  Sûtras  et  dans  toutes  les  légendes  que  j'ai  lues, 
comme  un  fait  établi,  contre  lequel  Çâkya  ne  fait  pas  une  seule  objection 
politique.  Cela  est  si  vrai,  que  quand  un  homme  attaché  au  service  d'un 
prince  voulait  embrasser  la  vie  religieuse,  Çâkya  ne  le  recevait  qu'après  que 
le  prince  y  avait  donné  son  assentiment.  Une  légende  de  l'Avadâna  çataka 
nous  en  fournit  un  exemple  tout  à  fait  caractéristique  :  «  Va,  ô  Ânanda, 
«  dit  Çâkya  à  son  serviteur,  et  dis  au  roi  Prasènadjit  :  Accorde-moi  cet  homme 
j^qui  est  à  ton  service,  je  lui  ferai  embrasser  la  vie  religieuse.  Ananda  se 
«  rendit  en  conséquence  au  lieu  où  se  trouvait  Prasènadjit,  roi  du  Kôçala; 
«  et  quand  il  fut  arrivé,  il  lui  parla  ainsi  au  nom  de  Bhagavat  :  Accorde, 
«  seigneur,  à  Bhagavat  la  permission  de  recevoir  cet  homme  dans  la  vie  reli- 
«  gieuse  I  Quand  le  roi  sut  qu'il  s'agissait  de  Bhavyarûpa,  il  accorda  au  Reli* 
«  gieux  ce  qu'il  lui  demandait  ^  »  Ce  respect  de  Çâkya  pour  la  puissance  royale 
a  même  laissé  sa  trace  dans  le  Buddhisme  moderne;  et  c'est  une  des  règles 

*  Avadâna  çataka,  f.  43  6. 
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fondamentales  de  Tordination  d*un  Religieux,  qu'il  réponde  par  la  négative 
à  cette  question  :  «  Es-tu  au  service  du  roi  ^  P  >  Dans  une  autre  légende  on 
voit  le  roi  Prasénadjit  du  Kôçala,  qui  envoie  à  Ràdjagrïha  un  messager,  pour 
inviter  Bhagavat  k  venir  au  milieu  de  son  peuple  «  à  Çràvastî.  Voici  la  ré- 
ponse que  Çàkyamuni  fait  à  Tenvoyé  :  «  Si  le  roi  Bimbis&ra  me  le  permet, 
«  je  me  rendrai  auprès  de  Prasénadjit  ^.  « 

Çàkya  admettait  donc  la  hiérarchie  des  castes;  il  l'expliquait  même, 
comme  faisaient  les  Brahmanes,  par  la  théorie  des  peines  et  des  récom- 
penses; et  chaque  fois  qu'il  instruisait  un  homme  d'une  condition  vile,  il 
ne  manquait  pas  d'attribuer  la  bassesse  de  sa  naissance  aux  actions  coupables 
que  cet  homme  avait  commises  dans  une  vie  antérieure.  Convertir  un 
homme,  quel  qu'il  fût,  c'était  donc  pour  Çàkya  lui  donner  le  moyen 
d'échapper  à  la  loi  de  la  transmigration  ;  c'était  le  relever  du  vice  de  sa 
naissance,  absolument  et  relativement  :  absolument,  en  le  mettant  sur  la 
voie  d'atteindre  un  jour  à  l'anéantissement  définitif,  où,  comme  le  disent 
les  textes,  cesse  la  loi  de  la  renaissance;  relativement,  en  en  faisant  un  Re- 
ligieux, comme  Çàkyamuni  lui-même,  qui  venait  prendre  rang,  suivant  son 
âge,  dans  l'assemblée  des  Auditeurs  du  Buddha.  Çàkya  ouvrait  donc  indis- 
tinctement à  toutes  les  castes  la  voie  du  salut,  que  la  naissance  fermait  au- 
paravant au  plus  grand  nombre  ;  et  il  les  rendait  égales  entre  elles  et  devant 
lui ,  en  leur  conférant  l'investiture  avec  le  rang  de  Religieux.  Sous  ce  der- 
nier rapport  il  allait  plus  loin  que  les  philosophes  Kapila  et  Patandjali, 
qui  avaient  commencé  une  œuvre  à  peu  près  semblable  À  celle  qu'accom- 
plirent plus  tard  les  Buddhistes.  En  attaquant  comme  inutiles  les  œuvres 
ordonnées  par  le  Véda,  et  en  leur  substituant  la  pratique  d'un  ascétisme 
tout  individuel,  Kapila  avait  mis  à  la  portée  de\ous,  en  principe  du  moins, 
sinon  en  réalité,  le  titre  d'ascète,  qui  jusqu'alors  était  le  complément  et 
le  privilège  à  peu  près  exclusif  de  la  vie  de  Brahmane.  Çàkya  fit  plus; 
il  sut  donner  à  des  philosophes  isolés  l'organisation  d'un  corps  religieux. 
Là  se  trouve  l'explication  de  ces  deux  faits,  la  facilité  avec  laquelle  a  dû 
dans  le  principe  se  propager  le  Buddhisme,  et  l'opposition  que  le  Brâhma- 
nisme  a  naturellement  faite  à  ses  progrès.  Les  Brahmanes  n'avaient  pas 
d'objection  à  lui  adresser,  tant  qu'il  se  bornait  à  travailler  en  philosophe 
à  la  délivrance  futiu*e  de  l'homme ,  à  lui  assurer  ra£Granchissement  que  je 

'  Kammavifya,  p.  6  et  17,  éd.  Spiegel.  —  *  Avadâna  çataka,  f.  i35  a. 
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nommais  tout  à  Them^e  absolu.  Mais  ils  ne  pouvaient  admettre  la  possibilité 
de  cette  délivrance  actuelle,  de  cet  affranchissement  relatif,  qui  ne  tendait 
à  rien  moins  qu'à  détruire,  dans  un  temps  donné,  la  subordination  des 
castes,  en  ce  qui  touchait  la  religion.  Voilà  comment  Çâkyamuni  attaquait 
dans  sa  base  le  système  indien,  et  pourquoi  il  devait  arriver  un  moment 
où  les  Brahmanes,  placés  à  la  tête  de  ce  système,  sentiraient  le  besoin  de 
proscrire  une  doctrine  dont  les  conséquences  ne  pouvaient  leur  échapper. 

Je  ne  crois  pas  que  ce  moment  fût  encore  arrivé  à  Tépoque  où  les  Sûtras 
que  jai  analysés  plus  haut  ont  été  rédigés;  ou  plutôt  je  pense  que  ces 
Sûtras,  à  quelque  époque  qu'ils  aient  été  écrits,  nous  ont  conservé  une 
tradition  antérieure  à  la  séparation  violente  des  Buddhistes  d'avec  les  Brah- 
manes. Ces  traités  nous  montrent  Çâkya  exclusivement  occupé  à  former 
des  disciples,  des  adeptes,  des  imitateurs  enfin  de  sa  vie  morale  et  exem* 
plaire.  Ce  qu'il  cherche  avant  tout,  cest  à  s'entourer  de  disciples  qui  ré- 
pandent sa  doctrine  et  qui  convertissent  les  hommes  à  la  vie  religieuse, 
tout  comme  il  les  convertissait  lui-même.  Ces  disciples,  il  les  prend,  ou 
plutôt  il  les  reçoit  de  toutes  les  castes  :  Brahmanes,  guerriers,  marchands, 
esclaves ,  tous  sont  également  admissibles  à  ses  yeux ,  et  la  naissance  cesse 
aussi  bien  d'être  un  mérite,  que 'd'être  un  titre  d'exclusion. 

On  voit  maintenant,  si  je  ne  me  trompe,  comment  il  faut  entendre  ce 
célèbre  axiome  d'histoire  orientale,  que  le  Buddhisme  a  effacé  toute  distinc- 
tion de  caste.  Les  écrivains  qui  ont  répété  cette  assertion,  l'ont  vue  vérifiée 
par  la  constitution  politique  des  peuples  chez  qui  règne  aujourd'hui  le 
Buddhisme.  Cette  vérification  rencontre  cependant  une  exception  capitale, 
à  laquelle  on  n'a  pas  fait  une  attention  suffisante  ;  car  si  la  distinction  des 
castes  est  inconnue  aux  nations  buddhistes  du  Tibet,  du  Barma  et  de  Siam, 
elle  n'en  est  pas  moins  très-solidement  établie  chez  le  peuple  qui  a  le  pre- 
mier adopté  le  Buddhisme,  chez  les  Singhaiais.  Je  m'en  réfère  pour  ce 
point  au  témoignage  aussi  unanime  qu'irrécusable  des  voyageurs  ^  Cela 
ne  veut  pas  dire  qu'il  y  ait  des  castes  buddhiques  divisées  en  Brahmanes, 
Kchattriyas,  Vâiçyas  et  Çûdras;  le  nombre  des  classes  d'origine  indienne 
est  notablement  réduit  à  Ceylan  ;  les  plus  élevées  y  sont  à  peu  près  incon- 

*  Valentia,  Voyages  and  Traveb,  1. 1,  p.  488  70  et  72.  Upham,  Mahâvansi,  etc,  t.  III,  p. 
in-4**  Davy,  Ace.  of  the  inter.  of  Ceylon,  p.  33i.  On  trouve  dans  ces  auteurs  des  listes 
111.  Forbes ,  Eleven  years  in  Ceylon  ^  1. 1 ,  p.        des  castes  encore  existantes  à  Ceylan. 
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nues,  et  là,  comme  dans  Tlnde,  on  est  ou  Brdhmana  ou  Bâuddha,  on  ne 
peut  être  Tun  et  Tautre  à  la  fois.  Il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  Texistence 
des  castes  chez  un  peuple  buddhiste  est  un  fait  très-remarquable,  un  de 
ceux  qui,  comme  l'ajustement  indiqué  Tolfrey  \  montrent  Je  plus  évidem- 
ment que  le  Buddbisme  et  le  Brahmanisme  ont  une  origine  commune , 
en  d'autres  termes,  que  la  doctrine  de  Çâkya  est  née  au  milieu  d'une  so- 
ciété dont  le  principe  politique  était  la  distinction  des  castes^  Mais  com- 
ment ce  principe  s'est-il  concilié  avec  l'esprit  de  la  doctrine  duBuddha,  c'est- 
à-dire,  quelle  concession  l'un  a-t-il  faite  à  l'autre  ?  Voici  comment  doivent 
s'être  passées  les  choses,  à  en  juger  du  moins  par  les  effets.  Le  sacerdoce 
a  cessé  d'être  héréditaire,  et  le  monopole  des  choses  religieuses  est  sorti 
des  mains  d'une  caste  privilégiée.  Le  corps  chargé  d'enseigner  la  loi  a  cessé 
de  se  perpétuer  par  la  naissance  ;  il  a  été  remplacé  par  une  assemblée  de 
Religieux  voués  au  célibat,  qui  se  recrute  indistinctement  dans  toutes  les 
classes.  Le  Religieux  buddhiste ,  enfin,  qui  tient  tout  de  l'enseignement  et 
d'une  sorte  d'investiture,  a  remplacé  le  Brahmane,  qui  ne  devait  rien  qu^à 
la  naissance,  c'est-à-dire  à  la  noblesse  de  son  origine.  Voilà  sans  contredit 
un  changement  fondamental ,  et  c'en  est  assez  pour  expliquer  l'opposition 
que  les  3ràhmanes  ont  faite  à  la  propagation  et  à  l'application  des  principes 
du  Buddbisme.  C'est  qu'en  effet  les  Brahmanes  disparaissaient  dans  le 
nouvel  ordre  de  choses  créé  par  Çàkya.  Du  moment  que  la  naissance  ne 
suffisait  plus  pour  les  placer  au-dessus  des  autres  castes,  du  moment  que 
pour  exercer  une  action  religieuse  sur  le  peuple,  il  leur  fallait  se  soumettre 
à  un  noviciat,  recevoir  une  investiture  qui  ne  leur  donnait  pas  plus  de 
droits  qu'au  dernier  des  esclaves,  et  se  placer  dans  une  hiérarchie  fondée 
sur  l'âge  et  le  savoir,  à  côté  des  hommes  les  plus  méprisés,  les  Brahmanes 
n'existaient  plus  de  fait.  Au  contraire,  l'existence  deb  autres  castes  n'était 
nullement  compromise  par  le  Buddbisme.  Fondées  sur  une  division  du 
travail,  que  perpétuait  la  naissance,  elles  pouvaient  subsister  sous  la  pro- 
tection du  sacerdoce  buddhique,  auquel  elles  fournissaient  toutes  indis- 
tinctement des  Religieux  et  des  ascètes.  Autant  les  Brahmanes  devaient  res- 
sentir d'aversion  pour  la  doctrine  de  Çàkya,  autant  les  hommes  des  classes 
inférieures  devaient  l'accueillir  avec  empressement  et  faveur;  car  si  cette 
doctrine  abaissait  les  premiers,  elle  relevait  les  seconds,  et  elle  assurait 
'  Valentia ,  Voyages,  etc.  t.  1 ,  p.  AgG. 
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dès  cette  vie  au  pauvre  et  à  Tesciave  ce  que  le  Brahmanisme  ne  iui  pro* 
mettait  même  pas  pour  Tautre,  l'avantage  de  se  voir,  sous  le  rapport  reli- 
gieux, régal  de  son  maître. 

Les  observations  précédentes  expliquent  suffisamment  le  fait  remar* 
quable  de  la  coexistence  des  castes  indiennes  et  du  Buddhisme  sur  le 
sol  de  Ceylan.  Il  n'est  pas  besoin  de  supposer;  comme  Ta  fait  Tillustre 
G.  de  Humboldt,  que  la  distinction  des  castes  a  exercé  sur  le  caractère 
des  Singhalais  une  action  moins  profonde  que  sur  celui  des  Indiens  du 
continent^;  car  on  ne  manquerait  pas  de  preuves  pour  établir  que  la  caste 
militaire  est  aussi  jalouse  à  Ceylan  qu  ailleurs  des  privilèges  qu  elle  doit 
à  la  naissance ,  et  les  rois  sii^halais  ont  montré ,  en  plus  d'une  occasion , 
qu'ils  comprenaient  peu  les  principes  d'égalité  auxquels  le  sacerdoce  bud- 
dhique  doit  son  existence ,  et  dont  il  s'attache  à  conserver  le  dépôt.  Il  y  a 
plus  :  la  caste  militaire ,  celle  des  Kchattriyas ,  est  toujours ,  dans  les  listes 
singbalaises,  nommée  la  première,  avant  même  celle  des  Brahmanes.  Là 
se  reconnaît  l'influence  du  Buddhisme ,  qui  en  enlevant  à  la  caste  brah- 
manique la  supériorité  qu'elle  tenait  de  la  naissance,  a  naturellement 
laissé  le  champ  libre  à  la  caste  militaire.  Mais  cette  influence,  qui  a  pu 
favoriser  le  déplacement  des  grandes  divisions  de  la  société,  telle  que 
l'avaient  organisée  les  Brahmanes ,  n'a  pas  anéanti  ces  divisions ,  ni  dé*- 
truit  entièrement  l'esprit  sur  lequel  elles  reposent.  Les  castes  ont  continué 
de  subsister;  seulement  les  divisions  qui  en  sont  l'efiet  sont  devenues  pu- 
rement politiques  de  religieuses  qu'elles  étaient  auparavant. 

L'exemple  de  l'île  de  Ceylan  permet  de  supposer  que  le  phénomène  de 
la  coexistence  du  Buddhisme  et  des  castes  s'est  également  produit  dans 
rinde  à  des  époques  anciennes ,  et  la  lecture  des  Sûtras  confirme  pleinement 
cette  supposition.  Pour  accréditer  sa  doctrine,  Çâkyamuni  n'avait  pas  besoin 
de  faire  appel  à  un  principe  d'égalité ,  peu  compris  en  général  des  peuples 
asiatiques.  Le  germe  d'un  changement  immense  se  trouvait  dans  la  consti- 
tution de  cette  Assemblée  de  Religieux,  sortis  de  toutes  les  castes,  qui 
renonçant  au  monde,  devaient  habiter  des  monastères,  sous  la  direction 
d'un  chef  spirituel  et  sous  l'empire  d'une  hiérarchie  fondée  sur  l'âge  et  le 
savoir.  Le  peuple  recevait  de  leur  bouche  une  instruction  toute  morale,  et 
il  n'existait  plus  un  seul  honune  que  sa  naissance  condamnât  pour  jamais 

'   Ueher  die  Kawi-Sprache ,  t.  1 1  p.  87 
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à  ignorer  les  vérités  répandues  par  la  prédication  du  plus  éclairé  de  tous 
les  êtres,  du  Buddha  parfaitement  accomplie 

Aussi  en  relisant  avec  attention  la  légende  précédemment  analysée  de 
Triçangku,  je  vois  dans  la  forme  polémique  de  ce  morceau,  quelques  mo- 
tifs de  soupçonner  qu  il  ne  doit  pas  être  rangé  parmi  les  productions  les 
plus  anciennes  duBuddhisme  septentrional.  La  partie  de  cette  légende  qui 
se  rapporte  au  Religieux  Ananda,  nous  rappelle  une  tradition  certainement 
ancienne.  L'histoire  de  Triçangku,  au  contraire,  a  du  être  ajoutée,  ou  tout 
au  moins  développée  après  coup.  Le  grand  nombre  de  morceaux  écrits  en 
vers  dont  se  compose  la  légende,  est  encore  à  mes  yeux  un  indice  de 
postériorité;  sous  ce  rapport,  ce  traité  ressemble  beaucoup  plus  à  un  Sûtra 
développé'  qu'à  une  légende  ordinaire.  J'inclinerais  donc  à  croire  qu'il 
n'appartient  pas,  en  entier  du  moins,  à  la  prédication  de  Çâkyamuni,  mais 
qu'il  est  du  nombre  de  ces  livres  qui  ont  été  rédigés  dans  le  repos  du 
cloître,  au  temps  où  les  Buddhistes  jouissaient  d'assez  de  loisir  pour  ras- 
sembler et  commenter  leurs  traditions  religieuses. 

Quoi  qu'il  puisse  être  de  ces  observations,  je  nen  crois  pas  moins  notre 
légende  antérieure  au  Vadjraçutchi ,  traité  de  pure  polémique,  dirigé  contre 
l'institution  des  castes  et  composé  par  un  savant  Buddhiste,  nommé  Açva- 
ghâcha.  On  doit  à  MM.  Wilkinson  etHodgson ,  la  publication  et  la  traduction 
du  texte  de  ce  petit  livre,  auquel  est  jointe  une  défense  des  castes  par  un 
Brahmane  qui  vivait  encore  en  iSSg^.  Açvaghôcha  est-il  le  célèbre  Reli- 
gieux dont  le  nom  est  traduit  en  chinois  parilfa  ming  (voix  de  cheval),  et 
qui ,  suivant  la  liste  de  l'Encyclopédie  japonaise ,  fut  le  douzième  patriarche 
buddhiste  depuis  la  mort  de  Çâkyamuni^?  ou  bien  n'est-ce^ qu'un  ascète 


'  Voyez  à  ce  sujet  les  excellentes  observations 
de  M.  Schmidt.  {Mim,  de  ïAcai.  des  sciences  de 
S.  Péienbovrg,  1. 1,  p.  aSa.) 

*  The  Wajra  soochi  or  Réfutation  of  the  or- 
gaments.  upon  tohich  the  Brahmanical  institution 
qf  caste  isjbunded,  hy  the  kamed  Boodhist  Ashwa 
Ghochu;  also  the  Tankahy  Soobajee  Bapoo  being 
a  Repfy  to  the  Wujra  soochi,  1839,  in-8*,  im- 
primé dans  rinde,  mais  sans  nom  de  lieu.  La 
traduction  et  Tavertissement  occupent  100 
pages;  le  texte,  lithographie  en  assez  gros  ca- 
ractères dévanâgaris,  en  a  60.  La  traduction  du 


Traité  d* Açvaghôcha  avait  déjà  été  imprimée 
dans  le  tome  III  des  Transactions  of  the  Roy. 
Asiat.  Soc,  p.  160.  L*emjdoi  du  mot  Vadjra 
me  donne  à  penser  que  ce  traité  est  moderne. 
'  A.  Rémusat,  Mél  asiat.  t.  I,  p.  lao  sqq. 
Tout  ce  qui  a  été  dit  dans  TEssai  sur  le  pâli 
(p.  55)  de  ridenlité  possible  du  nom  chinois- 
Ma  ming  avec  le  nom  singhalais  du  prince 
Mahindu  Kumâra,  ne  peut  plus  subsister  au- 
jourd'hui, qu*on  sait  si  positivement  que  le 
mot  de  Bôdhisaltva  est  non  pas  un  nom  propre, 
mais  le  titre  d*un  Buddha  vivant 
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plus  moderne  qui  porte  le  même  nom  que  lui?  Cest  ce  que  je  ne  saurais 
décider.  Tout  ce  que  nous  en  apprend  M.  Hodgson,  c'est  qu'il  est  cité  au 
Népal  comme  un  Mahâ  pandita,  et  qu  il  est  Tauteur  de  deux  ouvrages  fort 
estimés,  le  Baddha  tcharita  kâvya,  et  le  Nandimukha  saghâcha  avadâna^.  Il 
nous  suffit  que  le  traité  de  polémique  dont  on  le  dit  Tauteur,  soit  attribué 
à  un  Religieux  connu  «  pour  qu'il  sorte  de  la  catégorie  des  livres  canoniques, 
auxquels  appartient  la  légende  analysée  plus  haut,  et  pour  qu'il  se  place 
dans  la  classe  des  ouvrages  portant  des  noms  d'auteurs,  classe  plus  mo- 
derne en  général,  que  celle  des  traités  qu'on  suppose  émanés  de  la  prédi- 
cation même  de  Çâkya.  A  ce  titre  j'aurais  pu  me  dispenser  d'en  parler  ici, 
puisque  je  dois  m'occuper  plus  bas  des  traités  dont  les  auteurs  sont  connus. 
J'ai  cru  cependant  que  l'avantage  de  faire  embrasser  d'un  coup  d'œil  ce 
que  l'on  sait  des  objections  que  les  Buddhistes  adressent  aux  Brahmanes 
contre  le  système  des  castes,  compensait  le  défaut  d'ordre,  assez  peu  grave 
en  réalité,  que  je  me  permets  ici. 

Les  objections  d'Açvaghôcha  sont  de  deux  sortes  :  les  imes  sont  em- 
pruntées aux  textes  les  plus  révérés  des  Brahmanes  eux-mêmes  ;  les  autres 
s'appuient  sur  le  principe  de  l'égalité  naturelle  de  tous  les  hommes.  L'au- 
teur montre  par  des  citations  tirées  du  Vêda,  de  Manu  et  du  Mahâbhârata, 
que  la  qualité  de  Brahmane  n'est  inhérente  ni  au  principe  qui  vit  en  nous, 
ni  au  corps  en  qui  réside  ce  principe ,  et  qu'elle  ne  résulte  ni  de  la  nais- 
sance, ni  de  la  science,  ni  des  pratiques  religieuses,  ni  de  l'observation  des 
devoirs  moraux,  ni  de  la  connaissance  des  Vêdas.  Puisque  cette  qualité 
n'est  ni  inhérente  ni  acquise ,  elle  n'existe  pas  ;  ou  plutôt  tous  les  hommes 
peuv^it  la  posséder  :  car  pour  lui  la  qualité  de  Brahmane,  c'est  un  état  de 
pureté  semblable  à  l'éblouissante  blancheur  de  la  fleur  du  jasmin.  II  insiste 
sur  l'absurdité  de  la  loi  qui  refuse  au  Çûdra  le  droit  d'embrasser  la  vie  re- 
ligieuse, sous  prétexte  que  sa  religion,  à  lui,  c'est  de  servir  les  Brahmanes. 
Enfin  ses  arguments  philosophiques  sont  dirigés  principalement  contre  le 
mythe  qui  représente  les  quatre  castes  sortant  successivement  des  quatre 
parties  du  corps  de  Brahmà,  de  sa  tête,  de  ses  bras,  de  son  ventre  et  de 
ses  pieds.  «  L'Udumbara  ^  et  le  Panasa  ',  dit-il ,  produisent  des  fruits  qui 
«  naissent  des  branches,  de  la  tige,  des  articulations  et  des  racines;  et  ce- 

'   Transact  of  the  Roy.  Asiat.  Soc.  l.  III,  *  Ficus  glomerata. 

p.  161 ,  el  Wujra  soochi,  p.  6,  note.  *  Artocarpus  intejrifolia. 
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«  pendant  ces  fruits  ne  sont  pas  distincts  les  uns  des  autres,  et  Ton  ne  peut 
«  pas  dire  :  Ceci  est  le  fruit  Brahmane,  cela  le  fruit- Kchattriya,  celui-ci  le 
«  Vâiçya,  celui-là  le  Çûdra,  car  tous  sont  nés  du  même  arbre.  Il  n'y  a 
«  donc  pas  quatre  classes,  il  n'y  en  a  qu'une  seule ^  »  Entre  la  légende  de 
Triçangku  et  le  traité  d'Açvaghôcha  il  y  a,  on  le  voit,  une  différence  no- 
table. Dans  le  second,  le  sujet  est  envisagé  sous  un  point  de  vue  aussi 
philosophique  que  le  peut  concevoir  \m  homme  de  l'Orient  ;  dans  le  pre- 
mier, il  est  indiqué  d'une  manière  générale  plutôt  que  dogmatique.  Dans 
l'un  et  dans  l'autre  toutefois  le  point  capital  est  l'appel  fait  à  toutes  les 
classes  parle  Buddhisme,  qui  les  admet  toutes  également  à  la  vie  religieuse, 
ou ,  en  termes  plus  généraux,  à  la  culture  la  plus  élevée  de  l'esprit,  et  qui 
brise  ainsi  la  véritable  barrière  qui,  dans  le  système  brahmanique,  les  tenait 
toutes  sous  le  joug  de  la  caste  à  laquelle  le  privilège  de  la  naissance  assu- 
rait celui  du  savoir  et  de  l'enseignement. 

J'ai  cherché  par  les  observations  précédentes  à  faire  apprécier  le  véri- 
table caractère  des  Sûtras  que  je  crois  les  plus  anciens.  Après  avoir  donné 
quelque  vraisemblance  à  cette  opinion,  que  ceux  de  ces  traités  qui  portent 
le  titre  de  Vâipufya  sont  postérieurs  à  ceux  qui  ne  le  portent  pas,  c*est- 
à-dire  aux  Sûtras  mêmes  que  je  viens  d'analyser,  j'ai  essayé  d'établir  l'an- 
cienneté et  l'authenticité  des  Sûtras  simples  par  l'examen  des  faits  divers 
qu'ils  nous  révèlent  sur  l'état  de  la  société  indienne  au  milieu  de  laquelle 
ils  ont  été  rédigés.  Dans  l'ignorance  où  nous  sommes  encore  sur  la  date  des 
diverses  parties  de  la  collection  népalaise,  cette  méthode  est  la  seule  qui 
puisse  nous  donner  quelques  notions  approximatives  touchant  l'âge  relatif 
de  ces  nombreux  ouvrages.  Il  s'agit  maintenant  d'en  faire  l'application  à  la 
classe  particulière  des  Sûtras  simples,  qui  est,  selon  moi,  antérieure  aux 
Sûtras  développés,  et  de  rechercher  si  les  traités  renfermés  dans  cette 
classe  appartiennent  tous  à  la  même  époque. 

J'ai  dit,  dans  la  première  section  de  ce  Mémoire,  que  tous  les  Sûtras 
passaient  pour  émaner  directement  de  la  prédication  de  Çâkyamimi  :  d'où 
il'  résulte  qu'à  s'en  tenir  au  témoignage  de  la  tradition  et  à  la  forme  même 
de  ces  traités,  qui  est  celle  d'une  conversation  entre  le  Buddha  et  ses  dis- 
ciples, il  faudrait  les  regarder  tous  comme  également  anciens.  L'examen  des 
Sûtras  et  des  légendes  des  deux  grandes  collections  du  Divya  avadàna  et  de 

'  fFttjra  sooehi,  p.  ii  et  ii  de  la  traduction,  p.  lo  da  texle. 

I.  28 
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l'Avadâna  çataka,  qui  comprennent  plus  de  cent  cinquante  traités  différents  « 
ne  justifie  pas  cette  supposition.  On  a  vu  plus  haut  que  Çâkyamuni  se  van- 
tait de  connaître  le  passé  et  l'avenir  *aussi  bien  que  le  présent  «  et  qu'il 
profitait  de  cette  science  surnaturelle  poiur  instruire  ses  Auditeurs  de  ce 
qu'ils  avaient  fait  dans  leurs  existences  antérieures  et  du  sort  qui  les  atten- 
dait dans  les  existences  auxquelles  l'avenir  les  condamnait  encore.  Tant  qu'il 
se  contente  de  leur  prédire  qu'ils  deviendront  des  Religieux  éminents  par 
leur  sainteté,  ou  même  des  Buddhas  aussi  parfaits  que  lui,  ses  prédictions 
sont  peu  instructives  pour  nous,  et  elles  ne  nous  fournissent  aucun  secours 
pour  la  critique  et  l'examen  de  la  tradition  qui  attribue  tous  les  Sûtras 
indistinctement  au  fondateur  du  Buddhisme.  Mais  quand  il  parle  de  per- 
sonnages qui  sont  réellement  historiques,  quand  il  fixe  la  date  de  leur 
apparition  future,  ses  prédictions  acquièrent  une  valeur  nouvelle,  et  elles 
nous  prouvent  que  les  Sûtras  où  on  les  rencontre  sont  postérieurs,  pour  le 
fonds  comme  pour  la  forme,  aux  événements  qui  y  sont  annoncés  d'avance 
par  une  divination  dont  la  critique  ne  reconnaît  pas  l'autorité.  Cette  re- 
marque s'applique  à  plusieurs  traités  de  la  collection  du  Népal,  notam- 
ment à  un  Sûtra  dont  il  va  être  question  tout  i  l'heure,  et  où  figure  le  nom 
d'un  roi  célèbre  dans  l'histoire  du  Buddhisme.  Ce  roi  est  Açôka,  dont  Çâ- 
kyamuni, en  plus  d'un  endroit  et  notamment  dans  quelques  Avadànas, 
parle  comme  s'il  devait  naître  longtemps  après  lui.  Je  le  répète,  de  pareilles 
prédictions  nous  apprennent  au  moins  deux  faits  incontestables,  c'est  que 
le  livre  où  on  les  rencontre  est  postérieur  non-seulement  à  Çâkyamuni, 
mais  encore  aux  événements  et  aux  personnages  dont  Çâkya  prédit  l'exis^ 
tence  future.  Ainsi,  sans  rien  préjuger  sur  l'époque  à  laquelle  ont  été  ré« 
digés  les  Sûtras,  et  en  nous  en  tenant  à  une  description  générale  de  cette 
classe  de  livres,  il  est  évident  qu'il  faut  la  diviser  en  Sûtras  où  il  n'est 
question  que  de  personnages  contemporains  de  Çâkya,  et  en  Sûtras  où  il 
est  parlé  de  personnages  qui  ont  paru  plus  ou  moins  longtemps  après  lui, 
soit  que  la  date  puisse  en  être  fixée  avec  précision ,  soit  qu'on  n'arrive  à 
connaître  que  ce  point  unique,  savoir  qu'ils  sont  postérieurs  k  Çâkya.  C'est 
là  un  élément  historique  dont  on  appréciera  l'importance ,  lorsque  j'aurai 
rassemblé  tout  ce  que  mes  lectures  m'ont  fourni  sur  l'histoire  de  la  collec- 
tion du  Népal.  Remarquons  toutefois  dès  à  présent,  que  des  indications 
de  ce  genre  sont  étrangères  aux  Sûtras  développés ,  ce  qui  ne  prouve  nulle- 
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ment  que  ces  Sûtras  aient  été  rédigés  avant  Tépûque  des  personnages  rap- 
pelés par  les  mentions  dont  je  viens  de  parler,  mais  ce  qui  tient  exclusive* 
ment  au  caractère  des  grands  Sûtras ,  où  il  n  est  plus  question  d'aucun 
événement  humain ,  et  qui  sont  remplis  par  l'histoire  fabuleuse  de  ces  gigan* 
tesques  et  merveilleux  Bôdhisattvas,  dans  la  contemplation  et  la  description 
desquels  se  sont  perdus  et  la  simplicité  primitive  et  le  bon  sens  pratique  du 
Buddhisme  ancien. 

Mais  ce  n'est  pas  tout  encore,  et  il  reste  à  e]Caminer  si  de  ce  qu'un 
ouvrage  porte  ce  titre  de  Sutra,  il  en  résulte  qu'il  doive  être  classé  de  plein 
droit  dans  une  des  catégories  dont  les  recherches  qui  précèdent  ont  dé- 
montré l'existence,  i"*  celle  des  Sûtras  où  les  événements  sont  contempo* 
rains  de  Çàkyamuni;  a®  celle  des  Sûtras  où  il  est  parlé  de  personnages  qui 
lui  sont  postérieurs;  3®  enfin  celle  des  Sûtras  de  grand  développement 
où  il  n'est  presque  plus  question  d'événements  humains.  Il  est  évident  à 
priori  que  le  titre  seul  d'un  ouvrage  n'est  pas ,  aux  yeux  de  la  critique,  une 
garantie  suffisante  de  son  authenticité;  car  l'on  comprend  sans  peine  qu'un 
faussaire  ait  pu  imiter  la  forme  des  livres  canoniques,  pour  en  revêtir  le 
fruit  de  ses  conceptions  personnelles.  Je  n'entends  cependant  pas  parler  ici 
de  ces  falsifications  que  la  critique  est,  selon  moi,  trop  disposée  à  suppcM 
ser,  quoiqu'elle  n'en  ait  sauvent  d'autre  preuve  que  la  possibilité  de  leur 
existence.  J'ai  seulement  en  vue,  en  ce  moment,  des  livres  où  les  modifi- 
cations que  le  cours  des  temps  apporte  à  toutes  les  choses  humaines,  ont 
pu  successivement  se  glisser.  Ce  serait  nier  toutes  les  vraisemblances  que 
de  soutenir  que  le  Buddhisme  est  resté  à  l'abri  des  modifications  dç  ce 
genre.  Bien  au  contraire,  j'ose  affirmer  que  l'étude  approfondie  et  compa- 
rée  de  cette  croyance,  telle  qu'elle  existe  ches  les  divers  peuples  de  l'Asie 
qui  l'ont  adoptée,  prouvera  qu'elle  a  passé,  comme  toutes  les  religions* 
par  des  révolutions  qui  en  ont  modifié  et  quelquefois  altéré  le  caractère 
primitif.  Or  si  le  Buddhisme  (  et  j'entends  ici  désigner  spécialement  celui 
du  Nord)  s'est  développé,  étendu,  régularisé;  s'il  a  même  admis  dans  son 
sein  des  idées  et  des  croyances  qu'on  est  en  droit  de  regarder  comme  étran- 
gères à  son  institution  primitive ,  il  est  permis  de  croire  que  quelques- 
uns  des  ouvrages  placés  de  nos  jours  parmi  les  livres  canoniques,  portent 
la  trace  pins  ou  moins  reconnaissable  des  changements  dont  je  supposais 
tout  à  l'heure  la  possibilité.  Dès  le  commencement  de  cette  étude,  et 

28. 


220  INTRODUCTION  A  L'HISTOIRE 

quand  M.  Hodgson  n'avait  à  sa  disposition  que  des  renseignements  oraux 
et  traditionnels  qu  il  nWait  pas  encore  eu  occasion  de  comparer  avec  les 
textes  originaux»  le  jugement  si  sûr  qui  le  dirigeait  dans  ses  recherches ^ 
lui  avait  indiqué  les  précautions  que  la  critique  devait  prendre  pour  arriver 
à  l'appréciation  complète  et  juste  d'une  croyance  aussi  ancienne  et  aussi 
vaste.  D'aussi  sages  avertissements  ne  peuvent  être  perdus  pour  la  critique, 
et  ils  doivent  la  mettre  en  garde  contre  les  conséquences  qu'on  serait  tenté 
de  tirer  de  l'existence  d'un  titre  antique ,  trouvé  sur  un  livre  qui  peut  être 
moderne.  Je  le  répète ,  le  titre  n'apprend  absolument  rien  au  lecteur  rela-- 
tivement  à  l'authenticité  de  l'ouvrage  qui  le  porte  ;  car  de  deux  choses 
Tune  :  ou  l'ouvrage  était  destiné  à  mettre  en  lumière  quelques-unes  de  ces 
idées  qui  ne  font  subir  à  un  système  que  des  modifications  peu  impor- 
tantes ;  ou  les  croyances  auxquelles  il  servait  d'expression  étaient  de  na* 
ture  à  changer  gravement  le  caractère  du  système.  Or  dans  l'un  conome 
dans  l'autre  cas ,  l'auteur  devait  donner  à  son  ouvrage  la  forme  des  livres 
dont  l'autorité  était  universellement  et  depuis  longtemps  reconnue. 

Ces  réflexions  qu'il  me  suffit  d'indiquer  sommairement,  s'appliquent  d'une 
manière  rigoureuse  à  quelques-uns  des  livres  de  la  collection  népalaise.  Je 
suis  fondé  à  croire  que  la  lecture  et,  je  devrais  dire,  la  traduction  exacte 
de  cette  collection  tout  entière,  donnerait  le  moyen  de  les  étendre  à  un 
nombre  d'ouvrages  plus  considérable  que  ceux  que  je  vais  indiquer.  Mais 
il  faudrait  bien  des  années  et  aussi  un  grand  fonds  de  patience,  pour  exé- 
cuter convenablement  un  examen  de  ce  genre.  J'ai  donc  préféré  à  une 
revue  rapide  et  nécessairement  superficielle  de  plusieurs  volumes ,  l'ana-* 
lyse  exacte  et  suffisamment  détaillée  d'un  nombre  limité  de  traités  qui  au 
premier  coup  d'oeil  m'avaient  paru  suspects. 

Parmi  les  traités  que  je  viens  de  désigner,  il  en  est  deux  auxquels  le 
titre  de  Sûtra  n'a  vraisemblablement  été  appliqué  qu'après  coup,  ou,  ce  qui 
revient  au  même,  qui,  malgré  leur  titre  de  Mahdyâna  sâtra,  ou  Sûtra  servant 
de  grand  véhicule,  ne  peuvent  prétendre  à  être  classés  au  nombre  des  Sûtras 
primitifs,  ni  même  des  Sûtras  développés.  Ils  portent  tous  deux  le  titre  de 
Guna  karanda  vyâha  ou  Kdranda  vyuka,  c'est-à-dire,  «Construction  de  la 
«  corbeille  des  qualités  •  du  saint  Avalôkitèçvara;  mais  l'un  est  écrit  en  prose, 
et  l'autre  en  vers.  La^rédaction  composée  en  prose  forme  un  manuscrit  de 
soixante-sept  feuillets,  ou  cent  trente-quatre  pages  ;  le  poème  a  cent  qua- 
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tre-vingt-quinze  feuillets,  ou  trois  cent  quatre-vingt-dix  pages,  d*une  moindre 
étendue  que  celle  de  Tautre  manuscrite  II  me  paraît  évident  que,  malgré 
les  différences  qui  existent  entre  les  deux  livres ,  Tun  n*est  que  le  dévelop 
pement  et  la  paraphrase  de  Tautre ,  et  je  pense  que  le  plus  ancien  des  deux 
est  la  rédaction  en  prose.  Cest  ce  que  nous  apprend  déjà  la  première  des 
listes  rapportées  par  M.  Hodgson  dans  son  Mémoire  sur  la  littérature  du 
Népal.  Cette  liste  définit  comme  il  suit  ces  deux  traités;  «  Karanda  vyilha, 
«de  Tespèce  des  Gàthàs,  histoire  de  Lôkéçvara  Padmapâni  en  prose;  et 
«  Guna  karanda  vyûha  gâthâ,  développement  du  précédent  traité  en  vers^.  » 
Je  vais  donner  l'analyse  du  plus  étendu,  c'est-à-dire  du  poème;  puis  j'in- 
diquerai les  passages  où  il  difi(ère  de  l'autre  traité.  Comme,  sauf  quelques 
exceptions,  il  n'y  a  rien  dans  le  Sûtra  en  prose  qui  ne  soit  dans  le  poème, 
l'analyse  de  l'un  comprend  nécessairement  celle  de  Tautre.  D'ailleurs,  le 
manuscrit  du  Karanda  en  prose  est  si  incorrect,  qu'il  m'aurait  été  beau- 
coup plus  di£Bcile  d'en  donner  un  extrait  parfaitement  exact ,  qu'il  ne  me 
le  serait  de  traduire  intégralement  le  poème. 

L'ouvrage  s'ouvre  par  un  dialogue  entre  un  savant  Buddhiste  Djayaçrî  et 
le  roi  Djinaçrî  qui  l'interroge.  Djayaçrî  annonce  que  ce  qu'il  va  exposer 
lui  a  été  enseigné  par  son  maître,  le  Religieux  Upagupta,  li  dit  que  le 
grand  roi  Açôka  s'étant  rendu  dans  l'ermitage  de  Kukkuta  ârâma,  demanda 
au  sage  Upagupta  ce  qu'il  fallait  entendre  par  le  Triratna ,  ou  les  Trois  objets 
précieux.  Upagupta  répond  en  lui  exposant  la  perfection  du  Mahâ  Buddha, 
ou  du  grand  Buddha,  lequel  est  né  d'une  portion  de  chacun  des  cinqDhyâni 
Buddhas';  celle  de  la  Pradjnà,  appelée  la  Mère  de  tous  les  Buddhas,  et  sur- 
nommée Dharma,  ou  la  Loi;  et  enfin  celle  du  Samgha,  ou  de  l'Assemblée, 
considérée  sous  un  point  de  vue  tout  mythologique,  et  nommée  le  propre  fils 
du  Buddha.  C'est  là  ce  qu'on  appelle  les  Trois  objets  précieux,  objets  qui 
méritent  un  culte  spécial  ,^  longuement  exposé.  Upagupta  raconte  ensuite 


'  Le  manuscrit  du  Guna  karanda  vyûha 
composé  ei}  prose ,  appartient  à  la  B3)liothè- 
que  royale  ;  celui  du  poème  fait  partie  de  la 
bibliothèque  de  la  Société  Asiatique. 

*  Hodgson,  Notices  of  the  langaages,  etc. 
dans  Asiat.  Res,  t.  XVI,  p.  à^S, 

^  Dans  ce  passage,  le  grand  Buddha  est 
représenté  comme  naissant  de  la  réunion  des 


cinq  Buddhas,  qui  ne  peuvent  être  ici  que 
ceux  de  la  contemplation  :  c'est  du  moins  la 
seule  manière  dont  je  puisse  entendre  la  stance 
où  ce  Buddha  suprême  est  défini  comme  il 
suit  :  Tad  yathâdisamndhhâtâ  dharmadhàttuva- 
râpcJcaJf.  pcmtchabuddhâmçasamdjdto  djagadtças 
Tathâgatal^,  (Gana  karanda  vyûha,  f.  3  6^  man. 
Soc.  Asiat.) 
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que  jadis  le  bienheureux  Çâkyamuni  enseigna  aux  deux  Bôdhisattvas  Mai- 
tréya  et  Sarvanivarana  vichkambhin  les  perfections  du  saint  Avalôkitêçvara, 
en  commençant  par  les  miracles  qu^accomplit  ce  dernier,  lorsqu'il  descendit 
aux  Enfers  pour  y  convertir  les  pécheurs,  les  en  faire  sortir  et  les  trans- 
porter dans  Fimivers  Sukhavatî,  dont  Amitâhha  est  le  Buddha.  Çâkyamuni 
expose  qu'étant  né  jadis  en  qualité  de  marchand,  sous  Tempire  de  Tancien 
Buddha  Vipaçyin,  il  entendit  de  la  bouche  de  ce  Bienheureux  le  récit  des 
qualités  d'Avalôkitêçvara.  Il  dit  comment,  à  Torigine  des  choses,  apparut 
sous  la  forme  d'une  flamme  Adibuddha,  le  Buddha  primitif,  sumonuné 
Svayambhâ,  «  l'être  existant  par  lui-même,  »  et  Adinâtha,  «  le  premier  sôu- 
«  verain.  »  On  le  représente  se  livrant  à  la  méditation  nonunée  la  Création  de 
l'univers.  De  son  esprit  naît  Avalôkitêçvara,  qui  s'absorbe  aussi  dans  une 
méditation  semblable  et  qui  crée  de  ses  deux  yeux  la  lune  et  le  soleil,  de 
son  front  Mahêçvara,  de  ses  épaules  Brahmâ,  de  son  cœur  Nârftyana,  et  de 
ses  dents  Sarasvatî. 

Avalôkitêçvara  trace  ensuite  à  chacun  des  Dieux  qu'il  a  créés  les  limites 
de  son  autorité ,  et  leur  confie  en  particulier  la  défense  et  la  protection 
de  la  foi  buddhique.  Le  narrateur  infère  de  ce  récit  la  grande  supériorité 
d'Avalôkîtêçvara ;  il  en  fait  le  premier  de  tous  les  êtres,  sauf  Adibuddha , 
et  va  'même  jusqu'à  dire  que  «  tous  les  Buddhas  eux-mêmes  se  réfugient 
«  avec  foi  auprès  de  lui.  > 

Çâkyamuni  raconte  ensuite,  que  sous  l'ancien  Buddha  Çikhin  il  a  été 
un  Bôdhisattva  nommé  Dânaçûra,  et  qu'il  a  appris  de  la  bouche  du  bien- 
heureux quels  sont  les  mérites  d' Avalôkitêçvara.  La  longue  énumération  de 
ses  vertus  amène  quelques  passages  analogues  à  ceux  que  renfi^me  le  cha- 
pitre xxiv  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  à  ceux  notamment  où  sont  indiqués 
les  divers  rôles  que  prend  Avalôkitêçvara  dans  le  dessein  de  convertir  les 
êtres,  paraissant  pour  les  uns  sous  la  figure  du  soleil,  pour  les  autres  sous 
celle  de  la  lune ,  et  ainsi  des  principales  Divinités  ^  Le  saint  est  représenté 
enseignant  la  loi  aux  Asuras,  dans  une  caverne  du  Djambudvîpa,, nommée 
Vadjra  kakchi,  et  leur  recommandant  la  lecture  et  l'étude  du  Karanda 
vyûha,  dont  il  exalte  l'efficacité. 

Çâkyamuni  continue  son  récit  en  disant  que  sous  l'ancien  Buddha  Viçva- 
bhû  il  a  été  un  Rïchi  ayant  le  nom  de  Kchântivâdin,  et  qu'il  a  entendu  de 

*  Le  Lotus  de  la  bonne  loi,  ch.  xxrr,  f.  a3o  6  sqq.  p.  a 63  sqq. 
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la  bouche  de  ce  Buddha  tout  ce  qu'on  lui  demande  aujourd'hui.  Dans  ce 
récit  se  trouve  insérée  Thistoire  de  Bali,  ce  roi  puissant  qui  a  été  relégué  aux 
Enfers  par  Yichnu ,  et  qui  se  repent  d'avoir  suivi  la  loi  des  Brahmanes.  Ava* 
lokitêçvara  lui  énumère  les  avantages  assurés  à  celui  qui  a  foi  aux  Trois 
objets  précieux  ;  il  lui  fait  connaître  les  récompenses  promises  au  fidèle  et 
les  peines  qui  attendent  celui  qui  ne  croit  pas.  Il  s'établit  entre  lui  et  Bali 
un  dialogue  où  le  saint  s'attache  à  éclairer  et  à  diriger  sa  foi  nouvelle  ;  il 
lui  annonce  enfin  qu'il  doit  être  un  jour  un  Buddha.  Âvalôkitêçvara  étend 
ensuite  son  enseignement  aux  Râkchasas ,  et  on  le  représente  se  rendant 
à  l'île  de  Simhala  (Ceylan),  où  il  prêche  aux  démons  femelles  qui  peuplent 
cette  île,  la  nécessité  du  jeûne  et  de  la  confession.  Une  fois  les  RAkchasîs 
converties  au  Buddhisme,  il  se  transporte  à  Bénàrès,  pour  rendre  le  même 
service  à  des  êtres  que  leurs  ^lauvaises  actions  avaient  réduits  à  la  condi- 
tion misérable  d'insectes  et  de  vers.  Il  va  ensuite  dans  le  Magadha,  où  il 
sauve  miraculeusement  les  habitants  d'une  famine  terrible.  Puis  il  vient 
assister  à  l'assemblée  des  Auditeurs  de  Viçvabhû,  réunie  à  DjêtârAma,  et 
leur  enseigne  les  moyens  d'arriver  à  la  connaissance  de  l'état  de  Buddha 
parfaitement  accompli. 

Çâkyamuni  expose  alors  que  c'est  à  ses  méditations  qu' Avalôkitêçvara  doit 
la  fsiculté  d'accomplir  de  si  grandes  choses,  et  que  lui-même  en  particulier 
a  été  jadis  sauvé  d'un  danger  imminent  par  ce  saint  Bôdhisattva.  A  ce  sujet 
il  raconte  l'histoire  de  Simhala,  fils  du  marchand  Simha,  qui  s'étant  em- 
barqué pour  aller  à  la  recherche  des  pierres  précieuses  dans  une  île  éloi- 
gnée, est  assailli  en  approchant  de  Tâmradvîpa  (  la  même  que  Tâmraparna, 
la  Taprobane  des  anciens),  par  ime  tempête  que  soulèvent  les  Ràkcbasis, 
Divinités  malfaisantes  qui  habitent  cette  île.  Il  fait  naufirage  avec  ses  compa- 
gnons, et  parvient  en  nageant  jusqu'au  rivage,  où  paraissent  les  Râkchasîs, 
qui  sous  la  figure  de  belles  femmes  entraînent  les  marchands  à  se  livrer 
au  plaisir  avec  elles.  Simhala,  après  avoir  passé  la  nuit  dans  les  bras  d'une 
de  ces  femmes,  apprend  de  la  lampe  qui  les  éclaire,  qu'il  est  tombé  entre 
les  mains  d'une  ogresse  dont  il  sert  les  plaisirs  et  qui  doit  le  dévorer.  Il 
est  averti  que  d'autres  marchands  naufiragés  comme  lui  ont  été,  depuis  son 
arrivée,  jetés  dans  une  j^rison  d'où  les  Râkchasîs  les  tirent  chaque ^jour 
pour  se  repaître  de  leur  chair.  Instruit  par  les  révélations  de  la  lampe,  il  se 
rend  avec  ses  compagnons  sur  le  rivage,  où  lui  apparaît  un  cheval  mira- 
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culeux  qui  doit  le  transporter  hors  de  Tîle.  Mais  il  faut  qu  ii  se  garde  de 
retourner  la  tète  en  arrière  ;  celui  qui  se  laissant  toucher  par  les  larmes 
des  Ràkchasîs ,  jettera  un  seul  regard  siu*  le  rivage,  est  condamné  à  tomber 
dans  rOcéan,  où  l'attendent  les  ogresses  pour  le  mettre  à  mort.  Les  com- 
pagnons de  Simhala  consentent  de  grand  cœur  à  quitter  Tile  avec  lui; 
mais  infidèles  à  leurs  promesses  «  ils  prêtent  Toreille  aux  plaintes  des 
femmes  quils  abandonnent,  et  disparaissent  Tun  après  Tautre,  dévorés  par 
les  Ràkchasîs.  Simhala  seul  échappe;  et  malgré  les  poursuites  de  la  femme 
qu'il  a  laissée  dans  Tile,  le  cheval  merveilleux  le  transporte  dans  ITnde. 

Cette  partie  de  Touvrage,  dont  je  n'ai  donné  qu'une  analyse  très-succincte, 
est  de  beaucoup  supérieure  au  reste ,  mais  le  fond  en  appartient  à  d'autres 
légendes  buddhiques  ;  et  je  n'ai  pas  besoin  d'appeler  l'attention  des  lecteurs 
auxquels  sont  familiers  les  contes  orientaux,  sur  les  ogresses  et  le  cheval 
merveilleux,  fictions  déjà  connues  en  Europe  et  très -fréquemment  racon- 
tées par  les  rédacteurs  des  légendes  du  Népal  ^ 

La  Râkchasî  aux  mains  de  laquelle  Simhala  vient  d échapper,  séduit  le 
roi  Simhakcçarin,  et  pénètre  dans  ses  appartements  intérieurs.  Secondée 
par  les  autres  démons  qu'elle  appelle  de  l'île  Tàmradvipa,  elle  dévore  le 
roi  et  sa  famille.  Simhala,  qui  seul  sait  expliquer  ce  désastre,  est  proclamé 
roi  ;  et  il  prend  la  résolution  d'aller  anéantir  les  Ràkchasîs  de  l'île,  pour  y 
répandre  le  culte  des  Trois  objets  précieux.  Les  démons  se  retirent  dans  une 
forêt;  et  à  partir  de  cet  événement,  le  pays  nommé  autrefois  Tàmradvîpa 
prend  le  nom  de  Simhaladvîpa.  Çàkyamuni  faisant  alors  l'application  de 
cette  histoire  aux  personnages  qui  sont  ses  contemporains,  expose  à  ses 
auditeurs  que  c'est  lui  qui  était  le  roi  Simhala,  et  que  le  cheval  miraculeux 
auquel  il  dut  son  salut  était  le  saint  Avalôkitêçvara. 

Çàkyamuni  continue  en  faisant  l'exposé  des  qualités  corporelles  du  Bô- 
dhisattva,  exposé  qui  est  piu*ement  mythologique.  Dans  chacun  de  ses  pores 
s'élèvent  des  montagnes  et  des  bois  où  habitent  des  Dieux  et  des  sages, 
exclusivement  livrés  à  la  pratique  de  la  religion.  C'est,  dit  Çàkya,  pour  cette 
raison  qu'on  lappelle  Dharmakâya,  «  qui  a  pour  corps  la  Loi.  >  Le  Bôdhi- 
sattva  Vichkambhin,  avec  lequel  s'entretient  Çàkyamuni ,  exprime  le  désir 
de  voir  ce  spectacle  merveilleux  du  corps  d'Avalôkita.  Mais  Çàkya  lui  répond 

^  La  légende  analysée  dans  mon  texte  se  extraite  par  M.  Landresse.  (Foe  Arona  fc'«  p.  338 
retrouYe  dans  Hiuan  tbsang,  d*où  die  a  été       et  SSg.) 
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que  tout  cela  est  invisible,  et  que  lui-même  n'a  pu  parvenir  à  contempler 
ainsi  le  saint  qu^après  des  efforts  infiniment  prolongés.  Ce  seigneur  du 
monde f  dii-il,  est  comme  une  apparition  magique;  sa  forme  est  subtile;  il 
n a. même  réellement  ni  attributs,  ni  forme;  mais  quand  il  en  revêt  une, 
cest  une  forme  immense,  multiple  et  la  plus  grande  de  toutes;  ainsi  il  se 
montre  avec  onze  têtes,  cent  mille  mains,  cent  fois  dix  millions  d'yeux,  etc. 
Vichkambhin  exprime  ensuite  le  désir  de  connaître  la  formule  magique  de  six 
lettres,  Vidyâ  chadakchari,  dontÇâkya  exalte  l'efficacité  merveilleuse  ^  Çàkya 
renvoie  Vichkambhin  à  Bénarès,  où  Avalôkitéçvara  lui  apparaît  miraculeu- 
sement au  milieu  des  airs,  ordonnant  au  précepteur  qu'il  a  choisi  de  com- 
muniquer à  son  élève  la  formule  de  six  lettres.  Avalôkitéçvara  se  fait  voir 
ensuite  d'une  manière  surnaturelle  à  l'assemblée  de  Çàkyamuni,  à  Djèta- 
vana;  puis,  après  s'être  entretenu  avec  le  Buddha  sur  divers  sujets  reli- 
gieux, il  se  rend  à  Sukhavati,  pour  visiter  Amitâbha,  le  Buddha  de  cet 
univers.  Le  sage  Vichkambhin,  qui  a  eu  ainsi  l'occasion  de  contempler 
Avalôkitéçvara,  revient  encore  &  son  sujet  favori,  qui  est  Ténumération  des 
qualités  de  cet  être  divin.  Çàkyamuni  lui  raconte  alors  que  du  temps  de 
l'ancien  Buddha  Krakutchhanda,  il  naquit,  lui  Çàkya,  comme  Bôdhisattva, 
sous  le  nom  de  Dànaçûra,  et  que  dans  ce  temps  Avalôkitéçvara  obtint  la 
possession  des  modes  de  méditation  les  plus  élevés.  Çàkya  apprend  ensuite 
à  Vichkambhin  l'existence  de  deux  Tirthas,  ou  étangs  sacrés,  situés  sur  le 
côté  méridional  du  mont  Mêru,  qui  ont  la  propriété  de  rapporter  tous  les 
objets  qu'on  jette  dans  leurs  eaux;  et  il  compare  à  leur  vertu  celle  du  Ka- 
randa  vyûha,  qui  est  le  Sûtra  même  qu'il  expose. 


^  Cest  la  fameuse  formule  ■  Ôm  mani  padmé 
«  hum ,  1  dont  le  saint  Avalôkitéçvara  est  réputé 
Tauteur.  Aussi  ne  la  rencontre-t-on  ni  dans  les 
ouvrages,  ni  chez  les  peuples  auxquels  Avalô- 
kitéçvara est  inconnu ,  c  est-à-dire  ni  dans  les 
Sûtras  simples  du  Nord,  ni  dans  ceux  de  Cey« 
lan.  M.  Schmidt  a  bien  vu  qu'elle  ne  devait 
pas  appartenir  au  Buddhisme  primitif,  puis- 
qu'elle a  pour  auteur  le  Bôdhisattva  Avalôki- 
téçvara. [Geschichte  der  Ost-MongoL  p.  3 19.) 
Mais  plus  tard  il  semble  avoir  voulu  attribuer, 
au  moins  par  conjecture ,  quelque  influence  à 
ce  saint  sur  le  Buddhisme  de  Ceylan  et  de 


rinde  transgangétique.  [Mém.  de  VAcad,  des 
sciences  de  S.  Pétersb.  t.  I,  p.  110.)  Je  mon- 
trerai plus  tard,  en  examinant  les  livdss  des 
Buddhistes  du  Sud,  qu'aucun  de  ceux  qui  sont 
à  ma  disposition  ne  parle  même  une  seule  fois 
d' Avalôkitéçvara  ni  de  sa  formule.  Il  faut  voir 
pour  cette  prière  les  travaux  des  savants  qui 
se  sont  le  plus  occupés  du  Buddhisme,  et  en 
particulier  de  Klaproth  (Nouv,  Joum,  Asiat.  t. 
VII,  p.  i85  sqq.) ,  de  Schmidt  [Mém.  de  VAcad. 
des  sciences  de  S.  Pétersb.  t.  I,  p.  11a  sqq.),  de 
Rémusat  (Fœ  koae  ki,f,  1 18) ,  et  de  Hodgson. 
(Joum.  As,  Soc.  o/Beng.  t.  IV,  p.  196  sqq.) 
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Un  des  interlocuteurs  principaux  du  dialogue  changée  en  cet  endroit; 
et  c'est  Ânanda,  lun  des  premiers  disciples  de  Çâkya,  qui  s'entretient  avec 
son  maître  sur  divers  points  de  la  discipline.  Çâkyamuni  prédit,  à  Toccasion 
de  cet  entretien,  que  trois  cents  ans  srprès  son  entrée  dans  le  Nirvana  com- 
plet, c'est-à-dire  après  sa  mort,  paraîtront  dans  les naonastères buddhiques 
des  Religieux  qui  violeront  les  règles  imposées  par  lui  à  ses  Auditeurs,  et 
qui  mèneront  au  sein  de  la  vie  ascétique  la  conduite  d'honunes  livrés  au 
monde.  Çâkya  profite  de  cette  circonstance  pour  exposer  les  principes  de 
morale  et  les  règles  de  conduite  que  doivent  observer  les  Religieux,  et 
c'est  par  cette  exposition  qu'il  conclut  son  entretien  avec  Ânanda. 

Là  se  termine ,  à  proprexnent  parler,  l'ouvrage  ;  mais  il  faut  que  les  di- 
vers narrateurs  dans  la  bouche  desquels  a  été  successivement  placé  ce  récit, 
reparaissent  chacun  à  leur  tour.  Ainsi  Upagupta  qui  l'a  exposé  au  roi 
Açôka,  reprend  la  parole  pour  lui  recommander  le  culte  des  Trois  ohjets 
précieux.  Açôka  lui  répond  à  son  tour  en  lui  demandant  la  raison  pour 
laquelle  le  Bôdhisattva  dont  il  vient  de  célébrer  les  mérites  suprêmes,  se 
nomme  Avalôkitéçvara.  Upagupta  répond  que  c'est  parce  qu'il  regarde  avec 
compassion  les  êtres  souffrant  des  maux  de  l'existence  ^  Il  ajoute  à  cette 
explication  de  nouveaux  avis  sur  le  culte  qu'il  est  nécessaire  de  rendre  au 
saint  Avalôkita ,  et  sur  les  avantages  qu'assure  ce  culte  à  ceux  qui  le  pratiquent. 
Le  premier  de  tous  les  narrateurs,  Djayaçrî,  après  avoir  terminé  cette  ex- 
position qu'il  tenait  de  son  maître,  ajoute  encore  quelques  stances  sur 
les  avantages  qui  attendent  celui  qui  lit  ou  qui  écoute  réciter  ce  Sûtra  du 
Karanda  vyûha,  et  le  roi  Djinaçrî  exprime  son  approbation  pour  tout  ce 


^  On  voit  par  là  que  les  Buddhistes  du  Nord 
considèrent  le  nom  d! Avalôkitéçvara  comme 
formé  de  deux  mots ,  un  participe  et  un  subs- 
tantif, savoir,  tp)ara,  t le  seigneur,  »  et  analâ^ 
kita,  t  qui  a  regardé  en  bas.  >  Il  est  évident 
qu  ils  donnent  au  participe  non  le  sens  passif 
(regardé),  mais  le  sens  actif  (qui  a  regardé). 
Je  ne  crois  pas  que  cet  emploi  du  participe  en 
ta ,  lequel  est  positivement  autorisé  par  Pânini , 
quand  il  s*  agit  d*une  action  commençante 
(1.  m,  c.  lY,  r.  71  et  7a),  puisse  être  admis 
dans  le  sanscrit  dassique  pour  le  radical  lôk. 
Mais  ce  ne  serait  pas  la  première  bis  que  la 


langue  des  livres  buddUques  s'âoignerait  de 
celle  des  compositions  fal^hmaniques.  Il  n*est 
pas  douteux  que  les  peuples  orientaux  qui  ont 
connu  le  nom  à' Av<Mkitiçvara  et  qui  ont  eu 
à  le  traduire  dans  leurs  idiomes,  n  aient  assigné 
à  la  première  des  parties  dont  il  se  compose  le 
sens  actif  que  je  signale  ici.  Klaproth  a,  dans 
une  dissertation  spéciale ,  mis  le  faît  hors  de 
doute  relativement  aux  Tibétains  et  aux  Mon- 
gols (iVbav.  /oBTji.  Asiat  t.  VII,  p.  190),  et 
M.  Rémusat  Ta  égriement  établi  plus  d'une 
fois  en  ce  qui  touche  les  Chinois.  (Foe  houë 
ki,  p.  56,  117  et  119.) 
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qu^il  vient  d^eateudre.  Le  volume  sa  termine  au  feuillet  igS,  par  le  titre 
ainsi  conçu  :  «  Fin  du  roi  des  Sûtras,  nommé  la  Compo^tion  de  la  corbeille 
«  des  qualités  d'Avalôkitèçvara ,  exposée  par  Djayaçri  au  roi  Djinaçri  qui 
«  l'interrogeait.  » 

Ce  sujet  assez  médiocre  est  exposé  en  vers  du  mètre  Anuchtubh,  et 
dans  un  sanscrit  qui  frappe  par  son  extrême  ressemblance  avec  celui  des 
Purânas  brahmaniques.  La  langue  en  est  correcte,  et  je  n'y  ai  remai*qué 
que  deux  mots  qui  attestent  la  présence  d'un  dialecte  vulgaire  dérivé  du 
sanscrit.  Ces  mots,  que  je  cite  en  note  ^  sont  tels  qu'ib  peuvent  avoir  été 
empruntés  à  d'autres  ouvrages,  d'où  ils  auront  passé  dans  le  Karaçda  vyûha; 
ils  ne  suffisent  pas  pour  caractériser  la  langue  de  ce  poème  et  pour  en  faire 
un  dialecte,  ou  au  moins  un  mélange  de  sanscrit  et  de  prâcrit,  semblable 
à  celui  qu'on  remarque  dans  les  Sûtras  développés.  Ce  sont  de  simples  em- 
prunts ,  qui  s'expliquent  par  l'usage  extrêmement  fréquent  qu'on  fait  de  ces 
mots  dans  les  livres  réputés  canoniques.  On  peut  donc  tenir  pour  certain 
que  le  Karanda  vyuha  est  une  composition  qu'on  doit,  quant  au  langage, 
appeler  classique,  par  opposition  aux  autres  livres  avec  lesquels  il  partage  le 
titre  de  Sâtra  ;  et  ce  n'est  pas  une  des  moindres  difierences  qui  distinguent 
cet  ouvrage  des  autres  Sûtras  développés.  Je  n'oserais  être  aussi  explicite  à 
l'égard  de  la  rédaction  en  prose;  le  manuscrit  en  est  si  incorrect,  que  je  ne 
puis  dire  si  les  fautes  choquantes  dont  il  est  déparé  ne  cachent  pas  quel* 
ques  formes  pâlies  ou  prâcrites.  La  vérité  est  que  j'en  ai  reconnu  au  plus 
quatre,  que  je  rapporte  en  note^;  mais  ces  formes  sont  tout  à  fait  carac* 
téristiques,  et  elles  appartiennent  à  la  même  influence  que  celles  qui  se 
font  remarquer,  par  exemple,  dans  le  Lotus  de  la  bonne  loi.  Elles  ne  me 
paraissent  cependant  ni   assez  nombreuses ,  ni   assez  importantes ,  pour 

^  Ces  mots  sont  les  formes  suivantes  de  l'ad-  se  conserve  toujours ,  autant  que  je  puis  le 

jeclif  tàyin  (protecteur]  pour  le  sanscrit  trâyin,  croire,  dans  le  pâli  de  Ceylan.  La  fréquente  ré- 

qui  a  perdu  son  r,  d*après  le  principe  du  pâli  ;  pétition  de  ce  terme  suffit  pour  expliquer  com- 

savoir,  tâyiné,  dat.  sing.  f.  19  a;  tâyinâm,  gén.  ment  il  a  pu  subir  une  modification  aussi  forte, 

plur.  f.  80  a  et  1 79  a  ;  puis  le  terme  pâchadha  *  Voici  les  seules  traces  de  formes  pâlies  que 

pour  upâchatha,  terme  tout  à  fait  pâli,  qui  dé-  j*aie  rencontrées  dans  le  Karanda  vyûha  en 

signe  k  la  fois  le  jeune  imposé  aux  Religieux  prose  :  sAntaJ^pura  parivàréhi  au  lieu  de  pari^ 

buddhistes  et  les  six  jours  qui  suivent  la  nou-  vàrâiff,,  t  20  a;  paramAnnradjasya  au  lieu  d« 

velle  lune.  Ce  terme,  qui  rappelle  le  sanscrit  raijasah,  f.  a3  a;  dj monta  pour  J^'tvan,  f.  a5 

upâchana  (jeûne) ,  est  même  plus  altéré  que  le  (;  vichkambhim  (nom  propre)  au  lieu  de  vich- 

pâH,  puisqu'il  a  perdu  sa  voyelle  initide,  qui  kambUnam,  f.  44  h. 

20. 
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marquer  au  Karanda  vyûha  sa  place  parmi  les  ouvrages  buddhiques  aux- 
quels le  mélange  du  pâli  et  du  sanscrit  donne  un  caractère  si  reconnais- 
sable.  Si,  comme  d'autres  indices  qui  seront  relevés  tout  à  Theure,  nous 
autorisent  à  le  croire ,  le  Karanda  en  prose  n'appartient  pas  à  la  prédication 
même  de  Çâkyamuni,  ces  formes,  d'ailleurs  peu  nombreuses,  perdent 
beaucoup  de  leur  importance  ;  et  si  elles  se  montrent  dans  un  livre  que 
d'autres  caractères  éloignent  de  la  catégorie  des  Sûtras  primitifs,  c'est  uni- 
quement par  l'influence  qu'a  dû  exercer  sur  l'auteur  de  ce  livre  la  lectiu*e 
des  traités  où  de  pareilles  formes  sont  employées  presqu'à  chaque  ligne. 

En  même  temps  que  le  style  du  Karanda  poétique  est  celui  des  Purânas, 
la  forme  extérieure  et  le  cadre  de  l'ouvrage  rappellent  également  les  com- 
pilations indiennes  que  je  viens  de  citer.  Ici,  comme  dans  les  Purânas, 
le  récit  ne  se  présente  pas  au  lecteur  directement  et  sans  préambule;  il 
ne  lui  arrive  au  contraire  que  par  l'intermédiaire  de  narrateurs  nombreux , 
qui  le  tiennent  l'un  de  l'autre  ;  et  ce  n'est  qu'après  avoir  franchi  ces  inter- 
médiaires, qu'on  parvient  jusqu'à  Çâkyamuni,  le  narrateur  primitif ,  ou  plu- 
tôt le  révélateur  sacré.  C'est  là  un  des  traits  les  plus  importants  qui  dis- 
tinguent le  poëme  de  la  rédaction  en  prose.  Cette  dernière  commence, 
comme  tous  les  Sûtras  :  «  Voici  ce  qui  a  été  entendu  par  moi  :  Un  jour 
«Bhagavat  se  trouvait  dans  la  grande  ville  de  Çrâvasti,  à  Djêtavana,  dans 
«  le  jardin  d'Anâtha  pindika,  avec  une  grande  assemblée  de  Religieux,  avec 
«  douze  cent  cinquante  Religieux  et  beaucoup  de  Bôdhisattvas ,  etc.  »  Je  con- 
clus de  cette  différence ,  que  le  poème  est  postérieur  au  Sûtra  en  prose  ; 
car  quoique  rien  ne  nous  apprenne  les  motifs  qui  ont  engagé  le  narrateur 
à  faire  précéder  le  Sûtra  proprement  dit  par  ces  deux  dialogues  entre  Açôka 
et  Upagupta  d'une  part,  et  Djayaçrî  et  Djinaçri  de  l'autre ,  l'addition  de  tout 
cet  appareil  imité  de  la  tradition  est  encore  plus  facile  à  comprendre,  que  ne 
le  serait  le  retranchement  de  ces  dialogues,  s'ils  eussent  eu  une  existence  véri- 
table. On  ne  sait  encore  rien,  il  est  vrai ,  de  Djayaçrî  ni  de  Djinaçri ,  les  derniers 
narrateurs  du  poème  ;  mais  nous  avons  déjà  fait  remarquer  que  le  roi  Açôka  et 
le  sage  Upagupta,  qui  sont  très-célèbres  dans  la  tradition  du  Nord,  ont  vécu 
longtemps  après  Çâkyamuni.  J'ajoute  encore  qu'en  annonçant  l'apparition 
future  de  Religieux  pervers,  qui  doivent,  trois  cents  ans  après  Çâkya,  alté- 
rer la  pureté  de  la  loi,  notre  poëme  fait  une  prédiction  dont  l'effet  est 
de  le  reporter  dans  un  temps  où  le  Buddhisme  était  sur  son  déclin.  La 
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rédaction  d'ailleurs  nen  est  ni  assez  simple,  ni  assez  dégagée  de  tout 
développement  mythologique,  pour  quon  le  place  au  rang  des  livres  dé- 
positaires de  la  tradition  la  plus  ancienne.  Le  saint  Avalôkitêçvara,  à  la 
louange  duquel  il  a  été  écrit,  est,  ainsi  que  je  Tai  montré  plus  haut,  en- 
tièrement inconnu  aux  rédacteurs  des  Sûtras  et  des  légendes'primitives.  Il  en 
faut  dire  autant  de  la  formule  magique  de  six  lettres,  qui  n'est  autre  chose 
que  la  phrase,  si  souvent  citée,  Om  mani  padmé  hum!  Cette  formule,  que 
ne  donne  pas  notre  poème,  mais  qui  se  lit  deux  fois  dans  la  rédaction  en 
prose,  est  tout  à  fait  étrangère  aux  Sûtras  primitifs.  La  présence  de  cette 
phrase  singulière,  dont  l'existence  se  rattache  si  intimement,  selon  les  Ti- 
bétains, à  celle  de  leur  saint  Avalôkitêçvara,  est  un  indice  du  même  ordre 
que  le  développement  de  ce  système  mythologique ,  fondé  sur  la  suppo- 
sition d'un  Buddha  immatériel  et  primordial,  dont  j'ai  parlé  plus  haut.  Tout 
cela  distingue  nettement  le  Karanda  vyûha,  non-seulement  des  Sûtras  pri- 
mitif, mais  même  des  Sûtras  développés;  et  cependant  l'argument  que 
je  tire  aujourd'hui  de  ces  éléments  divers,  pour  établir  la  postériorité  de 
ce  poème  à  l'égard  des  monuments  de  la  littérature  buddhique  examinés 
jusqu'ici,  ne  se  présente  pas  en  ce  moment  avec  toute  la  force  qu'il  doit 
recevoir  plus  tard  de  la  comparaison  que  je  compte  faire  de  la  collection 
sanscrite  du  Nord  avec  la  collection  pâlie  du  Sud. 

La  manière  dont  l'auteur  du  Karanda  vyûha  s'est  approprié  la  légende 
relative  au  premier  établissement  des  Indiens  dans  Tile  de  Simhala,  précé- 
demment nommée  Tâmradvtpa  ou  Tâmraparna,  est  encore  un  indice  que 
la  rédaction  en  prose  elle-même  est  moderne.  La  légende  singhalaise  du 
Mahâvamsa  y  est  modifiée  dans  un  dessein  purement  spécial  et  assez  ridi- 
cule, celui  de  faire  passer  le  chef  des  émigrants  indiens,  Simhala,  pour  une 
ancienne  forme  de  Çâkyamuni,  et  d'exalter  le  pouvoir  surnaturel  d' Ava- 
lôkitêçvara, qui  se  cacha  sous  l'apparence  d'un  cheval  afin  de  le  sauver. 
Si  cette  légende  puérile  était  ancienne  et  commune  à  toutes  les  écoles  du 
Buddhisme,  on  la  retrouverait  sans  aucun  doute  dans  le  Mahâvamsa,  ce 
précieux  recueil  des  traditions  singhalaises.  Mais  quoique  les  détails  de 
l'arrivée  de  l'Indien  Simhala  sur  la  côte  de  Tâmraparna  soient,  dans  le  re- 
cueil singhalais  précité,  mêlés  de  quelques  fables,  leur  ensemble  présente 
cependant  encore,  aux  yeux  d'un  lecteur  impartial,  plus  de  caractères  de 
vraisemblance  que  le  récit  du  Karanda  vyûha. 
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Au  reste,  quel  que  soit  Tàge  de  cette  composition,  son  antériorité  à 
regard  du  poème  ne  m'en  paraît  pas  moins  suffisamment  établie.  La  forme 
des  deux  ouvrages  suffît  à  elle  seule  pour  trancher  la  question  ;  mais  c'est 
malheureusement  là  un  genre  de  preuves  qui  ne  s  adresse  qu'au  petit  nombre 
de  personnes  auxquelles  les  deux  textes  originaux  sont  accessibles.  En  com* 
parant  ces  deux  ouvrages,  on  reste  intimement  convaincu  que  le  KaraQ4^ 
vyûha  en  prose  est  le  germe  du  Karanda  vyûha  en  vers.  Je  pourrais  encore 
produire  en  faveur  de  mon  sentiment,  l'argument  fourni  par  la  mention 
que  le  poème  fait  d'Adibuddha,  ce  Buddha  suprême,  invention  de  l'école 
théiste,  dont  on  ne  trouve  de  trace  que  dans  les  traités  auxquels  d'autres 
indices  nous  forcent  d'assigner  une  date  moderne ,  et  que  Csoma  de  Côrôs 
a  des  raisons  de  croire  postérieiure  au  x^  siècle  de  notre  ère  ^  Comme  la 
rédaction  en  prose  ne  parle  pas  d'Adibuddha,  tandis  qu'il  est  positivement 
nonrnié  dans  la  rédaction  en  vers,  on  pourrait  dire  que  la  première  est 
antérieure  à  l'autre.  Mais  ce  serait  peut-être  attacher  trop  de  valeiu*  à 
un  argument  n^atif  ;  et  d'ailleurs  la  description  du  corps  d'Avalôkitêçvara , 
que  la  rédaction  en  prose  donne  dans  les  mêmes  termes  que  le  poème, 
est  d'un  caractère  assez  mythologique  poxxr  faire  supposer  que  la  notion 
d'un  Buddha  divin  et  suprême,  complément  indispensable  du  Panthéon 
théiste  des  Buddhistes,  était  aussi  bien  dans  la  pensée  de  l'auteur  du 
Karanda  en  prose,  que  dans  celle  de  l'auteur  du  Karanda  en  vers. 

J'ajouterai  encore,  en  faveur  de  mon  opinion  sur  l'antériorité  de  la 
rédaction  en  prose,  qu'elle  est  à  ma  connaissance  la  seule  des  deux  qui 
ait  été  traduite  par  les  interprètes  tibétains  auxquels  on  doit  le  Kah-gyur. 
La  version  tibétaine ,  qu'il  serait  indispensable  de  consulter,  s'il  devenait 
nécessaire  de  traduire  le  Karanda,  se  trouve  dans  le  volume  même  qui 
renferme  la  traduction  du  Lotus  de  la  bonne  loi  ^.  Les  noms  des  traducteurs 
qui  sont  indiqués  à  la  fin  de  cette  version  sont  Çâkya  prabha  et  Ratna  rak- 
chita  ;  mais  rien  ne  nous  apprend  la  date  précise  de  ces  deux  auteurs;  et 
conune  les  traductions  du  Kah-gyur  ont  été  exécutées,  suivant  Csoma,  du 
vu^  au  xui®  siècle',  c'est  dans  l'intervalle  compris  entre  l'an  600  et  l'an  1 200 
de  notre  ère ,  qu'il  faut  placer  la  version  du  Karanda  vyuha  en  prose.  Le 

*  Analysis  ofthe  Sher-chin,  etc.  dans  Asiat.  dans  Asiatic  Researches,  tom.  XX,  pag.  440. 
Researches,  t.  XX,  p.  488.  '  Analysis  of  the  Dul-va,  dans  Asiat  Res. 

*  Csoma,  Analysis  of  the  l^r-chn ,  etc.        t  XX,  p.  4a. 
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texte  sanscrit  est  néœssairanent  antérîear  à  cette  dernière  limite  ;  mais  nous 
ne  pouvons  ni  affirmer,  ni  nier  qu'il  le  soit  à  la  première.  Quant  à  la  ré- 
daction en  vers,  ou  elle  existait  avant  le  vn^  siècle,  ou  elle  n'a  été  compo- 
sée qu'après  le  xui^.  Si  Ton  veut  qu'elle  ait  existé  avant  l'an  600,  il  faudra 
reconnaître  qu'elle  n'avait  pas  assez  d'autorité  pour  être  admise  dans  la  collec- 
tion du  Kah-gyur,  où  ont  cependant  pris  place  bien  des  ouvrages  dont  l'an* 
cienneté  peut  être  justement  contestée.  Si  elle  n'a  été  composée  qu'après  le 
xiii^  siècle,  il  va  sans  dire  qu'elle  n'a  pu  être  comprise  dans  une  collection  qui 
passe  pour  avoir  été  arrêtée  en  grande  partie  vers  cette  époque.  J'avoue  que 
si  la  présence  dans  le  Kah-gyur  d'une  traduction  du  Karanda  vyuha  en  prose 
est  ime  preuve  certaine  que  l'original  sanscrit  existait  avant  le  xni^  siècle,  et 
même  une  présomption  assez  forte  qu'il  avait  été  écrit  avant  le  vii%  ce  fait 
que  le  Kah-gyur  ne  contient  pas  de  version  du  Karanda  poétique,  est  pour 
moi  une  preuve  positive  de  la  postériorité  de  cette  rédaction  i  l'égard  de 
la  première,  et  une  présomption  d'un  grand  poids  en  faveur  de  l'opinion 
qui  tend  à  représenter  le  Karanda  en  vers  comme  plus  moderne  que  le 
xni*  siècle.  J'ajoute,  pour  terminer,  que  dans  l'opinion  de  M.  HodgsonS 
le  Karanda  vyûha  est  un  des  livres  qui  appa)rtiennent  en  propre  au  Népal. 
Cet  auteur  ne  s'explique  pas ,  il  est  vrai ,  sur  la  question  de  savoir  s'il  faut 
entendre  ici  l'ouvragé  en  prose  ou  l'ouvrage  en  vers ,  mais  les  citations  qu'il 
en  fait  m'autorisent  à  croire  qu'il  a  en  vue  le  poème.  L'assertion  de  M.  Hodg- 
son  s'accorde  par£utement  avec  les  inductions  exposées  dans  la  discussion 
précédente.  J'incline  fortement  à  la  regarder  comme  fondée;  et  dès  lors 
disparaissent  les  difficultés  que  faisaient  naître  et  l'existence  d'un  livre  aussi 
moderne  parmi  les  sources  népalaises  du  Buddhisme,  et  l'absence  d'une 
traduction  tibétaine  de  ce  poème.  Le  Karanda  vyûha  en  vers  n'est  plus 
un  livre  canonique,  c'est  au  contraire  un  ouvrage  rédigé  hors  de  l'Inde, 
postérieurement  à  l'époque  où  le  Buddhisme  fut  chassé  de  sa  terre  natale. 
J'ai  cru  que  ce  point  méritait  d'être  discuté  avec  quelque  attention,  non 
à  cause  de  la  valeur  du  livre  en  lui-même ,  mais  pour  montrer  à  l'aide  de 
quels  indices  on  peut  reconnaître  si  un  ouvrage  donné  est  ou  n'est  pas  ancien 
et  authentique. 

Il  importe  maintenant  de  résumer  en  peu  de  mots  les  résultats  de  cette 
longue  discussion. 

'  Skeidi  rf  Bodibim^  daas  Tnmsact  Roy.  Aiiaî.  5oc.  t  II,  p.  a5o. 
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Partant  de  la  description  des  Sûtras»  telle  que  la  tradition  nous  Ta  con- 
servée et  telle  qu'on  la  peut  faire  d'après  les  deux  Sûtras  que  j'ai  traduits, 
comme  spécimens  de  cette  espèce  de  traités,  j'ai  cherché  à  établir: 

1**  Qu'il  y  a  deux  espèces  de  Sutras  qui  diffèrent  l'une  de  l'autre  par 
la  forme  comme  par  le  fond,  savoir  :  les  Sûtras  que  j'appelle  simples,  et 
les  Sûtras  que  les  Népalais  eux-mêmes,  d'accord  avec  nos  manuscrits,  ap- 
pellent développés  ; 

2""  Que  cette  différence,  marquée  par  des  modifications  importantes 
dans  la  doctrine,  annonce  que  ces  deux  espèces  de  Sûtras  ont  été  rédigées 
à  des  époques  dififérentes  ; 

S""  Que  les  Sûtras  simples  sont  plus  anciens  que  les  Sûtras  développés, 
nommés  aussi  quelquefois  Sûtras  servant  de  grand  véhicule,  c'est-à-dire 
qu'ils  sont  plus  rapprochés  de  la  prédication  de  Çâkyamuni. 

k""  Qu'entre  les  Sûtras  simples,  il  faut  encore  distinguer  ceux  qui  rap- 
pellent des  événements  contemporains  de  Çâkyamuni ,  et  ceux  qui  racontent 
des  faits  ou  citent  des  personnages  manifestement  postérieurs  à  l'époque 
du  fondateur  du  Buddhisme  ; 

5**  Enfin ,  que  tous  les  ouvrages  qui  portent  le  titre  de  Sûtra  ne  doivent 
pas,  par  cela  seul,  être  rangés  de  plein  droit  dans  une  des  trois  catégories 
précédentes,  savoir  dans  les  deux  classes  des  Sûtras  simples,  et  dans  la 
classe  des  Sûtras  développés;  mais  qu'il  y  a  des  Sûtras  plus  modernes  en- 
core, notanunent  des  Sûtras  en  vers,  qui  ne  sont  que  des  espèces  d'ampli- 
fications d'autres  Sûtras  en  prose,  plus  ou  moins  anciens. 

SECTION    IIL 

VINAYA  OU  DISCIPLINE. 

En  donnant,  au  commencement  de  ce  Mémoire,  la  description  générale 
de  la  collection  népalaise ,  j'ai  dit  qu'on  n'y  trouvait  pas  une  classe  de  livres 
portant  le  titre  général  de  Vinaya,  ou  de  Discipline,  comme  on  en  trouve 
une  ayant  celui  de  Sûtra,  et  j'ai  fait  voir  que  c'étaient  les  Avâdanas,  ou  lé- 
gendes, qui  représentaient  le  Vinaya,  ou  la  seconde  catégorie  des  écritures 
buddhiques.  J'ai  ensuite  montré  l'analogie  frappante  qui  existe  entre  les  Sûtras 
et  les  Avadânas,  traités  qui  ne  diflFèrent  les  uns  des  autres  que  par  une  for- 
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mule  de  peu  d'importance;  et  cette  analogie  m'a  semblé  même  assez  forte 
pour  m^autoriser  à  puiser  indistinctement  mes  exemples  dans  les  Avadânas 
et  dans  les  Sûtras,  lorsque  j'ai  eu  à  décrire  l'état  de  la  société  au  milieu  de  la- 
quelle parut  Çâkyamuni.  Ce  que  j'ai  dit  des  Sûtras  dans  la  section  précé- 
dente, s'applique  donc  exactement  aux  Avadânas;  il  y  a  des  Avadânas  qui 
ne  parlent  que  de  Çâkyamuni  et  de  ses  premiers  disciples;  ce  sont  sans  con- 
tredit les  plus  anciens  de  tous ,  poiur  le  fond  du  moins  ;  il  y  en  a  qui  au 
récit  des  événements  relatifs  au  Buddha  mêlent  les  noms  de  personnages 
qui  n'ont  vécu  que  longtemps  après  lui,  comme  celui  d'Açôka,  par  exemple, 
et  même  de  rois  bien  postérieurs  à  ce  monarque.  Il  y  en  a  enfin  qui  sont 
écrits  en  vers,  et  qui  semblables  au  Guna  karanda  vyuha,  que  j'analysais 
tout  à  l'beure ,  ne  sont  que  des  amplifications  assez  modernes  d'ouvrages 
ou  seulement  de  traditions  plus  ou  moins  anciennes. 

Une  autre  analogie  qui  rapproche  les  Avadânas  des  Sûtras,  c'est  que  la 
discipline  n'y  est  pas  plus  dogmatiquement  exposée ,  que  ne  l'est  dans  les 
Sûtras  la  morale  et  la  métaphysique.  C'est  là,  j'ai  à  peine  besoin  de  le 
dire ,  une  conséquence  naturelle  des  analogies  que  je  viens  de  signaler.  Si 
la  morale  et  la  métaphysique  ne  sont  pas  systématiquement  présentées  dans 
les  Sûtras,  c'est  que  ces  traités  remontent  à  une  époque  où  ces  deux  élé- 
ments de  toute  religion  n'avaient  pas  encore  acquis  leur  plein  et  entier  dé- 
veloppement, ou  pour  le  dire  d'une  manière  plus  générale,  c'est  qu'ils 
reproduisent  l'enseignement  libre  et  varié  de  Çâkya,  qui  prêchait,  mais  ne 
professait  pas.  Et  si  la  discipline  n'est  pas  plus  régulièrement  formulée  dans 
les  Avadânas,  c'est  que  ces  traités  sont  du  même  temps  que  les  Sûtras,  et 
que  Çâkya,  pour  établir  un  point  de  discipline,  ne  s'imposait  pas  plus  que 
pour  la  morale  et  la  métaphysique ,  la  marche  sévère  d'une  exposition  di- 
dactique. Il  serait  donc  aussi  diflGicile  de  tracer  d'après  la  lecture  des  Ava- 
dânas le  tableau  complet  de  la  discipline  buddhique,  qu'il  l'est  d'extraire 
des  Sûtras  un  système  absolument  régulier  de  philosophie  et  de  morale. 
Les  Religieux  buddhistes  ont  pu  se  livrer  avec  succès  à  un  travail  de  ce 
genre,  non-seulement  parce  qu'ils  possédaient  bien  des  ouvrages  qui  nous 
manquent,  mais  encore  parce  que  la  discipline  qu'il  s'agissait  de  formuler 
était  vivante  au  milieu  d'eux,  et  que  la  pratique,  qui  est  bien  aussi  une 
autorité,  suppléait  au  silence,  ou  à  l'obscurité  des  paroles  du  Maître. 
Mais  nous  qui  n'avons  pas  les  mêmes  ressources,  nous  devons  nous  con- 
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tenter  de  constater,  à  mesure  qu'ils  se  présentent,  les  points  les  plus  im- 
portants du  système  qui  formait  des  Religieux  sectateurs  de  Çâkya  un 
corps  régulièrement  organisé.  Cest  ce  que  j'ai  essayé  de  faire  dans  le  cours 
des  lectures  dont  je  vais  présenter  ici  le  résumé,  en  rassemblant  les  traits 
les  plus  généraux  de  l'organisation  à  laquelle  étaient  soumis  les  Religieux 
du  temps  de  Çâkya  et  de  ses  premiers  disciples. 

Pour  se  faire  Religieux  buddhiste,  il  suffisait,  ainsi  que  je  Tai  dit  plus 
haut,  de  se  sentir  de  la  foi  dans  le  Buddha  et  de  lui  déclarer  la  ferme  vo- 
lonté qu'on  avait  de  le  suivre.  Alors  le  Buddha  faisait  raser  les  cheveux  et 
la  barbe  du  néophyte ,  qui  prenait  pour  vêtement  une  sorte  de  tunique  et 
un  manteau  formé  de  lambeaux  rapiécetés  et  teints  en  jaune,  et  qui  était 
mis  d'ordinaire  sous  la  direction  dVn  Religieux  plus  âgé  qui  se  chargeait 
de  son  instruction.  Mais  dans  le  commencement  de  la  prédication  de  Çâkya, 
et  quand  le  nombre  de  ses  disciples  était  peu  considérable,  c'est  lui  qui  ins- 
truisait directement  le  néophyte  ;  et  les  légendes  sont  pleines  de  récits  où 
figurent  des  Brahmanes  et  des  marchands,  qui  se  présentent  eux-mêmes  au 
Buddha ,  lui  font  leur  déclaration  religieuse ,  et  en  reçoivent  la  connaissance 
des  vérités  morales  et  métaphysiques  très-peu  nombreuses,  qui  formaient 
la  partie  essentielle  de  la  doctrine.  Cet  enseignement  fructifiait  d'ordinaire 
assez  vite,  pour  que  ceux  auxquels  il  s'adressait  firanchissent  immédiatement 
les  degrés  qui  séparent  l'homme  ordinaire  du  Religieux  le  plus  accompli. 
Dans  les  sectes  qu'anime  l'esprit  de  prosélytisme,  il  faut  aller  vite  ;  aussi 
les  légendes  nous  offi:ent-elles  à  chaque  page  la  preuve  que  la  foi  agissait 
sur  les  premiers  disciples  de  Çâkyamuni  plus  fortement  encore  que  son 
enseignement. 

A  côté  de  ces  conversions  opérées  directement  par  Çâkyamuni,  on  en  voit 
d'autres  qui  ne  s'accomplissent  qu'à  l'aide  d'un  intermédiaire,  lequel  est  un 
Religieux,  ou  seulement  un  homme  connu  par  ses  dispositions  favorables  à 
l'égard  du  Buddha.  Ces  diverses  méthodes  se  trouvent  exposées  dans  la  lé- 
gende de  Pûrna;  et  j'aime  mieux  les  représenter  ici  sous  leur  forme  véri- 
table, que  de  faire  une  sèche  analyse  de  cette  légende.  Je  vais  donc  tra- 
duire ce  récit,  auquel  j'ai  déjà  fait  plus  d'une  allusion,  et  qui  me  parait 
offrir  un  bon  spécimen  d'un  Avadâna. 
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«  Bhagavat  se  trouvait  à  Çrâvastî,  à  Djêtavana,  dans  le  jardin  d'Anâtha  pin- 
dika.  Or  en  ce  temps-là  résidait  dans  la  ville  de  Sûrpâraka^  un  maître 
de  maison,  nonuné  Bhava,  fortuné,  ayant  de  grandes  richesses,  jouissant 
d'une  grande  fortune,  ayant  un  entourage  vaste  et  étendu,  capable  de  lutter 
avec  l'opulence  de  Vâiçravana*.  Il  choisit  une  femme  dans  une  famille 
égale  à  la  sienne  ;  puis  il  se  divertit  avec  elle,  avec  elle  il  se  livra  au  plaisir 
et  à  la  volupté.  Quand  il  se  fut  diverti  avec  elle,  sa  fenune  devint  enceinte 
au  bout  d^un  certain  temps.  Elle  accoucha  au  terme  de  huit  à  neuf  mois, 
et  mit  au  monde  un  fils.  Trois  fois  sept  ou  vingt  et  un  jours  après  l'accou- 
chement, on  célébra  d'une  manière  brillante  la  fête  de  la  naissance,  et  on 
s'occupa  de  lui  donner  un  nom.  Quel  nom  aura  l'enfant  ?  [  dit  le  père.  ] 
Les  parents  répondirent:  Cet  enfant  est  le  fils  du  maître  de  maison  Bhava, 
qu'il  se  nomme  Bhavila.  Bhavila  fiit  donc  le  nom  qu'il  reçut. 

«  Le  maître  de  maison  se  divertit  de  nouveau  avec  sa  fenune  ;  avec  elle  il 


'  Mon.  Soc.  AsiaL  f.  13  a;  de  mon  manus- 
crit f.  i4  a.  Bkàh'hgyur,  sect.  Hdal-va,  t.  hha 
ou  II,  p.  37-69.  AsiaL  Res.  t.  XX,  p.  61. 

*  La  légende  ne  détermine  pas  d^une  ma- 
nière précise  ia  situation  àa  cette  viSe  ;  elle 
nous  apprend  seulement  que  c'était  un  port 
de  mer,  puisqu'on  s'y  embarquait  pour  faire 
des  expéditions  lointaines ,  vraisemblablement 
jusqu'aux  îles  de  TArcbipel  indien.  Elle  le 
place  k  une  distance  de  plus  de  cent  Yôdjanas 
de  Çrâvastî,  que  nous  cherchons  avecWilson 
non  loin  de  Fyzabad.  Cette  indication  ne  nous 
apprend  rien  de  bien  positif;  on  sait  qu'il 
existe  plusieurs  évaluations  du  Y6djana,  dont 
les  deux  premières  donneraient.  Tune  neuf 
cents  milles ,  et  l'autre  cinq  cents  milles  anglais 
pour  cent  YMjanas  indiens.  Les  livres  bud- 
dhiques  des  Singhalais  connaissent  également 
cette  ville  ;  le  Mahâvaâsa  la  nomme  Sappâraka 
paUma,  et  l'indique  comme  un  point  où  Vidja- 
ya,  le  fondateur  de  la  civilisation  singhalaise, 
débarqua  pendant  son  voyage  maritime  vers 
Ceylan.  (MahAvamso,  cfa.  vi,  p.  46.  Turnour, 


Ihid,  Index,  p.  a5.)  Vidjaya  venait  du  pays  de 
Banga  (le  Bengale),  d'où  il  avait  été  chassé  : 
c'est  donc  dans  le  golfe  du  Bengale  qu'il  faut 
chercher  la  ville  de  Sûrpâraka ,  en  pâli  Sappâ- 
raka. Je  n'hésite  pas  à  identifier  ce  nom  avec  le 
Simrdptf  de  Ptolémée,  que  M.  Gosselin  a,  par 
des  calculs  fort  ingénieux ,  cru  pouvoir  recon- 
naître dans  le  Sipeler  moderne ,  sur  une  des  em- 
bouchures du  Krichna.  {Rech.  sar  la  géograph. 
des  anciens,  t.  III ,  p.  a  53.)  Peutétre  est<ce  placer 
un  peu  bas  la  ville  npmmée  Sippâra  par  Pto- 
lémée;  mais  les  dénominations  s'accordent  très- 
bien  ,  et  si  l'on  n'a  pas  d*objections  contre  l'i- 
dentification de  Sippâra  et  Sipeler,  on  ne  doit 
pas  en  avoir  davantage  contre  le  rapprochement 
que  je  propose  entre  le  grec  Sippâra  et  le  pâli 
Suppâra;  la  finale  ka  n'a  pas  assez  d'impor- 
tance pour  être  comptée  ici.  Il  n'est  pas  inutile 
de  remarquer  que  les  itinéraires  auxquels  Pto- 
lémée  empruntait  ses  matériaux ,  avaient  trans- 
crit ce  nom  sous  sa  forme  populaire. 

'  G*est  un  des  noms  brahmaniques  de  Ku» 
véra,  le  Dieu  des  richesses. 

30. 
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se  livra  au  plaisir  et  à  la  volupté,  et  en  eut  un  second  fils,  auquel  on  donna 
le  nom  de  Bhavatrâta.  Il  en  eut  encore  un  troisième  fils,  qui  reçut  le  nom 
de  Bhavanandin. 

«  Cependant,  au  bout  de  quelques  années,  le  maître  de  maison  Bhava 
tomba  malade.  Comme  il  se  laissait  emporter  à  des  paroles  d'une  extrême 
violence,  il  commença  à  être  délaissé  par  sa  femme  et  par  ses  enfants 
mêmes.  Il  avait  une  jeune  esclave;  cette  fille  fit  la  réflexion  suivante: 
Mon  maître  a,  par  cent  espèces  de  moyens,  amassé  d'abondantes  richesses; 
le  voilà  aujourd'hui  malade ,  et  il  est  délaissé  par  sa  femme  et  par  ses  en- 
fants ;  il  ne  serait  pas  convenable  que  moi  aussi  j'allasse  abandonner  mon 
maître.  Elle  se  rendit  donc  auprès  d'un  médecin  et  lui  dit  :  Seigneur,  con- 
nais-tu Bhava  le  maître  de  maison?  —  Je  le  connais,  que  faut-il  faire 
pour  lui  ?  —  Il  lui  est  survenu  une  maladie  de  telle  espèce ,  et  il  est  dé- 
laissé par  sa  femme  et  par  ses  enfants  mêmes  ;  indique-moi  un  remède  pour 
son  mal.  Le  médecin  reprit  :  Jeune  fille,  tu  me  dis  qu'il  est  délaissé  par  sa 
femme  et  par  ses  enfants  ;  qui  donc  prendra  soin  de  lui  ?  La  jeune  fille  répon- 
dit :  C'est  moi  qui  le  soignerai.  Mais  c'est  assez  ;  indique-moi  des  médicaments 
qui  ne  coûtent  pas  cher^  Le  médecin  lui  indiqua  ce  qui  était  nécessaire, 
en  disant  :  Voici  le  médicament  bon  pour  le  malade.  La  jeune  fille  pre- 
nant quelque  chose  sur  ses  provisions  personnelles  et  faisant  quelques 
larcins  à  la  maison  de  son  maître,  se  mit  à  le  soigner.  Bhava  revint  à  la 
santé  et  fit  cette  réflexion  :  J'ai  été  délaissé  par  ma  femme  et  par  mes  en- 
fants mêmes  ;  si  je  vis,  je  le  dois  à  cette  jeune  fille  ;  il  faut  que  je  témoigne 
ma  reconnaissance  à  mon  esclave  pour  ce  service.  Il  lui  dit  donc  :  Jeune 
fille,  j'ai  été  abandonné  par  ma  femme  et  par  mes  enfants  eux-mêmes; 
tout  ce  que  j'ai  de  vie,  je  le  dois  à  tes  soins;  je  veux  t'offrir  un  don.  La 
jeune  fille  répondit  :  Maître,  si  tu  es  satisfait,  consens  à  avoir  commerce 
avec  moi.  —  Pourquoi,  dit  le  maître,  désirer  que  j'aie  commerce  avec  toi? 
Je  te  donne  cinq  cents  K&rch&panas  et  je  t'afiranchis^.  La  jeune  fille  répon- 

^  Je  traduis  ainsi  la  leçon  dont  la  version  n'hésite  pas  à  préférer  la  version  tibétaine , 

tibétaine  fait  supposer  Texistence  :  alpamâlyàni  d*autant  plus  que  44tri|  a^a  a  pu  fort  aisé- 

bhâichadjydni ,  car  cette  version  rend  ainsi  ce  ment  être  confondu  avec  1S[^  ^^- 

passage  :  c  des  médicaments  à  bon  marché.  •  *  Les  cinq  cents  Kârchâpanas ,  au  taux  de 

Nos  deux  manuscrits  lisent  asya  mulyâni  hhâi-  1 1  grammes  SyS  milligrammes  de  cuivre  le 

chadjyâni  vyapadiça,  ce  qui  signifie  «indique-  Kârchâpana,  représentent  environ  a8  francs 

«  moi  pour  lui  des  médicaments  précieux.  >  Je  45  centimes. 
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dit  :  Fils  de  mon  maître,  quand  je  devrais  vivre  encore  longtemps \  je  ne 
serais  jamais  qu'une  esclave;  mais  si  le  fils  de  mon  maître  a  commerce 
avec  moi,  je  cesse  d'être  esclave  aussitôt.  Voyant  que  la  détermina- 
tion de  la  jeune  fille  était  irrévocable,  le  maître  de  maison  lui  répondit  : 
Lorsque  tu  seras  dans  la  saison  convenable,  tu  m'en  avertiras.  Au  bout 
de  quelque  temps  la  jeune  fille  ayant  eu  ses  mois,  avertit  son  maître 
qu  elle  était  dans  la  saison  convenable.  Bhava  le  maître  de  maison  eut 
donc  commerce  avec  elle,,  et  elle  devint  enceinte.  Or  à  partir  du  jour  où 
elle  devint  enceinte ,  toutes  les  entreprises  et  toutes  les  affaires  de  Bhava 
le  maître  de  maison  réussirent  parfaitement. 

«Au  bout  de  huit  ou  neuf  mois  l'esclave  mit  au  monde  un  fils,  beau, 
agréable  à  voir,  ravissant,  ayant  le  teint  blanc  et  la  peau  de  couleur  d'or;  sa 
tète  avait  la  forme  d'un  parasol  ;  ses  bras  étaient  longs,  son  front  large ,  ses 
sourcils  réunie,  son  nez  proéminent.  Le  jour  où  cet  enfant  vint  au  monde, 
les  entreprises  et  les  affaires  de  Bhava  le  maître  de  maison  réussirent  d'une 
manière  extraordinaire.  Les  parents  s'étant  réunis  au  bout  de  trois  fois  sept 
ou  vingt  et  un  jours,  célébrèrent  d'une  manière  brillante  la  fête  de  la  nais- 
sance de  f enfant,  et  lui  donnèrent  le  nom  de  Pnrna  (l'Accompli).  Le  petit 
Pûrna  fut  confié  à  huit  nourrices,  qui  furent  chargées  deux  à  deux  de 
lui  donner  des  soins  particidiers ;  tellement  qu'il  crut  rapidement,  comme 
un  lotus  au  milieu  d'un  lac.  Quand  il  fut  devenu  grand,  on  lui  fit  apprendre 
l'écriture,  l'arithmétique,  les  comptes,  la  chiromancie,  ce  qui  regarde  les 
partages,  les  gages  et  les  dépôts,  l'art  de  juger  des  étoffes,  des  terrains, 
des  pierres  précieuses,  des  arbres,  des  éléphants,  des  chevaux,  des  jeunes 
gens,  des  jeunes  filles,  des  huit  objets,  en  un  mot,  dans  l'appréciation  des- 
quels il  devint  habile,  disert,  sage  et  praticien  expérimenté. 

«  Ensuite  Bhava  le  maître  de  maison  maria  successivement  Bhavila  et 
ses  deux  autres  fils.  Ces  jeunes  gens,  épris  d'une  passion  excessive  pour 
leurs  femmes,  se  livraient  à  l'inaction  et  ne  songeaient  qu'à  parer  leurs  per- 

^  Le  isaBUscrit  de  la  Société  Asiatique  dit  lisait  dâram  api  pdram  gatvà,  ces  deur  derniers 

avec  un  peu  plus  de  mots  :  Dâram  api  param  mots  voulant  dire  t  ayant  franchi  la  rive  ;  »  car 

api  gatvA  dàsyMham.  t  Que  j*ail]e  même  loin ,  cette  version  ainsi  conque  iBdag  rgjangs  hkam- 

«  même  ailleurs ,  je  ne  suis  qu  une  esclave.  »  par  mtchhis,  semble  signifier  :  i  quand  je  ne 

Mon  manuscrit  lit  seulement  dâram  api  gatvâ,  «devrais  mourir  que  d*ici  à  longtemps.  »  C*est 

«  quand  je  devrais  aller  bien  loin.  »  La  version  dans  ce  sens  que  j*ai  traduit,  mais  en  suivant 

tibétaine  part  peut-être  d*un  original  où  on  la  leçon  de  mon  manuscrit. 
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sonnes.  C'est  pourquoi  Bhava  le  maitre  de  maison  tenant  sa  tête  entre 
ses  mains,  était  sans  cesse  absorbé  dans  ses  réflexions.  Ses  fils  s'en  aper- 
çurent et  lui  dirent  :  Pourquoi,  cher  père,  restes-tu  ainsi  la  tête  entre  tes 
mains,  absorbé  dans  tes  réflexions  ?  Bhava  répondit  :  Mes  enfants,  je  ne  me 
suis  pas  marié  avant  d'avoir  amassé  un  Lak  de  Suvarnas  ^  ;  mais  vous  qui  mé- 
prisez le  travail,  vous  avez  pour  vos  femmes  une  passion  excessive,  et  vous 
ne  songez  qu'à  vous  parer.  Quand  je  serai  mort,  la  maison  sera  remplie  de 
misère;  comment  donc  ne  serais-je  pas  absorbé  dans  mes  réflexions? 

«  Bhavila  portait  des  pendants  d'oreilles  de  diamant;  il  les  détacha,  et  les 
remplaçant  par  des  anneaux  de  bois,  il  prononça  ce  vœu  :  Je  ne  porterai 
plus  de  pendants  d'oreilles  de  diamant  que  je  n'aie  gagné  un  Lak  de  Suvarnas. 
Le  second  fils  en  faisant  autant,  prit  des  pendants  d'oreilles  de  laque,  et 
le  troisième  en  prit  de  plomb.  Les  noms  de  Bhavila,  de  Bhavatrâta  et  de 
Bhavanandin  qu'ils  portaient,  cessèrent  d'être  en  usage  et  furent  remplacés 
par  ceux  de  Dârukarnin,  Stavakarnin  et  Trapukarnin  ^.  Ayant  rassemblé  des 
marchandises,  ils  partirent  pour  le  grand  Océan.  Pûrna  dit  alors  :  O  mon 
père,  je  désire  aussi  aller  sur  le  grand  Océan!  Mais  Bhava  lui  répondit  : 
Tu  n'es  encore  qu'un  enfant ,  ô  mon  fils  ;  reste  ici  ;  occupe-toi  des  affaires 
de  la  boutique.  Pûrna  resta  donc  à  la  maison. 

«Cependant  ses  frères  revinrent,  ramenant  leur  vaisseau  sain  et  sauf. 
Après  s'être  reposés  des  fatigues  du  voyage,  ils  dirent  à  Bhava  :  Evalue, 
cher  père,  nos  marchandises.  Le  père  fit  l'évaluation,  et  il  se  trouva  qu'il 
revenait  à  chacun  un  Lak  de  Suvarnas.  Pûrna  avait  aussi  conduit  les  affaires 
de  la  maison  avec  ordre  et  probité  ;  aussi  avait-il  amassé  plus  d'un  Lak  de 
Suvarnas.  S'étant  donc  prosterné  aux  pieds  de  son  père,  il  lui  dit  :  Évalue, 


^  Les  observations  que  j'ai  faites  dans  une 
note  spéciale  sur  la  valeur  du  Purâna  d'argent , 
s'appliquent  également  à  la  monnaie  d'or  dite 
Sttvarna,  littéralement  or.  En  voici  l'évaluation 
d'après  Golebrooke.  Il  faut  cinq  Krichnalas  ou 
graines  noires  de  Yahrus  precatorius  pour  faire 
un  Mâcha  d'or,  et  seize  Mâchas  pour  faire  un 
Suvarna.  (Asiat,  Res.  t.  V.  p.  gâ,  éd.  in-8*.)  Or 
le  Krîcfani^a  valant  a  -^  grains  troy  anglais,  le 
Mâcha  d'or,  qui  est  égal  a  cinq  Rrichnalas,  vaut 
exactement  lo  j\  grains  troy.  Seize  Mâchas 
faisant  un  Suvarna,  cette  dernière  monnaie 


égale  176  grains  troy  anglais,  c'est-à-dire 
11,376  grammes,  ce  qui  fait  35  fr.  a6  cent, 
et  une  très-légère  fraction.  Maintenant,  comme 
un  Lak  (en  sancrit  lakcha)  égale  cent  mille, 
le  Lak  de  Suvarnas  revient  à  3,5a6,aoo.  C*est, 
dans  les  légendes  buddhiques,  le  chiffre  d'une 
immense  fortune.  Voyez  encore  d*autres  éva- 
luations d'après  Wilson.  (Hinda  Théâtre,  t.  I, 
p.  47,  note  *.) 

*  Ces  trois  noms  signifient  respectivement  : 
«  qui  a  des  pendants  d'oreilles  de  bois  ,  de 
«laque,  de  plomb.» 
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ô  mon  père,  le  montant  de  ce  que  j'ai  gagné  dans  la  boutique.  Bhava  répon- 
dit :  Tu  es  resté  ici,  mon  enfant,  quy  a-t-il  à  évaluer  pour  toi  ?  Pûrna  ré- 
pondit :  Evalue  toujours,  ô  mon  père  ;  on  saura  ainsi  ce  qui  en  est.  Le  père  fit 
Tévaluation;  et  outre  les  valeurs  en  Suvarnas,  produit  du  gain  ordinaire, 
on  trouva  encore  au  delà  d'un  Lak.  Bhava  le  maître  de  maison,  plein  de 
satisfaction  et  de  joie ,  se  mit  à  réfléchir  :  Il  est  vertueux ,  se  dit-il ,  et  pos- 
sède la  grandeur  ^  l'être  qui,  sans  être  sorti  d'ici,  a  gagné  autant  d'or. 

«  Cependant  il  arriva  un  temps  où  Bhava  vint  à  s'afiaiblir  ;  il  fit  alors 
cette  réflexion  :  Quand  je  serai  mort,  mes  enfants  vont  se  diviser;  il  faut 
trouver  quelque  moyen  [pour  empêcher  leur  désunion].  Il  leur  dit  donc: 
Mes  enfants,  apportez  du  bois.  Quand  le  bois  fut  apporté  :  Mettez-y  le  feu, 
leur  dit-il;  et  ils  ly  mirent.  Bhava  leur  dit  alors  :  Que  chacun  de  vous  re- 
tire les  tisons;  ils  les  retirèrent  tous,  et  le  feu  s'éteignit.  Bhava  leur  dit 
ensuite  :  Avez-vous  compris,  mes  enfants  ?  —  Oui,  cher  père,  nous  avons 
compris.  Bhava  récita  aussitôt  la  stance  suivante  : 

«  C'est  réunis  que  les  charbons  brûlent  ;  de  même  l'union  des  frères  fait 
leur  force;  et,  comme  les  charbons  aussi,  c'est  en  se  séparant  que  les 
hommes  s'éteignent. 

•  Quand  je  serai  mort,  ô  mes  enfants,  il  ne  faudra  pas  écouter  vos  femmes; 
en  efiet,  la  famille  se  divise  par  les  femmes  ;  les  choses  confuses  se  divisent 
(se  distinguent)  par  les  paroles;  un  charme  lancé  à  tort  est  détruit;  le 
plaisir  est  détruit  par  la  cupidité. 

«  Les  fils  se  retirèrent;  Bhavila  resta  seul  auprès  de  Bhava  qui  lui  dit  :  O 
mon  fils,  n'abandonne  jamais  Pûrna ^  car  c'est  un  homme  qui  se  fait  con- 
naître comme  vertueux  et  comme  possédant  la  grandeur. 


*  L*expression  dont  se  sert  ici  le  texte  est, 
autant  que  je  le  puis  croire,  spécialement 
propre  au  sanscrit  buddhique.  Cest  punya  ma- 
hèçàkhya,  terme  formé  de  la  réunion  depunya 
et  de  mahêçàkhya,  qui  se  rencontre  souvent 
seul,  et  qui  est  Topposé  d'alpéçâkhya.  Ce  der- 
nier terme  est  expliqué  de  la  manière  suivante 
dans  le  commentaire  de  i*Abhidharma  kôça  : 
AlpéçAkhja  anudarâ  hinadjdtîya  ityartkah;  ichta 
itiçah;  alfa  îçà  alpéçai;  alpéça  ity  âkhyà  yasya, 
$â  'Ipéçâkhyak,  viparyayàt  mahéçékhyah.  (F.  202 
h  de  mon  manuscrit.  )  C*est-à-dire  :  «  Alpéçdkhya 


«  signifie  qui  n'est  pas  noble,  qai  est  Jtune  basse 
t  extraction;  îça  est  synonyme  de  ichla  (désiré)  ; 
«  réuni  à  Tadjectif  aZpa^  il  signifie  peu  désiré,  et 
«  avec  dkhyâ  (nom)  il  forme  le  composé  alpé- 
^çâkhya,  c'est-à-dire,  celui  dont  le  nom  est  peu 
«  désiré.  On  dit  dans  le  sens  contraire  mahêçâ- 

•  khya,  ou  celui  dont  le  nom  est  grandement  dé- 
«  siré,  »  On  arriverait  peut-être  plus  directement 
et  plus  vite  au  véritable  sens ,  en  conservant  à 
iça  le  sens  de  mattrCj  et  en  expliquant  ainsi 
ces  deux  mots  :  •  celui  qui  a  le  nom  d*un  maître 

•  de  peu ,  ou  d'un  grand  maître.  » 
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«  Tout  ce  qui  est  amassé  finit  par  se  détruire  ;  ce  qui  est  élevé  finit  par 
tomber  ;  ce  qui  est  uni  finit  par  se  dissoudre  ;  ce  qui  vit  finit  par  mourir. 

«  Après  avoir  ainsi  parié ,  Bhava  subit  la  loi  du  temps.  Ses  fils  parant  une 
litière  d'étoffes  bleues,  jaunes,  rouges  et  blanches,  le  portèrent  au  cime* 
tière  en  grande  pompe,  et  y  consumèrent  son  corps  sur  le  bûcher.  Quand 
ensuite  leur  chagrin  commença  à  se  dissiper,  ils  se  dirent  :  Du  temps  que 
notre  père  vivait,  nous  étions  soumis  à  son  autorité;  mais  si  maintenant 
nous  renonçons  aux  affaires,  la  maison  tombera  en  décadence,  elle  ne  sera 
plus  florissante.  Pourquoi  ne  prendrions-nous  pas  des  marchandises,  et 
n irions-nous  pas  en  pays  étranger?  Pûrna  leur  dit  alors  :  S^il  est  ainsi,  je 
pars  aussi  avec  vous.  Ses  frères  lui  répondirent  :  Reste  plutôt  ici  pour  les 
affaires  de  la  boutique,  nous  partirons  seuls.  Us  rassemblèrent  donc  des 
marchandises  et  partirent  pour  un  autre  pays.  Pûrna,  auquel  avaient  été 
confiées  toutes  les  affaires,  garda  la  maison.  Cest  une  règle,  que  dans  les 
maisons  des  personnes  riches,  ce  qui  est  nécessaire  pour  la  dépense  de  la 
journée,  se  distribue  [chaque  matin].  Les  fenunes  des  fi'ères  [qui  étaient 
partis]  envoyèrent  leurs  servantes  chercher  l'argent  de  la  dépense.  Mais  Pûr- 
na était  entouré  de  personnes  riches,  de  chefs  de  métiers,  de  chefs  de  mar- 
chands, et  d'autres  gens  qui  vivaient  de  leur  commerce;  aussi  les  servantes 
ne  purent  trouver  le  moment  [de  l'aborder].  Quand  ceux  qui  l'entouraient 
se  furent  levés  et  qu'ils  furent  partis,  Pûrna  donna  aux  servantes  l'argent 
nécessaire  pour  la  journée.  Celles-ci  ne  revinrent  que  très-tard  auprès  de 
leiu:s  maîtresses ,  qui  leiu*  adressèrent  des  reproches.  Mais  les  filles  leur 
racontèrent  en  détail^  ce  qui  s'était  passé,  et  ajoutèrent  :  Cest  ainsi  qu'il  en 
arrive  à  ceux  dans  la  famille  desquels  le  fils  d  une  esclave  exerce  à  son  gré 


*  Le  mot  que  je  traduis  par  en  détail  est 
dans  ]e  texte  vistarina-  Ce  terme  est  employé, 
dans  le  sanscrit  buddhique,  chaque  fois  quon 
abrège  un  discours  ou  une  énumération  dont 
les  termes  sont  connus  par  ce  qui  précàde. 
Pour  en  faire  comprendre  Temploi,  il  faudrait 
donc ,  au  lieu  de  la  traduction  littérale  «vec 
étendue,  employer  une  forme  comme  celle-ci, 
pour  le  dire  en  un  mot,  Cest  qu  au  fond  cette 
locution  signifie  :  ■  on  répète  ici  ce  qui  est  dit 
«  ailleurs  en  détail.  «La  version  tibétaine  remplit 
Tellipse  et  reprend  le  récit,  en  y  ajoutant qud- 


ques  expressions  qui  manquent  dans  mes  deux 
manuscrits.  «  Pûrna ,  entouré  de  personnes  ri- 
t  ches,  de  chefs  de  métiers,  de  chefs  de  mar« 
■  chands  et  d*autres  gens  qui  vivent  de  leur 
«  coouneree ,  est  assis ,  brillant  d*une  splendeur 
cqui  égale  Tédat  du  soleil.  Cest  quand  ceux 
«  qui  Tentouraient  se  furent  levés  et  qu'ils  furent 
«  pards ,  qu  il  nous  a  donné  ce  qui  nous  rêve- 
«  nait.  >  Au  reste,  la  v^ersion  tibétaine  renferme 
encore  d  autres  additions  qui  ne  m*ont  pas  paru 
avoir  assez  d'importance  pour  être  introduites 
dans  le  récit. 
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le  commandement.  La  femme  de  Bhavila  dit  à  sa  servante  :  Il  faut  que  tu 
épies  le  moment  convenable  pour  aller  [chercher  ce  qui  me  revient].  Celle- 
ci  ayant  épié  le  moment  convenable,  se  rendit  auprès  de  Pûrna  et  reçut 
bien  vite  [ce  qui  lui  revenait].  Les  autres  filles  perdaient  toujours  leur 
temps  à  attendre  ;  elles  interrogèrent  la  première  servante ,  qui  leur  indiqua 
comment  elle  faisait.  Elles  partirent  donc  avec  elle,  et  reçurent  alors  aussi 
vite  que  la  première  ce  qui  leur  revenait.  Aussi  leurs  maîtresses  leur  deman- 
dèrent-elles :  D'où  vient  donc  que  vous  revenez  maintenant  si  vite  ?  Les 
servantes  répondirent  :  Vous  devez  ce  bonheur  à  votre  belle-sœur  aînée  ;  sa 
servante  reçoit  ce  qui  lui  revient  aussitôt  qu'elle  arrive;  aussi  partons-nous 
toujours  avec  elle.  Les  deux  sœurs  dirent  avec  un  sentiment  de  jalousie  : 
Cest  ainsi  qu'il  en  arrive  à  ceux  dans  la  famille  desquels  le  fils  d'une  esclave 
exerce  à  son  gré  le  commandement. 

«  Cependant,  quand  un  certain  temps  se  fut  écoulé,  Bhavila,  Bhavatrâta 
et  Bhavahandin  toujours  réimis  et  vivant  en  parfaite  intelligence,  revinrent 
du  grand  Océan  en  ramenant  leur  vaisseau  sain  et  sauf.  Bhavila  demanda  à 
sa  femme  :  As-tu  été  traitée  honorablement  par  Pûrna?  Elle  répondit  : 
Comme  par  un  firère  ou  par  un  fils.  Les  autres  femmes  interrogées  par 
leurs  maris,  leur  répondirent  :  C'est  ainsi  qu'il  en  arrive  à  ceux  dans  la 
âimille  desquels  le  fils  d'une  esclave  exerce  à  son  gré  le  commandement. 
Les  deux  firéres  firent  cette  réflexion  :  Les  femmes  sèment  la  division  entre 
les  amis. 

«  Au  bout  de  quelque  temps,  on  exposa  dans  la  boutique  des  étoffes  de 
Bénarès;  à  peine  ces  étoffes  étaient-elles  exposées,  que  le  fils  de  Bhavila 
vint  à  y  entrer.  Pûrna  donna  à  cet  enfant  une  couple  de  pièces  de  ces  étoffes 
pour  qu'il  s'en  couvrît.  Les  autres  femmes  le  virent  ;  elles  envoyèrent  leurs 
enfants  [à  la  boutique].  Or  on  y  avait  exposé  des  étoffes  de  Bénarès  et  des 
étoffes  d'un  tissu  grossier.  Le  hasard  voulut  que  quand  ces  enfants  arrivè- 
rent, ce  fût  de  ces  dernières  que  Pûrna  les  revêtît.  Les  deux  mères  dirent  à 
leurs  maris  :  Voyez  I  on  donne  aux  uns  des  étoffes  de  Bénarès,  on  en  donne 
aux  autres  d'un  tissu  grossier.  Les  deux  frères  répondirent  par  cette  ob- 
servation :  Comment  cela  a-t-il  pu  se  faire?  On  avait  certainement  exposé 
dans  la  boutique  des  étoffes  de  Bénarès  et  des  étoffes  d'un  tissu  grossier  ^ 

«  Une  autre  fois  on  Qxposa  du  sucre  dans  la  boutique.  Le  fils  de  Bhavila 

'  La  version  tibétaine  ajoute  :  •  Ce  ne  peut  être  une  inadvertance.  ■ 
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y  vint  et  en  prit  plein  un  vase.  Les  deux  autres  mères  l'ayant  vu,  y  en- 
voyèrent leurs  enfants.  Le  hasard  voulut  qu'ils  vinssent  au  moment  où  de  la 
mélasse  était  exposée  dans  la  boutique;  aussi  est-oe  de  la  mélasse  qu'ils 
prirent.  Leurs  mères  s'en  aperçurent,  et  elles  importunèrent  tant  leurs 
maris,  qu'ils  commencèrent  k  songer  à  faire  le  partage  de  l'établissement. 
Les  deux  frères  avaient  entre  eux  des  entretiens  à  ce  sujet  :  On  nous  fait 
tort  en  tout»  se  disaient-ils  ;  il  faut  £aiire  le  partage.  L'un  disait  :  Avertissons 
notre  finère  aîné;  l'autre  répondait  :  Examinons  cependant  comment  nous 
ferons  le  partage.  Ils  divisèrent  donc  ainsi  l'établissement  à  leur  gré  :  à  l'un 
ce  que  renferme  la  maison  et  ce  que  produisent  les  terres;  à  l'autre  ce  que 
contient  la  boutique,  et  les  biens  situés  hors  du  pays;  au  troisième  Pûrça. 
Si  notre  aîné  prend  la  maison  et  les  terres,  nous  pourrons  subsister  avec  la 
boutique  et  avec  les  biens  situés  hors  du  pays.  S'il  prend  au  contraire  la 
boutique  et  les  biens  situés  hors  du  pays,  nous  pourrons  encore  subsister 
avec  la  maison  et  les  terres,  et  garder  Pûrna  [pour  le  &ire  travailler^]. 

«  Après  s'être  livrés  k  de  pareils  entretiens,  ils  se  rendirent  auprès  de 
Bhavila.  Frère,  lui  dirent-ils,  on  nous  fait  tort,  exécutons  le  partage  de  la 
maison.  Bhavila  leur  dit  :  U  ne  faut  agir  qu'après  avoir  mûrement  réfléchi;  les 
femmes  causent  la  division  des  familles.  Les  deux  frères  répondirent  :  Nous 
y  avons  réfléchi  suffisamment;  faisons  le  partage.  Bhavila  reprit:  S'il  est 
ainsi,  aj^lons  les  gens  de  notre  caste  [cooame  arbitres^].  Nous  avons  déjà 
fait  nous-mêmes  le  partage,  lui  dirent  ses  deux  frères;  nous  avons  assigné 
à.  l'un  ce  que  renferme  la  maison  et  ce  que  produisent  les  terres;  à  l'autre 
la  boutique  et  les  biens  situés  hors  du  pays;  au  troisième  Pûrna.  Ne  faites- 
vous  pas  de  part  à  Pûrna?  dit  Bhavila.  C'est  le  fils  d'ime  esclave,  reprirent 
les  deux  frères,  qui  pourrait  lui  donner  une  part?  Au  contraire  même,  nous 


'  Je  traduis  aîost  conjectoralement  la  phrase 
du  texle  qui  me  parait  obscure  :  Pûrndkasya 
icha  maryâdA  hanJhanam  kartum,  tet  Pûrnam 
«  in  Ira  limites  cohibere.  »  Le  tibétain  traduit  : 
«  et  faire  souffrir  Pûrna.  » 

*  C*est  par  conjecture  que  je  traduis  ainsi 
âhvayantàm  kulâni  ;  le  tibétain  se  sert  de  Tex- 
pression  gzo-ho  mi-lta ,  qjâi  slgaiùe  peut-être 
«  la  réunion  des  artisan^,  i  Les  artisans  ici 
doivent  être  la  caste   des  marcbands  à  la- 


quelle appartenaienftlesfils4eBliava.Lesen8le 
plus  général  de  kala  est  celui  defamillâ,  troupe  ; 
mais  ce  sens  ne  peut  se  déterminer  que-  par 
le  contexte.  Ainsi  dans  le  Mritch  tchkakatt,  ou 
voit  un  Aeligieus  buddhistê  nommé  à  la  dignité 
de  chef  des  monastère  d^Udjain  ;  et  cette  di- 
gnité se  nomme  celle  de  Kulapati^  c'est-à-dire, 
«le  cbef  des  troupes  de  Religieux.»  (Mritch 
tchhakaU,  p.  3&Q,  éd.  Gdc.  Wilson,  Hinia 
Thêoire,  1. 1,  p.  179,  note  i.) 
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avons  fait  de  lui  un  objet  de  partage  ;  si  cela  te  convient,  tu  peux  le  prendre. 
Bbavila  fit  alon  cette  réfle^dan  :  Moq  père  xnsk  dit  :  Abandoiuae,  9'tl  le  £»ut, 
tout  tOD  bien,  et  prends  Pûrna;  puis  ayant  résolu  de  garder  ce  defiûer,  il 
dit  à  ses  frères  :  Qu  il  soit  aindl»  je  prends  pour  moi  Pûrf^.  Celui  qui  eut 
la  maison  et  lea  terrea»  se  rendit  en  toute  bâte  k  la  maison  et  dit  :  Femme  de 
mon  frère  aîné»  sors  d'ki.  Elle  sortit»  et  k  frère  ajouta  :  Tu  n'entrera  plus 
ici.  --^Et  pourquoi?-^  Ces*  que  nous  avons feit  le  partage.  Celui  qui  eut 
la  boutique  et  les  biens  situés  hors  du  pays»  se  rendit  en  tQute  hâte  à  la 
boutique  et  dit  :  Pûrça«  descends.  Pûrça  descendit  >  et  le  frère  ajouta  :  Tu 
ne  remonteras  plus  ici. - — Pourquoi?  —  Ce&t  que  nous  avons  fait  ie  partage 
de  notre  bien. 

«  Cependant  la  femme  de  Bhavila  ae  retira,  ainsi  que  Pûi^a»  dans  la  maison 
d'un  parent.  Ses  enfants  qui  avaient  faim»  se  mirent  à  pleurer.  L,amère  dit 
alors  à  Pûrna  :  Donne  à  «es  aa£ftnts  leur  prenier  repas.  Donne^moi  un  Kâr-r 
châpana,  reprit  Pûrna.  Comment,  dit  la  mère,  toi  qui  as  su  gagner  tant  de 
Laks  de  Suvarnas,  tu  n'as  pas  même  un  premier  repas  à  donner  i  ces  eniants! 
Eat-^e  que  je  savais,  reprit  Pûrpa,  que  votre  maison  allait  se  trouver  ainsi 
divisée?  Si  je  Tavais  su,  je  n'aurais  pas  manqué  d'en^pculier  plusieurs  Lisks 
de  Suvarnas^  C'est  l'usage  que  tes  femmes  àttaçh^at  à,  l'extrémité  de  leur 
vêtement  des  KàrchàpaBbaa  d'airain  ^  La  mère  remit  à  Pûrna  un  M4chaka 
d'airain  et  lui  dit  :  Va  chercher  de  quoi  faire  le  premier  repas.  Pdrça  pre- 
nant la  pièce  de  monnaie,  se  rendit  au  marché.  Il  s'y  trouvait  un  homme 
qui  portant  une  charge  de  bois  jetée  par  la  mer  sur  le  bord  du  rivage, 
avait  été  saisi  par  le  fitûd  et  s'en  allait  tout  tremJplan^.  Pûrna  le  vit  et  lui 
demanda  :  Eh!  l'anû»  pourquoi  trembles-tu?  L'homme  reprit  :  Je  n'en  sais 
rien;  seulement  à  peine  ai-je  eu  chargé  ce  fardeau  sur  mes  épaules,  que  je 
me  suis  senti  dans  cet  état*  Pûrna,  qui  était  expert  à  reconnaître  les  bois, 
se  sait  à  examiner  celui  que  portait  l'homme ,  et  reconnut  qi^e  c'était  du 
bois  de  santal  de  l'espèce  nommée  Gôçîrcha^.  Il  dit  alors  au  porteur  :  Âmi, 

^  U  y  a  iei  entre  le  texle  aaascrik  et  la  vergioo  que  la  mère  remeUe  une  de  ces  pièces  à  Pur- 
tibétaine  une  divergence  qu  il  but  noter  ;  au  9a  i  je  n  ai  cependant  n^en  vou)i^  qha^B^r  9 
lieu  de  t  des  Kârehâpaças  d^aûrain ,  i  le  tibé-  ré90pcé  du  texte  s^nscrU,  parce  q«*il  iadiijpie 
tain  dit  :  «  de  ftux  Mâchakas.  ».  Cette  veraien  a  le  métal  grossi^  do^t  était  formée  U  pièce. 
Tavantage  d*ètre  plus  conséquente  ;  car  si  ce  '  Littéralement  «  tète  de  vacbe.  »  Voyes  sur 
sont  des  MAchaVas  que  lea  femmes  attacben^  cette  dénomination  une  note  à  la  fii^  de  ce 
à  Textcémilé  de  leur  vétoi^nt ,  il  est  naturel  volume,  Appendice  n*  V. 
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pour  quel  prix  donnerais-tu  ce  morceau  de  bois  ?  Pour  cinq  cents  Kârchâ- 
panas,  reprit-ii  ^  Pûrna  lui  prit  sa  charge  pour  ce  prix;  et  Tayant  emportée, 
il  s'en  alla  au  marché  et  en  coupa  avec  une  scie  quatre  morceaux.  Il  les 
vendit  ensuite  mille  Kârchàpanas^  à  un  acheteur  qui  en  voulait  faire  de  la 
poudre  odorante.  Sur  ces  mille  Kàrchâpanas,  il  en  remit  cinq  cents  au  por- 
teur, et  il  lui  dit  :  La  fenmie  de  Bhavila  réside  dans  une  telle  maison,  va  lui 
porter  ce  morceau  de  bois  et  dis^lui  :  Voilà  ce  que  Pûrna  t'envoie.  L'homme 
se  rendit  auprès  de  la  femme  de  Bhavila,  et  lui  dit  ce  qui  s'était  passé.  Se 
frappant  alors  la  poitrine,  elle  s'écria  :  Après  avoir  perdu  safortune,  aurait-il 
aussi  perdu  la  raison?  Je  lui  ai  dit  d'apporter  quelque  chose  de  cuit,  et  il 
m'envoie  de  quoi  faire  du  feu;  mais  de  quoi  cuire,  c'est  ce  qu'il  ne  donne 
pas.  Cependant  avec  ce  qui  lui  restait  de  Kârchâpanas,  Pûrna  fit  l'acquisi- 
tion de  deux  esclaves  de  l'im  et  de  l'autre  sexe,  d'un  bœuf  et  d'une  vache, 
de  vêtements  et  d'autres  moyens  de  subsistance;  puis  prenant  du  riz  cuit, 
il  se  rendit  à  la  maison,  et  le  servit  à  son  frère  et  à  sa  femme.  La  famille 
en  fut  comblée  de  joie. 

«  A  quelque  temps  de  là,  le  roi  de  Sûrpftraka  tomba  malade  d'une  fièvre 
chaude.  Les  médecins  lui  prescrivirent  pour  médicament  du  santal  de  l'es- 
pèce dite  Gôçircha.  Les  ministres  du  roi  se  mirent  donc  à  ramasser  du 
santal  de  cette  espèce.  Us  apprirent  de  proche  en  proche  ce  qui  s'était  passé 
au  marché.  S'étant  rendus  chez  Pûrna,  ils  lui  dirent  :  Tu  as  du  bois  de 
santal  de  l'espèce  qu'on  nomme  Gôçîrcha.  Oui ,  répondit-il.  —  A  quel  prix 
le  donnerais-tu  ?  —  Pour  mille  Kârchâpanas.  Les  ministres  le  prirent  pour 
cette  somme.  On  le  donna  au  roi  sous  forme  d'onguent,  et  il  recouvra  la 
santé  '•  Le  roi  fit  alors  cette  réflexion  :  Qu'est-ce  qu'un  roi  que  celui  dans 


*  Cest-à-dire  pour  environ  a  8  francs  A5  cen- 
times. 

*  Environ  56  francs  90  centimes. 

'  L*opinion  exprimée  ici  touchant  les  pro- 
priétés réfrigérantes  du  santal  était  fort  géné- 
ralement répandue  dans  les  premiers  temps 
du  Buddhisme ,  et  les  légendes  en  offrent  de 
fréquents  témoignages.  Quand  le  roi  Adjâta- 
çatfu  tomba  sans  connaissance  au  récit  de  la 
mort  de  Çâkyamuni,  c*est  avec  du  santal  qu'on 
lui  fit  reprendre  ses  sens.  (Csoma,  il^iW.  Res, 
t.  XX,  p.  3 10.)  Une  légende  tibétaine  traduite 


du  mongol  par  M.  Schmidt  »  et  relative  k  la 
découverte  d'une  statue  d*Avalôkitêçvara ,  ex- 
prime la  même  croyance  de  cette  mam'ère  : 
«  Les  endroits  où  se  trouvent  des  arbres  de 
•  santal  se  font  remarquer  par  leur  fraicheur  ; 
«  les  éléphants  les  recherchent  et  viennent  s*y 
«  réfugier  contre  la  chaleur  dévorante  du  so- 
tleil.  »  (Schmidt,  Geschichie  der  Ost- Mongol 
p.  33a.)  Les  anciens  auteurs  qui  se  sont  oc- 
cupés de  la  botanique  de  Tlnde,  font  aussi 
mention  de  cette  croyance ,  qui  subsiste  encore 
aujourd'hui.  (Rumphius ,  iSMar.  Amhoinense, 
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la  maisoB  duquel  il  n'y  a  pas  de  santal  de  Tespèce  Gôçîrcha  ?  Puis  il  de- 
manda :  D*où  vient  celui-ci  ?  —  De  chez  Pûrna.  —  Qu*on  appelle  ce  Pûrna. 
Un  messager  fut  dépêché  au  marchand  et  lui  dit  :  Pûrna,  le  roi  te  demande. 
Pûrna  se  mit  alors  à  réfléchir  :  Pourquoi,  se  dit-il,  le  roi  m'appeUe-t-il ? 
C'est  sans  doute  parce  qu'il  doit  sa  guérison  au  santal  Gôçîrcha  qu'il  me 
fait  appeler  ;  il  faut  que  j'aille  le  trouver,  en  emportant  tout  mon  santal 
avec  moi.  Enveloppant  donc  trois  morceaux  de  santal  dans  son  vêtement, 
et  en  prenant  un  à  la  main,  il  se  rendit  en  présence  du  roi.  Celui-ci  lui  de- 
manda :  Pûrna,  as-tu  encore  du  santal?- — Oui,  seigneur,  en  voici. — Quel 
prix  en  veux-tu  ? — Un  Lak  de  Suvarnas. — En  as-tu  encore  d'autre  ?^ — Oui, 
seigneur,  reprit  Pûrna,  et  il  lui  montra  les  trois  autres  morceaux.  Le  roi 
ordonna  à  ses  ministres  de  compter  à  Pûrna  quatre  Laks  de  Suvarnas.  Pûrna 
reprit  :  Ne  m'en  faites  donner  que  trois,  seigneur;  un  des  quatre  morceaux 
est  offert  en  présent  au  roi.  On  ne  lui  donna  donc  que  trois  Laks  ;  mais  le 
roi  lui  dit  :  Pûrna,  je  suis  content;  dis-moi,  quelle  faveur  puis-je  t'accor- 
der?  Si  le  roi  est  content  de  moi,  reprit  Pûrna,  qu'il  me  promette  que  je 
vivrai  à  l'abri  de  toute  insulte  dans  son  domaine.  Aussitôt  le  roi  enjoignit 
ce  qui  suit  à  ses  ministres  :  Vous  donnerez >^  à  partir  d'aujourd'hui,  vos  ordres 
à  tous  les  jeunes  gens ,  excepté  à  Pûrna. 

«  Cependant  cinq  cents  marchands  abordèrent  à  Sûrpâraka  revenant  d'un 
voyage  sur  le  grand  Océan  et  ramenant  leur  vaisseau  sain  et  sauf.  Le  corps  des 
négociants  [de  la  ville]  convint  de  ce  règlement  :  Il  faut  rester  toujours  unis, 
et  aucun  de  nous  ne  doit  se  séparer  des  autres  pour  aller  trouver  seul  les 
marchands  [nouvellement  arrivés].  Si  quelqu'un  y  va,  il  payera  [comme 
amende  ]  soixante  KârchApanas ,  et  le  corps  des  négociants  réunis  saisira  la 
marchandise.  Quelque^uns  dirent  :  Avertissons  Pûrna  [de  cet  arrangement]. 
D'autres  dirent  :  A  quoi  bon  avertir  ce  misérable  P 

«  En  ce  moment  Pûrna  était  sorti  de  sa  maison.  Il  apprit  que  cinq  cents 
marchands  étaient  arrivés  à  Sûrpâraka  de  retour  d'un  voyage  sur  le  grand 
Océan,  ramenant  leur  vaisseau  sain  et  sauf.  Sans  rentrer  dans  la  ville,  il 
se  rendit  auprès  d'eux  et  leur  dit  :  Seigneurs ,  quel  est  cet  objet  ?  Les  mar- 
chands lui  répondirent  :  C'est  telle  et  telle  chose.  —  Quel  en  est  le  prix  ? 

t.  II,  p.  A5,  éd.  Bunnan.  Garcias  ab  Horto,  brahmaniques  un  sujet  de  comparaisons  fré- 
^roma^l.I,c.xvii)Onsaitenfin  que  la  qualité  quemment  employé;  il  me  su£Bt  de  rappder 
rafraîchissante  du  santal  est  pour  les  poètes       ici  quelques  vers  connus  du  Gita  gévinda. 
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Les  marchands  lui  répondirent  :  Chef  des  marchands,  c^est  à  toi,  <pii  es 
allé  loin  et  en  pays  étranger,  ^'il  faut  en  demander  le  prix.  *^  Cela  peut 
être,  cependant  dites  toujours  votre  prix.  Les  marchands  fixèrent  le  prix 
à  dix-*huit  Laks  de  Suvarnas.  Purna  reprit  :  Seigneurs ,  prenez  pour  a^hes 
ces  trois  Laks,  et  donnez-*moi  ces  marchandises;  je  vous  payerai  le  reste 
[quand  je  serai  rentré  en  ville].  CW  convenu,  dirent  les  étrangers.  Il 
donna  donc  les  trois  Laks  quil  avait  apportés;  et  aprè^  avoir  laissé  [sur 
les  marchandises]  l'empreinte  de  son  cachet,  il  s'en  alla. 

«  Le  corps  des  négociants  de  la  ville  envoya  ensuite  des  domesticpies, 
chargés  de  reconnaître  les  marchandises  [des  étrangers].  Ces  hommes 
s'étant  rendus  auprès  d'eux,  leur  dirent  :  Quel  est  cet  objet  ?  —  C'est  telle 
et  telle  chose.  -—  Nous  aussi  nous  avons  des  greniers  et  des  magasins  pleins 
[ de  marchandises].  —  Qu'ils  soient  pleins  ou  vides,  ceci  est  vendu.  —  A 
qui  ?  —  A  Pûrna.  - —  Vous  perdrez  gros  avec  Purna  ;  noua  enchérissons 
sur  lui.  Les  marchands  reprirent  :  Vous  ne  donneriez  pas  même  pour  prix 
entier  ce  qu'il  a  donné  pour  arrhes.  -—  Qu'a-t-ii  donc  donné  .»^  -— <  Trois 
Laks  de  Suvarnas.  Les  deux  frères,  [en  entendant  ces  paroles,]  se  sentirent 
pleins  d'ei^vie.  Us  se  rendirent  auprès  du  corps  des  négociants  et  leur  ap- 
prirent ce  qui  s'était  passé.  Les  marchandises  sont  vendues.  —  A  qui.^^  — 
A  Pûrna.  — -  Ils  perdront  gros  avec  Purna;  nous  enchérissons  sur  lui.  — 
Vous  ne  donneriez  pas  même  pour  prix  entier  ce  qu'il  a  donné  pour 
arrhes.  —  Qua-^t»^il  donc  donné?  -^ Trois  Laks  de  Suvarnas.  Tous,  à  ce 
récit ,  se  sentirent  pleins  d'envie.  Ils  firent  appeler  Pûrna  et  lui  dirent  :  Le 
corps  des  négociants  est  convenu  de  ce  règlement  :  Personne  ne  doit  aller 
acheter  seul  des  marchandises,  autrem^it  le  corps  des  négociants  s'empa- 
rera de  l'objet  acheté.  Pourquoi  donc  es»tu  allé  acheter  seul  ?  Seigneurs, 
répondit  Pûrna,  quand  vous  avez  arrêté  ce  règlement  entre  vous,  m'en 
avez^vous  prévenu  moi  ou  mon  frère  P  Vous  avez  pjis  cet  arrêté  entre  vous 
seuls,  observez-rle  donc  seuls  aussi.  Mais  les  négociants,  pleins  d'envie,  le 
tinrent  exposé  à  l'ardeur  du  soleil,  pour  le  forcer  à  payer  soixante  Kârchft- 
panas.  Les  gens  du  roi  virent  ce  qui  se  passait  et  vinrent  le  lui  redire.  Qu'on 
fasse  venir  ces  négociants,  dit  le  roi.  Quand  ils  fiirent  arrivés,  le  roi  leur 
dit  :  Pour  quelle  raison  tenez-vous  Pûrna  exposé  à  rardeiu*  <Ju  soleil  ?  Sei- 
gneiir,  répondirçnt-ils ,  U  corps  des  marchands  çst  convenu  du  règlement 
suivant  :  Personne  ne  doit  aller  acheter  seul  des  marchandises;  celuin^i  y 
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est  cependant  ailé  seul.  Pûrna  dit  alors  :  0  roi,  daignez  leur  demander  si 
quand  ils  ont  arrêté- leur  règlement,  ils  en  ont  prévenu  moi  ou  mon  frère. 
Non,  ils  nont  pas  été  prévenus,  reprirent  les  négociants.  Le  roi  dit  alors  : 
Pûrna  parle  bien;  aussi  les  marchands,  pleins  de  honte,  le  relâchèrent-ils. 
t  A  quelque  temps  de  là,  il  advint  que  le  roi  eut  besoin  d'un  certain 
objet.  Il  fit  appeler  le  corps  des  négociants  et  leur  dit  :  Marchands,  j'ai  be- 
soin de  tel  objet,  procurez-le-moi.  Cest  Pûrna  qui  le  possède,  dirent  les 
négociants.  Je  nVi  rien  à  commander  à  Pûrna,  reprit  le  roi  ;  c'est  à  vous  à 
lui  acheter  cet  objet,  puis  après  vous  me  le  fournirez.  Ils  envoyèrent  en 
conséquence  un  messager  à  Pûrna  pour  lui  dire  :  Pûrna,  le  corps  des 
négociants  désire  te  parler.  Pûrna  répondit  :  Je  n'irai  pas.  Les  négociants 
s'étant  réunis  tous  en  corps,  se  rendirent  à  la  maison  de  Pûrna,  et  se  te- 
nant à  sa  porte,  ils  lui  envoyèrent  un  messager  pour  lui  dire  :  Sors,  Pûrna; 
le  corps  des  négociants  est  à  ta  porte.  Alors  Pûrna,  qui  se  sentait  orgueil- 
leux, sortit  fier  de  ne  faire  que  ce  qu'il  voulait.  Le  corps  des  négociants  lui 
dit  alors  :  Chef  des  marchands,  donne-nous  ta  marchandise  au  prix  que  tu 
l'as  achetée.  Je  serais  ua  habile  marchand,  reprit  Pûrça,  si  je  donnais  ma 
marchandise  pour  le  prixifu'elle  m'a  coûté  I  Donne-noua^la  pour  le  double, 
dirent  les  marchands;  le  corps  des  négociants  est  respecté.  Pûrna  ré- 
fléchit :  Le  corps  des  négociants  est  honorable,  je  la  leur  donnerai  à  ce 
prix.  Pûrna  leur  abandonna  donc  sa  marchandise  pour  le  double  de  ce  qu'il 
l'avait  achetée.  Puis  portant  aux  étrangers  quinze  Laks,  il  serra  le  reste 
dans  sa  maison.  Il  fit  ensuite  cette  réflexion  :  Est-il  possible  de  remplir  un 
vase  avec  une  goutte  de  rosée?  Il  faut  que  je  m^embarque  sur  le  grand 
Océan.  Il  fit  donc  proclamer  à  son  de  cloche  dans  la  ville  de  Sûrpâraka 
ce  qui  suit  :  Écoutez ,  marchands  de  Sûrpâraka  :  Pûri^a  le  chef  des  mar- 
chands va  s'embarquer  siu*  le  grand  Océan.  Que  celui  d'entre  vous  qui 
veut  s'embarquer  avec  Pûrna,  sous  la  garantie  d'une  exemption  complète 
de  taxe,  d'impôt  d'entrée,  et  de  prix  de  passage  pour  sa  marchandise,  pré- 
pare ce  qu'il  destine  4  ce  voyage  sur  le  grand  Océan.  A  cette  nouvelle  cinq 
cents  négociants  rassemblèrent  les  marchandises  qu'ils  destinaient  k  ce 
voyage.  Alors  Pûr^a  le  chef  des  marchands,  après  avoir  appelé  siu:  son  en- 
treprise les  bénédictions  et  la  faveur  du  ciel,  s'embarqua  sur  le  grand  Océan, 
avec  cette  suite  de  cinq  cents  négociants.  Il  revint  ensuite,  ramenant  son 
vaisseau  sain  et  sauf,  et  reconmiença  ses  voyages  jusqu'à  six  fois.  Aussi  ce 
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bruit  se  répandit-il  de  tous  côtés  :  Voilà  Pûrna  qui  s'est  embarqué  six  fois 
sur  le  grand  Océan,  et  qui  a  ramené  chaque  fois  son  vaisseau  sain  et  sauf. 

«Des  marchands  de  Çrâvastî  ayant  rassemblé  une  cargaison,  vinrent 
un  jour  à  Çûrpàraka.  Quand  ils  se  furent  délassés  des  fatigues  du  voyage, 
ils  se  rendirent  au  lieu  où  se  trouvait  Pûrna  le  chef  des  marchands,  et  y 
étant  arrivés,  ils  lui  dirent  :  Chef  des  marchands,  embarquons-nous  sur  le 
grand  Océan.  Pûrna  leiu»  dit:  Âvez-vous  jamais  vu,  seigneurs,  ou  avez-vous 
entendu  citer  un  homme,  qui  après  être  revenu  six  fois  du  grand  Océan, 
en  ramenant  son  vaisseau  sain  et  sauf,  se  soit  embarqué  une  septième  fois  ? 
C'est  pour  toi ,  Pûrna ,  reprirent-ils ,  que  nous  sommes  venus  d'un  pays 
éloigné.  Si  tu  ne  t'embarques  pas,  toi  seul  en  es  responsable. 

«  Pûrna  fit  alors  cette  réflexion  :  Je  n'ai  aucun  besoin  de  richesses  pour 
moi  ;  cependant  je  m'embarquerai  dans  l'intérêt  de  ces  gens-là.  Il  partit 
donc  avec  eux  sur  le  grand  Océan.  Ces  marchands,  la  nuit  et  à  l'aurore, 
lisaient  à  haute  voix  les  hymnes,  les  prières  qui  conduisent  à  l'autre  rive, 
les  textes  qui  découvrent  la  vérité,  les  stances  des  Sthaviras,  celles  qui  sont 
relatives  aux  diverses  sciences,  celles  des  solitaires,  ainsi  que  les  Sûtras 
renfermant  des  sections  relatives  aux  intérêts  tendporels.  Pûrna  qui  les  en- 
tendait, leur  dit  :  Seigneurs,  quelles  sont  ces  belles  poésies  que  vous  chan- 
tez ?  —  Ce  ne  sont  pas  des  poésies,  chef  des  marchands,  ce  sont  les  propres 
paroles  du  Buddha.  Pûrna,  qui  n'avait  jamais  entendu  prononcer  jusqu'alors 
ce  nom  de  Buddha,  sentit  ses  poils  se  hérisser  sur  tout  son  corps,  et  il 
demanda  plein  de  respect  :  Seigneurs,  quel  est  celui  que  vous  nommez 
Buddha?  Les  marchands  répondirent  :  Le  Çramana  Gâutama,  issu  de  la 
famille  des  Çâkyas,  qui  après  avoir  rasé  ses  cheveux  et  sa  barbe,  après 
avoir  revêtu  des  vêtements  de  couleur  jaune,  a  quitté  sa  maison  avec  une 
foi  parfaite  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse,  et  qui  est  parvenu  à  l'état 
suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli;  c'est  là,  ô  chef  des  marchands, 
celui  que  l'on  appelle  le  Buddha.  —  Dans,  quel  endroit,  seigneurs,  se 
trouve-t-il  maintenant?  —  A  Çrâvastî,  chef  des  marchands,  dans  le  bois 
de  Djêtavana,  dans  le  jardin  d'Anâtha  pindika. 

«  Pûrna  ayant  gravé  ces  paroles  en  son  cœur,  navigua  siu*  le  grand  Océan 
avec  ces  hommes  de  Çrâvastî,  et  revint  en  ramenant  son  vaisseau  sain  et 
sauf.  Son  frère  Bhavila  fit  alors  cette  réflexion  :  Pûrna  est  fatigué  de  voyager 
sur  le  grand  Océan;  il  faut  qu'il  se  marie.  Il  lui  dit  donc  :  Dis-moi,  mon 
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frère»  de  quel  homme  riche,  ou  de  quel  chef  de  marchands  demande- 
rai-je  pour  toi  la  fille  ?  Je  ne  désire  pas  les  plaisirs  des  sens,  reprit  Pûrna; 
mais  si  tu  me  donnes  ton  autorisation ,  j'emhrasserai  la  vie  religieuse. 
Comment?  reprend  Bhavila,  quand  il  n'y  avait  rien  dans  la  maison,  tu  n'as 
pas  songé  à  embrasser  la  vie  religieuse;  pourquoi  y  entrerais-tu  aujourd'hui 
[que  nous  sommes  riches]?  Cela  ne  me  convenait  pas  alors,  dit  Pûrna;  main- 
tenant cela  me  parait  bien.  Bhavila  voyant  par  là  que  sa  résolution  était 
inébranlable,  lui  donna  son  autorisation.  Pûrna  lui  dit  alors:  Mon  frère, 
le  grand  Océan  a  beaucoup  de  misères  et  peu  de  douceurs  ;  beaucoup  s'y 
embarquent,  mais  peu  en  reviennent;  ne  t'y  embarque  jamais,  sous  aucun 
prétexte.  Tu  as  de  grandes  richesses  qui  ont  été  gagnées  honnêtement; 
mais  la  fortune  de  tes  frères  est  du  bien  injustement  acquis.  S'ils  viennent 
jamais  à  te  dire  :  Vivons  ensemble,  il  faut  leur  répondre,  Non. 

«  Après  lui  avoir  donné  ces  conseils,  il  prit  un  serviteur  et  partit  pour 
Çrâvastî.  Quand  il  y  fut  arrivé,  il  s'arrêta  dans  le  jardin  et  envoya  son  mes- 
sager vers  Anàtha  pindika  le  maître  de  maison.  Le  messager  s'étant  présenté 
devant  le  maître,  lui  dit  :  Pûrna  le  chef  des  marchands  est  dans  le  jardin, 
désireux  de  voir  le  maître  de  maison.  Anàtha  pindika  fit  cette  réflexion  : 
C'est  sans  doute  que  fatigué  de  ses  expéditions  maritimes,  il  fait  main- 
tenant des  voyages  de  terre.  Puis  il  demanda  au  messager  :  Combien  est 
considérable  la  cargaison  qu'il  a  api^ortée  ?  —  Il  s'agit  bien  de  marchan- 
dises! Il  est  venu  seul  avec  moi,  qui  suis  son  serviteur.  Anàtha  pindika  fit 
alors  cette  réflexion  :  Il  ne  serait  pas  bien  à  moi  de  ne  pas  recevoir  dans 
ma  maison,  avec  les  honneurs  de  l'hospitalité,  un  homme  de  cette  impor- 
tance. Pûrna  fut  donc  introduit  avec  une  grande  pompe;  on  le  parfuma, 
on  lui  donna  le  bain,  on  lui  ofint  un  repas.  Pendant  qu'ils  s'entretenaient 
d'agréables  propos,  Anàtha  pindika  fit  à  Pûrna  la  question  suivante  :  Chef 
des  marchands,  quel  est  l'objet  de  ton  voyage?  —  J'ai  désiré  subitement, 
ô  maître  de  maison,  embrasser  la  vie  religieuse  sous  la  discipline  de  la 
Loi  qui  est  bien  renommée  ;  je  désire  l'investiture  et  le  rang  de  Religieux. 
Alors  Anàtha  pindika  le  maître  de  maison  redressant  la  partie  supérieure 
de  son  corps,  étendant  le  bras  droit,  prononça  ces  paroles  avec  l'accent  de 
la  joie  :  Ah  Buddha  I  ah  la  Loi  1  ah  l'Assemblée  1  Que  votre  renommée  est 
bien  répandue,  pour  qu'aujourd'hui  un  honmie  de  cette  importance,  aban- 
donnant la  foule  nombreuse  de  ses  amis  et  de  ses  gens,  ainsi  que  ses 
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riches  magasins,  désire  embrasser  la  vie  religieuse  sous  la  discipline  de  la 
Loi  bien  renonmiée,  et  demande  l'investiture  et  le  rang  de  Religieux! 
Puis  Anâtha  pindika  le  maître  de  maison  prenant  avec  lui  Pûrna,  se  rendit 
au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat. 

«  Or  en  ce  moment  Bhagavat  assis  en  présence  d'une  assemblée  formée 
de  plusieurs  centaines  de  Religieux,  enseignait  la  Loi.  Il  aperçut  Anâtha 
pindika  le  maître  de  maison,  qui  s'avançait  avec  le  présent  [qu'il  lui  des- 
tinait]; et  quand  il  l'eut  vu,  il  s'adressa  de  nouveau  en  ces  termes  aux 
Religieux  :  Voici,  ô  Religieux,  Anâtha  pindika  le  maître  de  maison,  qui 
s'avance  avec  un  présent.  Il  n'y  a  pas  pour  le  Tathâgata  de  présent  aussi 
agréable  que  celui  qu'on  lui  fait  en  lui  amenant  un  homme  à  convertir. 
Ensuite  Anâtha  pindika  le  maître  de  maison  ayant  salué  en  les  touchant  de 
la  tête  les  pieds  de  Bhagavat,  se  plaça  de  côté  avec  Pûrna  le  chef  des 
marchands;  puis  de  l'endroit  où  il  était,  il  s'adressa  ainsi  à  Bhagavat: 
Voici  Pûrna  le  chef  des  marchands,  qui  désire  embrasser  la  vie  religieuse 
sous  la  discipline  de  la  Loi  bien  renommée,  çt  qui  demande  l'investiture 
et  le  rang  de  Religieux.  Veuille  bien,  par  compassion  pour  lui,  ô  Bhagavat, 
l'admettre  et  le  recevoir  comme  Religieux.  Bhagavat  accueillit  par  son  si- , 
lence  les  paroles  d' Anâtha  pindika  le  maître  de  maison  ^.  Puis  II  s'adressa 
ainsi  à  Pûrna  le  chef  des  marchands  :  Approche ,  ô  Religieux ,  embrasse 
la  vie  religieuse.  Bhagavat  n'eut  pas  plutôt  prononcé  ces  paroles,  que  Pûrna 
se  trouva  rasé,  revêtu  du  manteau  religieux,  et  que  muni  du  pot  aux  au- 
mônes et  du  vase  dont  l'extrémité  est  en  bec  d'oiseau,  ayant  une  barbe  et 
une  chevelure  de  sept  jours,  il  parut  avec  l'extérieur  décent  d'un  Religieux 
qui  aurait  reçu  l'investiture  depuis  cent  ans.  Approche,  lui  dit  de  nouveau 
le  Tathâgata;  et  Pûrna  rasé,  couvert  du  manteau  religieux,  sentant  les  vé- 
rités porter  le  calme  dans  tous  ses  sens,  se  tint  debout,  puis  s'assit,  avec 
la  permission  du  Buddha. 

«  Au  bout  de  quelque  temps  le  respectable  Pûrna  se  rendit  à  l'endroit  où 
se*  trouvait  Bhagavat  ;  et  quand  il  y  fut  arrivé ,  ayant  salué  en  les  touchant 
de  la  tête  les  pieds  du  bienheureux,  il  se  tint  de  côté  et  s'adressa  à  lui 

'  Le  texte  se  sert  ici  d'uae  expression  bud-  •  gavai  au  maître  de  maison  Anâtha  pindada.  ■ 

dhique  :  Adhivâsayati  Bhagavân  Anâthapinda-  Cette  expression  n'est  pas  moins  familière  aux 

dasya  grihapatés  iâchnthhâvêna,  suivant  le  tibé-  Buddhistes  du  Sud  qui  se  servent  du  pâli, 

tain  :  «  Aucune  parole  ne  fut  accordée  par  Bha<  (Turnour ,  Mahâvanso ,  p.  6 , 1.  9  et  pass.) 


DU  BUDDHISME  INDIEN.  251 

en  ces  termes  :  Que  Bbagavat  consente  à  m'enseigner  la  loi  en  abrégé, 
pour  qu  après  Tavoir  entendue  ainsi  de  la  bouche  de  Bbagavat,  je  puisse 
vivre  seul,  retiré  dans  un  lieu  désert,  à  Tabri  de  toute  distraction,  attentif, 
appliqué  et  Tesprit  recueilli.  Lorsque  j'aurai  vécu  retiré  dans  la  solitude, 
à  Tabri  de  toute  distraction,  attentif,  appliqué  et  Tesprit  recueilli,  puissé-je, 
après  avoir  reconnu  immédiatement  par  moi-même,  après  avoir  vu  face  à 
face  ce  but  suprême  de  la  vie  religieuse,  qui  est  que  les  fils  de  famille 
rasant  leur  chevelure  et  leur  barbe  et  revêtant  des  vêtements  de  couleur 
jaune,  quittent  la  maison  avec  une  foi  parfaite  et  embrassent  la  vie  de 
mendiants;  puissé-je,  dis-je,  après  avoir  reçu  Tinvestiture,  faire  embrasser 
aux  autres  la  vie  religieuse!  La  naissance  est  anéantie  pour  moi  ;  j'ai  rempli 
les  devoirs  de  la  vie  religieuse;  j'ai  accompli  ce  que  j'avais  à  faire;  je  ne 
connais  pas  d'autre  état  que  celui  où  je  me  trouve. 

«  Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  au  respectable  Pûrna  :  Bien,  bien,  Pûrna; 
il  est  bon  que  tu  aies  dit  comme  tu  viens  de  le  faire  :  Que  Bhagavat  consente 
à  m'enseigner  la  Loi  en  abrégé ,  jusqu'à  :  je  ne  connais  pas  d'autre  état  que 
celui  où  je  me  trouve.  Ecoute  donc,  ô  Pûrna,  et  grave  bien  et  complète* 
ment  dans  ton  esprit  ce  que  je  vais  dire.  Il  existe,  ô  Pûrna,  des  formes 
faites  pour  être  perçues  par  la  vue,  formes  qui  sont  désirées,  recherchées, 
aimées,  qui  sont  ravissantes,  qui  font  naître  la  passion,  qui  excitent  les  désirs. 
Si  un  Religieux,  à  la  vue  de  ces  formes,  en  est  satisfait,  s'il  les  recherche,  s'il 
ressent  de  l'inclination  pour  elles,  s'il  s'y  complaît,  alors  le  résultat  de  ces 
divers  mouvements  est  qu'il  a  du  plaisir.  Dès  que  le  plaisir  existe,  aussitôt 
parait  avec  le  plaisir  la  satisfaction  du  cœur.  Dès  qu'avec  le  plaisir  existe  la  sa- 
tisfaction du  cœur,  aussitôt  paraît  la  passion.  Quand  avec  le  plaisir  existe  la 
passion,  aussitôt  paraissent  avec  eux  la  jouissance.  Le  Religieux,  ô  Pûrna, 
qui  ressent  le  plaisir,  la  passion  et  la  jouissance,  est  dît  très- éloigné  du 
Nirvana.  Il  existe,  ô  Pûrna,  des  sons  faits  pour  être  perçus  par  l'ouïe,  des 
odeurs  faites  pour  être  perçues  par  l'odorat,  des  saveurs  faites  pour  être 
perçues  parle  goût,  des  touchers  faits  pour  être  perçus  parle  corps,  des  lois 
(ou  des  conditions)  faites  pour  être  perçues  par  le  Manas  (le  cœur  ou  organe 
interne),  tous  attributs  qui  sont  désirés,  recherchés,  aimés,  qui  sont  ra- 
vissants, qui  font  naître  la  passion,  qui  excitent  les  désirs.  Si  un  Religieux, 
en  voyant  ces  attributs,  en  est  satisfait,  et  ainsi  de  suite  comme  ci-dessus, 
il  est  très-éloigné  du  Nirvana.  D'autre  part,  ô  Pûrna,  il  existe  des  formes 
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faites  pour  être  perçues  parla  vue,  formes  qui  sont  désirées,  recherchées, 
aimées,  qui  sont  ravissantes,  qui  font  naître  la  passion,  qui  excitent  les 
désirs.  Si  un  Religieux,  à  la  vue  de  ces  formes,  n'en  est  pas  satisfait,  s'il  ne 
les  recherche  pas,  s'il  ne  se  sent  pas  d'inclination  pour  elles,  s'il  ne  s'y 
complaît  pas ,  alors  le  résultat  est  qu'il  n'a  pas  de  plaisir.  Quand  le  plaisir 
n'existe  pas,  alors  n'existe  ni  le  contentement,  ni  la  satisfaction  du  cœur. 
Quand  il  n'existe  ni  contentement  ni  satisfaction  du  cœur,  la  passion  n'existe 
pas.  Quand  il  n'existe  pas  de  passion,  la  jouissance  n'existe  pas.  Quand  la 
jouissance  n'existe  pas,  le  Religieux,  ô  Pûrna,  qui  ne  ressent  ni  plaisir,  ni 
passion,  ni  jouissance,  est  dit  très-rapproché  du  Nirvana.  Il  existe,  ô  Pûrna, 
des  sons  faits  poiu*  être  perçus  par  l'ouïe ,  des  odeurs  faites  pour  l'être  par 
l'odorat,  des  saveurs  faites  pour  l'être  par  le  goût,  des  touchers  faits  pour 
l'être  par  le  corps,  des  lois  faites  pour  l'être  par  le  Manas ,  tous  attributs  qui 
sont  désirés,  recherchés,  aimés,  qui  sont  ravissants,  qui  font  naître  la  pas- 
sion, qui  excitent  les  désirs.  Si  un  Religieux,  en  voyant  ces  attributs,  n'en 
est  pas  satisfait,  et  ainsi  de  suite  comme  ci-dessus,  il  est  dit  très-rapproché 
du  Nirvana  ^ 

«  Par  cette  exposition ,  ô  Pûrna ,  je  viens  de  t'instruire  d'une  manière 
abrégée.  Où  veux-tu  maintenant  habiter?  où  veux-tu  fixer  ton  séjour?  Par 
cette  exposition,  seigneur,  répondit  Pûrna,  Bhagavat  vient  de  m'instruire 
d'une  manière  abrégée;  je  désire  habiter,  je  désire  fixer  mon  séjour  dans 
le  pays  des  Çrônâparântakas *.  Ils  sont  violents,  ô  Pûrna,  les  hommes  du 

^  J*ai  complété  la  traduction  de  ce  passage  formant  1  ethnique  de  notre  texte,  est  Çrôna, 

diaprés  la  version  tibétaine.  Le  texte  sanscrit  que  je  ne  me  souviens  pas  d'avoir  vu  cité  jus- 

des  deux  manuscrits  que  j*ai  sous  les  yeux  se  qu*ici  comme  nom  de  peuple.  Je  ne  trouve 

contente  de  dire  pârvavat  çuklapakchê;  ce  qui  que  Çrâni,  donné  pour  un  fleuve  dont  le  coum 

signifie  :  «  comme  ci-dessus ,  dans  Thypothèse  n'est  pas  indiqué.  (Vichnu  purdna,  p.  i85,  note 

«  favorable.  »  80.  )  On  rencontre  le  terme  de  Aparânta  cité 

'  Ce  nom  de  peuple  est  formé  de  deux  mots  ;  dans  les  plus  anciens  monuments  buddhiques, 

Tun  est  Aparânta,  qui  signifie  a  pays  situé  sur  notamment  dans  les  inscriptions  iïi\jesd\Aç6ka, 

■  la  frontière,  mais  en  deçà,B  par  opposition  [Journ,  Asiat.  Soc.  of  Bengal,  tom.  VIT,  p.  aAA 

à  Parânta,  «pays  situé  de  Taulre  côté  de  la  et  267)  et  dans  le  Mahâvamsa  (ch.  xii,  p.  78, 

«frontière.»  Ce  sens  a  été  parfaitement  établi  éd.  in-4*.)  M.  Wilson  a  rapproché  du  nom 

parWilson.  [Vichnapurâna,  p.  189,  note  60.)  S  Aparânta  les  Aparitœ  d'Hérodote,  dont  la 

Wilford  cite ,  d'après  le  Varâha  samhitâ ,  des  position  d'ailleurs  n'est  pas  bien  précisément 

Aparântikas,  qui  sont  placés  à  louest,  sans  déterminée.  Le  terme  Sanâparânta  existe  dans 

autre  désignation  plus  précise.  (Asiat,  Resear-  la  géographie  barmane  ,  mais  c'est  un  nom 

ches,  t.  Vin,  p.  339,  éd.  Cale.)  L'autre  mot,  imité  de  l'Inde. 
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Çrônâparânta;  ils  sont  emportés,  cruels,  colères,  furieux,  insolents.  Lors- 
que les  hommes  du  Çrônâparânta,    ô  Pûrna,   t'adresseront  en  face  des 
paroles  méchantes,  grossières  et  insolentes,  quand  ils  se  mettront  en  co- 
lère contre  toi  et  quils  t'injurieront,  que  penseras -tu  de  cela?  —  Si  les 
hommes  du  Çrônâparânta,  ô  seigneur,  m'adressent  en  face  des  paroles 
méchantes,  grossières  et  insolentes,  s'ils  se  mettent  en  colère  contre  moi 
et  qu'ils  m'injurient,  voici  ce  que  je  penserai  de  cela  :  Ce  sont  certainement 
des  hommes  bons  que  les  Çrônâparâutakas,  ce  sont  des  hommes  doux,  eux 
qui  m'adressent  en  face  des  paroles  méchantes,  grossières  et  insolentes, 
eux  qui  se  mettent  en  colère  contre  moi  et  qui  m'injurient,  mais  qui  ne 
me  frappent  ni  de  la  main  ni'  à  coups  de  pierres.  —  Us  sont  violents ,  ô 
Pûrna,  les  hommes  du  Çrônâparânta,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à:]  ils 
sont  insolents.  Si  les  hommes  du  Çrônâparânta  te  frappent  de  la  main  ou  à 
coups  de  pierres,  que  penseras-tu  de  cela? —  Si  les  hommes  du  Çrônâpa- 
rânta, ô  seigneur,  me  frappent  de  la  main  ou  &  coups  de  pierres,  voici  ce 
que  je  penserai  de  cela  :  Ce  sont  certainement  des  hommes  bons  que  les 
Çrônâparâutakas,  ce  sont  des  hommes  doux,  eux  qui  me  frappent  de  la  main 
ou  à  coups  de  pierres,  mais  qui  ne  me  frappent  ni  du  bâton  ni  de  l'épée. 
—  Ils  sont  violents,  ô  Pûrna,  les  hommes  du  Çrônâparânta,  [etc.  comme 
ci-dessus,  jusqu'à  :]  ils  sont  insolents.  Si  les  hommes  du  Çrônâparânta  te  frap- 
pent du  bâton  ou  de  l'épée,  que  penseras-tu  de  cela? — Si  les  hommes  du 
Çrônâparânta,  ô  seigneur,  me  frappent  du  bâton  ou  de  l'épée ,  voici  ce  que  je 
penserai  de  cela  :  Ce  sont  certainement  des  hommes  bons  que  les  Çrônâparâu- 
takas, ce  sont  des  hommes  doux,  eux  qui  me  frappent  du  bâton  ou  de  l'épée, 
mais  qui  ne  me  privent  pas  complètement  de  la  vie.  —  Ils  sont  violents,  ô 
Pûrna,  les  hommes  du  Çrônâparânta,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à  :]  ils 
sont  insolents.  Si  les  hommes  du  Çrônâparânta  te  privent  complètement  de 
la  vie,  que  penseras-tu  de  cela?  —  Si  les  hommes  du  Çrônâparânta,  ô  sei- 
gneur, me  privent  complètement  de  la  vie,  voici  ce  que  je  penserai  de  cela. 
Il  y  a  des  Auditeurs  de  Bhagavat,  qui  à  cause  de  ce  corps  rempli  d'ordures, 
sont  tourmentés,  couverts  de  confusion,  méprisés,  frappés  à  coups  d'épée, 
qui  prennent  du  poison,  qui  meurent  du  supplice  de  la  corde,  qui  sont 
jetés  dans  des  précipices.  Ce  sont  certainement  des  hommes  bons  que  les 
Çrônâparâutakas,  ce  sont  des  hommes  doux,  eux  qui  me  délivrent  avec  si 
peu  de  douleur  de  ce  corps  rempli  d'ordures.  —  Bien,  bien,  Pûrna;  tu 
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peux,  avec  la  perfection  de  patience  dont  tu  es  doué,  oui,  tu  peux  habiter, 
j&xer  ton  séjour  dans  le  pays  des  Çrônâparântakas.  Va,  Pûrnà;  délivré, 
délivre;  arrivé  à  Tautre  rive,  fais -y  arriver  les  autres;  consolé,  console; 
parvenu  au  Nirvana  complet,  fais-y  arriver  les  autres. 

«  Ensuite  le  respectable  Pûrna,  ayant  accueilli  avec  assentiment  et  plaisir 
les  paroles  deBhagavat,  salua  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête,  et  quitta 
le  lieu  où  il  se  trouvait;  puis  quand  la  nuit  fut  à  sa  fin,  Pûrna  s'étant 
habillé  au  commencement  du  jom*  et  ayant  pris  son  vase  et  son  manteau, 
entra  dans  Çrâvastî  pour  recueillir  des  aumônes.  Quand  il  eut  parcouru 
Çràvasti  dans  ce  dessein,  il  fit  son  repas;  puis  ensuite  il  cessa  de  manger  et 
de  recueillir  des  aumônes  dans  son  vase.  Ayant  alors  rangé  ce  qu'il  possédait, 
son  lit  et  son  siège ,  et  ayant  pris  son  vase  à  aumônes  avec  son  vêtement , 
il  se  dirigea  vers  le  pays  des  Çrônâparântakas  et  finit  par  y  arriver.  S'étant 
habillé  au  commencement  du  jour,  et  ayant  pris  son  vase,  il  entra  dans 
Çrônâparânta  pour  recueillir  des  aumônes. 

«  Or  un  chasseur  tenant  son  arc  à  la  main,  sortait  en  ce  moment  pour 
aller  chasser  Taotilope.  Il  vit  Pûrna  et  fit  cette  réflexion  :  Cest  un  objet 
de  mauvais  augure,  que  ce  Çramana  rasé  que  je  viens  de  voir.  Puis  ayant 
ainsi  réfléchi,  il  banda  son  arc  de  toute  sa  force,  et  courut  vers  Tendroit 
où  se  trouvait  Pûrna.  Dès  que  le  respectable  Pûrna  le  vit ,  il  rejeta  son  vê- 
tement supérieur  et  lui  dit  :  Toi  dont  le  visage  annonce  la  bonté ,  je  viens 
pour  accomplir  ce  difficile  sacrifice  ;  firappe  ici.  Et  il  récita  cette  stance  : 

«  Cette  fin  pour  laquelle  les  oiseaux  traversent  les  airs,  pour  laquelle 
les  animaux  sauvages  tombent  dans  les  pièges,  pour  laquelle  les  hommes 
périssent  incessamment  dans  les  combats,  frappés  par  la  flèche  ou  par  la 
lance,  pour  laquelle  les  malheureux  poissons  afiamés  dévorent  l'hameçon 
de  fer;  cette  fin,  c'est  pour  elle  qu'au  milieu  de  cette  foule  de  péchés  que 
produit  le  ventre,  je  suis  venu  ici  de  bien  loin. 

«  Le  chasseur  en  entendant  ces  paroles,  fit  cette  réflexion  :  Voilà  un  men- 
diant doué  d'une  grande  perfection  de  patience;  pourquoi  le  tuerais-je? 
Cette  pensée  lui  inspira  des  sentiments  de  bienveillance.  C'est  pourquoi 
Pûrna  lui  enseigna  la  Loi  ;  il  lui  apprit  les  formules  de  refuge  et  les  pré- 
ceptes de  l'enseignement.  Et  il  forma  encore  cinq  cents  autres  novices  de 
l'un  et  de  l'autre  sexe;  il  fit  élever  cinq  cents  Vihâras,  et  y  plaça  par  cen- 
taines des  lits,  des  sièges,  des  tapis,  des  coussins  ornés  de  figures,  et  des 
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piédestaux  carrés.  Enfin,  au  bout  de  trois  mois,  le  chasseur  vit  face  à  face 
la  collection  qui  renferme  les  trois  sciences,  et  il  devint  un  Arhat.  Alors 
recevant  le  nom  de  t  Celui  qui  est  a£Eranchi  des  passions  des  trois  mondes,  » 
il  devint  de  ceux  que  les  Dêvas,  accompagnés  dlndra  et  d'Upêndra,  res- 
pectent ,  honorent  et  saluent. 

«  Cependant  peu  de  temps  s'était  écoulé ,  et  la  fortune  des  deux  frères 
de  Dârukarnin  avait  diminué,  s'était  amoindrie,  avait  été  dissipée.  Ils  al- 
lèrent donc  tous  deux  dire  [  à  leur  aîné]  :  Maintenant  qu'est  sorti  de  notre 
maison  celui  qui  ressemble  à  Kâlakarnin\  viens,  vivons  tous  en  commun. 
Quel  est  donc,  répondit  Bhavila,  celui  qui  ressemble  à  Kâlakarnin?  C'est 
Pûrna,  reprirent-ils.  C'est  la  prospérité  même  qui  est  sortie  de  ma  mai- 
son, dit  Bhavila;  ce  n'est  pas  un  homme  qui  ressemble  à  Kâlakarnin.  — 
Que  ce  soit  la  prospérité  ou  Kâlakarnin,  peu  importe;  viens,  et  vivons  en 
commun.  Bhavila  répondit  :  Votre  fortune  a  été  injustement  gagnée,  la 
mienne  la  été  honnêtement;  non,  je  n'habiterai  pas  avec  vous.  C'est  ce  fils 
d'une  esclave,  reprirent  les  deux  frères,  qui  à  force  de  naviguer  sur  le  grand 
Océan ,  a  gagné  la  fortune  dont  tu  te  vantes  de  jouir.  Où  aurais-tu  pris  le 
courage  de  t'embarquer  toi-même  sur  le  grand  Océan  ? 

«  Ces  paroles  piquèrent  Tamour-propre  de  Bhavila  et  lui  inspirèrent  cette 
réflexion  :  Je  m'embarquerai  aussi  sur  le  grand  Océan.  Les  choses  se  pas- 
sèrent comme  il  a  été  dit  ci-dessus ,  jusqu'à  ce  qu'enfin  il  s'embarqua  sur  le 
grand  Océan,  et  que  son  vaisseau  fiit  poussé  par  le  vent  vers  la  forêt  qui 
produit  le  bois  de  santal  de  l'espèce  dite  Gôçîrcha  ^.  Le  pilote  dit  alors  : 


^  Ce  nom  de  Kâlakarnin  est  une  épîthète 
méprisante  donnée  par  les  deux  derniers  fils  de 
Bhava  à  Pûrna  le  fils  de  Tesdave.  Comme  les 
frères  se  nommaient  d'après  leurs  pendants 
d*oreilles,  qui  étaient  de  bois,  de  plomb  et  de 
laque,  pour  infliger  à  Pûrna  un  nom  de  mau- 
vais augure,  ils  Tappellent  «  Celui  qui  a  la  mort 
•  pour  pendant  d  oreille.  »  Voilà  pourquoi  le 
firère  aine  qui  le  défend,  répond  quau  con- 
traire Pûrna  est  la  prospérité  même. 

'  Il  est  possible  que  ce  lieu  soit  Tilc  dési- 
gnée par  les  cartes  anglaises  sous  le  nom  de 
Sandelwood  island  (File  du  bois  de  santal) ,  si- 
tuée par  lo'  latitude  nord  et  120''  longitude 


est  de  Greenwich,  ou  mieux  encore  Timor,  ile 
connue  par  la  grande  quantité  de  santal  qu  on 
en  exporte  actuellement  pour  Java  et  pour  la 
Chine.  (Ritter.  Erdkande,  t.  V,  p.  816.)  Il  im- 
porte toutefois  de  remarquer,  que  comme  le 
santal  dont  il  est  ici  question  est  certainement  le 
meilleur,  et  que  la  première  qualité  de  ce  bois 
ne  se  trouve  que  dans  les  monts  Malaya ,  ainsi 
que  nous  l'apprennent  les  légendes  du  Nord 
(Schmidt,  Geschichte  der  Ost-Mongol.  p.  33a), 
lesquelles  sont  en  ce  point  d'accord  avec  le  té- 
moignage des  naturalistes,  il  faudrait  peut-être 
ne  pas  aller  chercher  si  loin  le  lieu  où  s'ar- 
rêtent nos  navigateurs  pour  recueillir  le  Gâçtr- 
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Voici,  seigneurs,  le  lieu  connu  sous  le  nom  de  Forêt  de  santal  de  Tespèce 
dite  Gôçîrcha  ;  allez-y  prendre  le  produit  qu'on  y  trouve. 

«  Or  en  ce  temps-là  le  bois  du  santal  Gôçîrcha  était  une  possession  de 
Mahêçvara  le  Yakcha  ^  Les  Yakchas  l'avaient  quitté  en  ce  moment  pour 
se  rendre  à  leur  assemblée.  Cest  pourquoi  les  marchands  commencèrent 
à  abattre  la  forêt  avec  cinq  cents  haches.  Le  Yakcha  nommé  Apriya  vit  ces 
haches  qui  abattaient  le  bois;  et  ayant  reconnu  le  fait,  il  se  rendit  au  lieu 
où  se  trouvait  le  Yakcha  Mahêçvara;  et  quand  il  y  fut  arrivé,  il  lui  parla  en 
ces  termes  :  Voici  ce  que  doit  connaître  le  chef.  Cinq  cents  haches  abattent 
la  forêt  du  santal  Gôçîrcha  ;  fais  maintenant  ce  que  tu  dois  faire ,  ou  ce  qu'il 
te  convient  de  faire.  Alors  le  Yakcha  Mahêçvara,  après  avoir  congédié  l'as- 
semblée ,  souleva  un  ouragan  noir  et  terrible  et  partit  pour  l'endroit  où  se 
trouvait  la  forêt  de  santal.  Ecoutez ,  s'écria  le  pilote ,  ô  vous  marchands  du 
Djambudvîpa  :  voici  ce  qu'on  appelle  un  ouragan  noir  et  terrible.  Que  dites- 
vous  de  cela?  A  ces  mots,  les  marchands  eflfrayés,  épouvantés,  frappés  de 
terreur,  sentant  leurs  poils  se  hérisser  sur  tout  leur  corps,  commencèrent  à 
invoquer  les  Dieux  :  0  vous,  Çiva,  Varuna,  Kuvêra,  Çakra,  Brahmâ,  et  vous 
chefs  des  Asuras,  des  Mahôragas,  des  Yakchas,  desDânavas,  nous  voici  tombés 
dans  le  danger  le  plus  redoutable.  Ah  !  puissent  ceux  qui  sont  à  l'abri  du 
danger  être  aujourd'hui  nos  protecteurs  ! 

«Quelques-uns  invoquent  l'époux  de  Çatchî,  d'autres  Brahmà,  d'autres 
Hari  et  Çamkara,  se  précipitant  contre  terre,  se  réfugiant  auprès  des  arbres 
et  dans  la  forêt  ;  ces  malheureux,  emportés  par  le  vent  et  par  les  Piçâtchas, 
implorent  le  secours  [des  Dieux]. 

«  Cependant  Dârukarnin  était  immobile  de  découragement  ;  les  passagers 
lui  demandèrent  :  Chef  des  marchands ,  nous  voici  tombés  dans  un  danger 
redoutable  et  auquel  il  est  difShcile  d'échapper.  Pourquoi  restes-tu  ainsi 


cha  tchandana.  Qui  sait  s*il  ne  8*agît  pas  seu- 
lement ici  d*un  voyage  le  long  de  la  côle  du 
Malabar,  et  d*une  expédition  sur  les  terres  du 
Wynad  ou  du  Coduga  P 

*  Les  Yakchas ,  sous  la  protection  desquels 
la  légende  place  la  forêt  de  santal,  sont  peut- 
être  les  sauvages  habitants  de  Tlle  de  santal. 
Ces  insulaires  ont  de  tout  temps  traité  en  en- 
nemis les  navigateurs  que  le  commerce  ou 


le  hasard  amenait  sur  leurs  côtes ,  et  Walter 
Hamilton  nous  apprend  que  les  Hollandais, 
vers  le  commencement  de  notre  siècle,  perdirent 
la  possession  de  cette  île ,  parce  qu  ils  coupaient 
les  arbres  de  santal. Les  habitants, convaincus 
qu'à  chacun  de  ces  arbres  était  attachée  Texis- 
teoce  d*un  des  leurs ,  se  soulevèrent  contre  les 
marchands  hollandais  et  les  chassèrent  de 
Tile.  (  East  Iniia  Gazetteer,  t.  Il ,  p.  5oo.  ) 
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plongé  dans  le  découragement  ?  Seigneurs,   reprit-il,  mon  frère  m'avait 
averti,  en  me  disant  :  Le  grand  Océan  a  peu  de  jouissances  et  beaucoup 
de  misères;  bien  des  gens,  aveuglés  par  la  cupidité,  s'y  embarquent,  mais 
peu  en  reviennent.  Aie  soin  de  ne  t'embarquer,  sous  aucun  prétexte  que 
ce  soit,  sur  le  grand  Océan.  Sans  tenir  compte  de  ses  paroles,  je  me  suis 
dit  :  Il  faut  que  je  m'embarque,  et  je  me  suis  embarqué  en  efiFet;  que 
puis-je  donc  faire  maintenant  ?  Qui  est  ton  frère  ?  dirent  les  marchands. 
Pûrna,  reprit  leur  chef.   Seigneurs,  s'écrièrent  les  marchands,  c'est  ce 
Pûrna  même,  l'Àrya,  celui  qui  possède  la  grandeur  et  la  vertu;  hâtons- 
nous  d'implorer  son  secours.  Et  aussitôt  tous,  d'une  voix  imanime,  firent 
entendre  en  même  temps  cette  prière  :  Adoration  à  Pûrna  l'Ârya  !  Adora- 
tion ,  adoration  à  Pûrna  l'Arya  1  Alors  les  Divinités  qui  étaient  favorables 
au  respectable  Pûrna,  se  rendirent  au  lieu  où  il  se  trouvait;  et  quand  elles 
y  lurent  arrivées,  elles  s'adressèrent  à  lui  en  ces  termes  :  0  Arya,  ton  frère 
est  tombé  dans  un  danger  redoutable  et  auquel  il  est  difficile  d'échapper; 
réfléchis-y.  Pûrna  se  mit  à  réfléchir;  et  il  se  livra  à  une  méditation  telle, 
que  dès  que  sa  pensée  y  fut  plongée,  il  disparut  du  pays  des  Çrônâparân- 
takas,  et  se  trouva  au  milieu  du  grand  Océan,  assis  les  jambes  croisées 
sur  le  bord  du  vaisseau.  Aussitôt  la  noire  tempête  s'apaisa,  comme  si  elle 
eût  été  arrêtée  par  le  Sumèru.  Alors  Mahèçvara  le  Yakcha  se  mit  à  réflé- 
chir :  Autrefois  un  vaisseau,  quel  qu'il  fût,  qui  était  assailli  par  une  noire 
tempête,  était  lancé  et  détruit ,  semblable  à  une  mèche  de  coton  ;  mais  aujoiu^- 
d'hui  quelle  est  la  cause  pour  laquelle  la  noire  tempête  s'apaise,  comme 
si  elle  était  arrêtée  par  le  Sumêru  ?  Il  commença  donc  à  regarder  de  côté 
et  d'autre,  jusqu'à  ce  qu'enfin  il  aperçut  le  respectable  Pûrna  assis  les 
jambes  croisées  sur  le  bord  du  vaisseau;  et  quand  il  l'eut  vu,  il  lui  cria  : 
Oh  Pûrna  l'Arya ,  pourquoi  me  braves-tu  ?  O  toi  qui  es  soumis  à  la  condi- 
tion de  la  vieillesse,  reprit  Pûrna,  est-ce  moi  qui  te  brave?  C'est  plutôt 
toi  qui  m'insultes.  Si  je  n'avais  pas  acquis  la  foule  de  qualités  que  je  pos- 
sède, il  ne  resterait  plus,  grâce  à  toi,  de  mon  frère,  qu'un  vain  nom.  Ma- 
hèçvara le  Yakcha  lui  répondit  :  Cette  forêt  de  santal  Gôçîrcha,  ô  respec- 
table, est  réservée  pour  un  roi  Tchakravartin.  Lequel  crois-tu  qui  vaut  le 
mieux,  reprit  Pûrna,  d'un  roi  Tchakravartin,  ou  d'un  Tathâgata  parfaite- 
ment et  complètement  Buddha  P  Serait-ce,  ô  Arya,  que  Bhagavat  est  né  dans 
le  monde?  S'il  est  ainsi,  que  ce  qui  n'était  pas  accompli,  le  soiti  Alor& 
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les  marchands  recouvrant  la  vie  qui  était  siu*  le  point  de  les  abandonner, 
après  avoir  dirigé  avec  foi  leur  pensée  sur  le  respectable  Pûrna,  remplirent 
leur  vaisseau  du  santal  de  l'espèce  Gôçîrcha,  et  reprirent  leur  voyage.  Us 
revinrent  enfin  à  la  ville  de  Sûrpâraka. 

«  Là  le  respectable  Pûrna  dit  à  son  frère  :  Tout  ceci  doit  revenir  à  celui 
au  nom  duquel  ton  vaisseau  a  été  ramené  sain  et  sauf;  partage  donc  ces 
joyaux  entre  les  marchands;  moi,  avec  ce  santal,  je  ferai  construire  pour 
lusage  de  Bhagavat  un  palais  orné  de  guirlandes  de  bois  de  santal.  Le  frère 
aîné  fit  en  conséquence  le  partage  de  ses  joyaux  entre  les  marchands; 
puis  le  respectable  Pûrna  se  mit  à  faire  construire  un  Vihâra  avec  le  bois 
de  santal.  Ayant  donc  appelé  les  architectes,  il  leur  dit:  Lequel  préfé- 
rez-vous, seigneurs,  de  recevoir  par  jour  cinq  cents  Kârchâpanas,  ou  un 
Karcha  de  poudre  du  santal  Gôçîrcha^  ?  Nous  préférons  unKarcha  de  poudre 
de  santal ,  répondirent  les  architectes.  Le  palais  orné  de  guirlandes  de  bois 
de  santal  fut  achevé  en  très-peu  de  temps.  Le  roi  dit  alors  [aux  architectes]  : 
Voilà  un  beau  palais^.  On  nettoya  Tédifice  dans  toutes  ses  parties.  Les  éclats 
de  santaP  [quon  n avait  pas  employés],  et  ce  qui  restait  de  la  poudre 
[qu'on  avait  faite],  fut  pilé  et  donné  dans  le  Vihâra,  pour  servir  d'onguent. 

«  Cependant  les  frères  avaient  fini  par  se  demander  pardon  les  uns  aux 
autres.  [Pûrna  leur  dit  :  ]  Il  faut  que  vous  preniez  votre  repas,  après  y  avoir 
invité  le  Buddha,  l'Assemblée  des  Religieux  et  les  autres  personnages 
[dignes  de  respect].  —  Où  est  le  Bienheureux,  ôArya?  —  AÇrâvastî. — A 
quelle  distance  Çrâvastî  est-il  d'ici  ? — A  un  peu  plus  de  cent  Yôdjanas.  — 

^  Le  tibétain  au  lieu  d  uu  Karcha,  dit  pho-  ments  à  peu  près  égaux,  le  gramme  de  santal 

sum-kkang,  •  plein  trois  Pho  ;  i  mais  le  nom  de  aurait  valu  a  francs  5o  centimes, 
celte  dernière  mesure  ne  se  trouve  ni  dans  *  Cette  phrase  manque  dans  la  version  tibé- 

Gsoma  ni  dans  Schmidt.  Serait-ce  Tabréviation  taine,  et  il  se  pourrait  qu  elle  fût  une  interpo- 

du  mot  phon,  «paquet?!  Quoi  qu'il  en  soit,  lation  due  au  copiste,  qui  aura  pris,  quelques 

comme  un   Karcha  égale    16  Mâchas,   dont  lignes  plus  bas ^  les  mois  râdj à  kathayati  hha- 

chacun  vaut  cinq  Krichnalas ,  ou  i  o  jy  grains  vantah  çâbhhanam.  Cependant ,  comme  cette 

troy  anglais,  le  Karcha  représente  176  grains  phrase  se  trouve  dans  mes  deux  manuscrits, 

troy ,  c'est-à-dire  1 1,376  grammes  français.  On  je  n'ai  pas  cru  devoir  Tometfare. 
peut  voir  par  là  quel  prix  on  attachait  au  bois  ^  Le  texte  se  sert  d'un  moi  que  je  n*ai  pas 

de  santal,  puisque  les  architectes  aimaient  vu  ailleurs,  yat  tatra  samkaUkâ.  Le  sens  de  ce 

mieux  en  recevoir  un  peu  plus  de  onze  gram-  terme  est  ainsi  exprimé  par  la  version  tibé- 

mes  ,  qu'une   somme   équivalant   environ   à  taine  :  de-najogs-ma,  ce  qui  signifie  peut-être 

a 8  francs  45  c.  En  supposant  les  deux  paye-  «les  rebuts  qui  s'y  trouvaient.  • 
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En  ce  cas  allons  inviter  le  roi.  —  Oui,  faites  ainsi.  Les  frères  se  rendirent 
donc  en  présence  du  roi;  et  après  avoir  incliné  la  tète  devant  lui,  ils  lui 
parlèrent  en  ces  termes  :  Seigneur,  nous  désirons  prendre  notre  repas, 
après  y  avoir  invité  le  Buddha ,  TÂssemblée  des  Religieux  et  les  autres  per- 
sonnages [dignes  de  respect].  Que  le  roi  daigne  nous  honorer  de  sa  pré- 
sence. C'est  bien,  dit  le  roi,  qu'il  soit  ainsi,  je  serai  avec  vous. 

«  Ensuite  le  respectable  Fûrna  étant  monté  sur  le  sommet  de  l'édifice , 
la  face  tournée  du  côté  de  Djètavana,  posa  à  terre  les  deux  genoux;  et 
après  avoir  jeté  des  fleurs,  brûlé  de  l'encens,  il  fit  tenir  par  un  serviteur  le 
vase  d'or  qui  se  termine  en  bec  d'oiseau,  et  il  se  mit  à  prononcer  la  prière 
suivante  : 

«0  toi,  dont  la  conduite  est  parfaitement  pure,  dont  l'intelligence  est 
parfaitement  pure  aussi;  toi  qui,  au  moment  de  prendre  ton  repas,  n'as 
jamais  en  vue  que  le  besoin,  jetant  un  regard  sur  ces  êtres  privés  de 
protecteur,  témoigne-leur  ta  compassion,  6  être  excellent,  et  viens  ici. 

«  Aussitôt,  grâce  à  la  puissance  propre  du  Buddha  et  à  celle  des  Divi- 
nités, ces  fleurs  se  transformant  en  un  dais,  furent  portées  à  Djètavana  et 
allèrent  s'y  placer  à  leur  rang  ;  l'encens  offert  y  parut  sous  la  forme  d'un 
gros  nuage ,  et  l'eau  qui  s'échappait  de  la  nue  forma  des  aiguilles  de 
lapis-lazuli.  Le  respectable  Ananda,  qui  était  habile  à  reconnaître  les  pro- 
diges, joignant  les  mains  en  signe  de  respect,  adressa  cette  question  à  Bha- 
gavat  :  De  quel  endroit,  ô  Bhagavat,  vient  cette  invitation?  —  De  la  ville 
de  Sûrpàraka,  ô  Ananda. — A  quelle  distance  d'ici,  seigneur,  est  la  ville  de 
Sûrpàraka?  —  A  un  peu  plus  de  cent  Yôdjanas,  ô  Ananda.  Allons-y,  reprit 
ce  dernier.  —  Annonce  donc  aux  Religieux  ce  qui  suit  :  Que  celui  d'entre 
vous  qui  désire  se  rendre  demain  à  la  ville  de  Sûrpàraka  pour  y  faire  son 
repas,  prenne  sa  baguette  ^  Oui,  seigneur,  reprit  Ananda  pour  exprimer 


*  Le  texte  se  sert  du  mot  çalâkâ,  «  éclat  de 
•  bois  mince.  »  La  version  tibétaine  traduit  ce 
mot  par  ishuUtching  ^que^e  ne  trouve  pas  dans 
nos  lexiques,  mais  qui,  en  substituant  ching 
k  iehing ,  signifierait  •  Tarbre  de  la  règle.  * 
Rien  n*indique  ce  qu'il  faut  entendre  par  la 
baguette  quon  distribue  ici  aux  Religieux: 
seulement  un  passage  que  la  légende  met  plus 
bas  dans  la  boncbe  de  Çftkya ,  nous  montre 


qu'on  la  nomme  aussi  la  baguette  du  Tchâi- 
tya;  mais  dans  ce  passage,  Texpression  tchàk- 
tya  çalâkâ  (baguette  du  monument)  doit  peut- 
être  se  traduire  «  baguette  prise  k  un  arbre 
■  consacré,  »  ou  plus  généralement  encore, 
t  baguette  rdîgieuse.  >  Les  Bnddhistes  du  Sud 
viennent  beureusement  ici  à  notre  secours ,  et 
MM.  Tumour  et  Qougb  nous  apprennent  qu'on 
nommait  çaUkà  de  petits  éclats  de  bambou 
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son  assentiment  &  Bhagavat;  et  ayant  pris  une  baguette,  il  se  tint  debout 
devant  lui.  Bhagavat  et  les  Religieux  qui  étaient  Sthaviras  parmi  les  Stha- 
viras,  en  prirent  chacun  une  aussi. 

«  En  ce  moment  le  respectable  Pûrna,  le  Stbavira  de  Kundôpadhâna  \ 
qui  était  affranchi  par  la  science,  se  trouvait  assis  dans  l'Assemblée.  Il  se 
mit  donc  en  mesure  de  prendre  aussi  une  baguette  ;  mais  le  respectable 
Ananda  hii  adressa  cette  stance  : 

«  Ce  n^est  pas,  ô  respectable,  dans  la  demeure  du  roi  du  Kôçala,  ni  dans 
la  maison  de  Sudjàta,  ni  dans  le  palais  de  Mrigâra  quon  doit  prendre  le 
repas.  La  ville  de  Sûrpâraka  est  éloignée  d'ici  de  plus  de  cent  Yôdjanas  ; 
c'est  par  des  moyens  sui:naturels  qu'il  faut  s'y  rendre  ;  garde  donc  le  silence, 
ô  Pûrna. 

«  Pûrna ,  qui  était  affranchi  par  la  science ,  n'avait  fait  jusqu'alors  aucun 
miracle  qui  attestât  sa  puissance  surnaturelle.  Aussi  cette  réflexion  lui  vint 
à  l'esprit:  Moi  qui  ai  rejeté,  repoussé,  abandonné,  chassé  complètement 
la  foule  entière  des  corruptions ,  serai-je  donc  incapable  de  faire  usage  d'une 
puissance  surnaturelle  qui  est  commune  chez  les  Tîrthikas  ?  Développant 
en  conséquence  son  énergie  et  déployant  sa  puissance  surnaturelle,  il  étendit 
un  bras  semblable  à  la  trompe  d'un  éléphant,  pour  atteindre  jusqu'à  la 
place  du  troisième  Stbavira  [assis  devant  lui],  auquel  Ananda  ne  donnait 
pas  de  baguette,  et  il  en  prit  une  lui-même;  puis  il  prononça  cette  stance  : 

«  Ce  n'est  ni  par  la  renommée,  ni  par  le  savoir,  ni  par  les  qualités  de  la 
grandeur,  ni  par  d'énergiques  désirs  que  l'on  obtient  en  ce  monde,  ô  Gâu- 


servaut  de  billets  pour  ceux  auxquels  devaient 
être  distribuées  des  aumônes.  Le  nom  des  Re- 
ligieux était  inscrit  sur  ces  petites  baguettes, 
qui  étaient  ensuite  jetées  dans  un  vase  et  ti- 
rées au  sort  :  celui  dont  la  baguette  sortait  la 
première,  recevait  la  première  aumône.  (Tur- 
nour,  Mahâvanso,  Index,  page  aa.  Ciough, 
Singhal.  Dict.  t.  II,  p.  719.) 

*  Je  considère  le  mot  Kan^padhânîyaka , 
épithète  de  ce  Pûrna  (qui  n  est  pas  celui  de  la 
légende),  comme  un  ethnique  destiné  à  le  dis- 
tinguer de  Tautre  Pûrna.  J*ignore  ou  se  trouve 
le  lieu  ainsi  nommé;  les  éléments  de  ce  nom 
propre  sont  knn^a  (source  d*eau)  et  apadhdna 


(ou  upadhdnfya) ,  qui  signifie  ordinairement 
coussin,  oreiller,  et  qui,  d*après  Tétymologie, 
doit  exprimer  d*une  manière  très -générale 
tout  ce  qui  soutient  et  supporte.  Si ,  comme 
je  le  pense,  Kundôpadhâna  est  un  nom  de 
lieu ,  il  doit  signifier  •  le  pays  qui  renferme  des 
«  sources.  >  La  version  tibétaine  favorise  cette 
interprétation ,  puisqu'elle  traduit  Tépithète 
kundâpadhànfyaka  par  yul  tchlut-mig-ichan-na 
gnaS'pa;  ce  qui  veut  dire ,  si  je  ne  me  trompe, 
t  résidant  au  pays  qui  renferme  des  sources.  ■ 
Dans  la  version  tibétaine  de  rhistoire  de  Su- 
mâgadhâ,  ce  mot  est  simplement  transcrit  de 
cette  manière  :  Kun  daudpadana. 
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tama,  la  possession  des  six  connaissances  surnaturelles.  Des  êtres  comme 
moi,  des  êtres  parfaits,  en  qui  Tâge  a  consumé  la  jeunesse,  obtiennent  ces 
connaissances  par  les  énergies  de  la  quiétude,  de  la  morale,  de  la  sagesse , 
et  par  les  diverses  énergies  de  la  contemplation. 

«  Alors  Bhagavat  s^adressa  ainsi  aux  Religieux  :  Celui  qui  est  le  chef  parmi 
mes  Religieux,  est  le  premier  à  prendre  la  baguette  duTchâitya^  qui  appar- 
tient à  mes  Auditeurs.  Cest  pourquoi  entre  ceux  qui  la  prennent,  c'est  le 
Sthavira  Pûrna  de  Kundôpadhàna  qui  est  le  premier.  Ensuite  Bhagavat 
s'adressa  ainsi  au  respectable  Ananda  :  Va,  Ananda,  et  dis  aux  Religieux  :  Ne 
vous  ai-je  pas  dit,  ô  Religieux,  que  vous  deviez  vivre  en  cachant  vos  bonnes 
œuvres  et  en  montrant  vos  péchés .^^  Quant  à  vous,  ô  Tîrthikas,  habitez 
cette  ville;  mais  que  chacun  de  vous,  ô  Religieux,  faisant  usage  de  l'es- 
pèce de  moyen  surnaturel  qu'il  possède,  se  transporte  dans  la  ville  de  Sûr- 
pàraka  pour  y  prendre  son  repas.  Oui,  seigneur,  répondit  le  respectable 
Ananda  pour  exprimer  son  assentiment  à  Bhagavat  ;  puis  il  dit  aux  Reli- 
gieux: Voici,  ô  respectables,  ce  qu'a  dit  Bhagavat:  Ne  vous  ai-je  pas  dit,  ô 
Religieux ,  que  vous  deviez  vivre  en  cachant  vos  bonnes  œuvres?  [et  ainsi  de 
suite  comme  ci-dessus,  jusqu'à:]  que  chacun  de  vous  se  transporte  dans  la 
ville  de  Sûrpâraka  pour  y  prendre  son  repas. 

«Cependant  le  roi  de  Sûrpâraka  fit  enlever  de  la  ville  les  pierres,  le 
gravier  et  les  ordures;  il  y  fit  répandre  de  l'eau  de  santal,  placer  des  vases 
de  diverses  espèces  où  brûlaient  des  parfums  exquis,  disposer  des  files  de 
guirlandes  faites  avec  des  étoffes  de  soie ,  semer  des  fleurs  diverses  ;  enfin 
il  en  fit  une  ville  ravissante.  Sûrpâraka  avait  dix-huit  portes,  et  le  roi  avait 
dix-sept  fils.  Il  plaça  un  de  ses  fils  avec  un  train  magnifique  à  chacune  de 
ces  portes.  A  la  porte  principale  se  tint  le  roi  de  Sûrpâraka,  au  milieu  de 
l'appareil  de  la  puissance  royale ,  accompagné  du  respectable  Pûrna,  de 
Dârukarnin,  et  des  deux  autres  frères. 

«Cependant  on  vit  s'avancer,  à  l'aide  de  moyens  surnaturels,  des  Reli- 
gieux dont  les  uùs  se  servaient  d'ailes,  les  autres  étaient  portés  par  des 
lions,  et  d'autres  dans  des  vases ^.  Le  roi  dit  en  les  apercevant  :  Respectable 

'  Voy.  ci-dessus,  p.  a 59,  note  1.  les  remplace  ainsi  :  lo-ma-hdri-ma ,  ching-tske- 

*  Je  traduis  uniquement  d*après  Tétymolo-  lidn-ma,  snang'Spyad-hdri-ma,  iqui  interroge 

gie  ces  termes  obscurs  du  texte  :  patratchdrika,  t  les  feuilles ,  Tarbre  Tshe ,  les  lampes  ?»  D  est 

haritatchàrika  et  hhâdjanatchàriia.  Le  tibétain  possible  que  le  monosyllabe  ma  qui  termine 
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Pûrna,  est-ce  Bhagavat  qui  s'avance?  Grand  roi,  répondit  Pûrna,  ce  sont 
des  Religieux  dont  les  uns  se  servent  d'ailes,  les  autres  sont  portés  par  des 
lions,  et  d'autres  dans  des  vases;  ce  n'est  pas  encore  Bhagavat.  Ensuite  on 
vit  s'avancer  les  Religieux  qui  étaient  Sthaviras  parmi  les  Sthaviras,  à  l'aide 
des  nombreuses  et  diverses  perfections  de  la  contemplation  dont  ils  étaient 
doués.  Le  roi  répéta  encore  sa  question  :  Respectable  Pûrna,  est-ce  Bha- 
gavat qui  s'avance  ?  Grand  roi ,  répondit  Pûrna ,  ce  n'est  pas  Bhagavat , 
mais  ce  sont  les  Religieux  qui  sont  Sthaviras  parmi  les  Sthaviras.  Alors 
un  certain  dévot  [  au  Buddha  ]  prononça  en  ce  moment  les  stances  sui- 
vantes : 

«Quelques-uns  s'avancent,  montés  sur  de  belles  formes  de  lions,  de 
tigres,  d'éléphants,  de  chevaux,  de  serpents,  de  buffles;  d'autres  portés  sur 
des  palais  divins  de  pierreries,  sur  des  montagnes,  sur  des  arbres,  sur  des 
chars  peints  de  diverses  couleurs  et  resplendissants.  Quelques-uns  s'a- 
vancent au  milieu  de  l'atmosphère,  semblables  à  des  nuages  pslrés  d'une 
traînée  d'éclairs.  Ils  s'empressent  d'arriver,  à  l'aide  de  leur  puissance  sur- 
naturelle, pleins  de  joie,  comme  s'ils  se  rendaient  à  la  ville  des  Dêvas. 

«  Quelques-uns  s'élancent  du  sein  de  la  terre  entr  ouverte  ;  d'autres  des- 
cendent du  haut  de  l'atmosphère  ;  d'autres  enfin  sortent  miraculeusement  de 
leurs  sièges  ;  voyez  l'énergie  des  êtres  doués  d'une  puissance  surnaturelle  ! 

«Cependant  Bhagavat  ayant  lavé  ses  pieds  en  dehors  du  monastère, 
entra  dans  le  Vihàra  ;  puis  s'étant  assis  sur  le  siège  qui  lui  était  destiné , 
il  tint  son  corps  parfaitement  droit ,  et  ramena  sa  mémoire  devant  son  es- 
prit. Ensuite  Bhagavat  posa  avec  intention  son  pied  dans  la  salle  des  par- 
fums \  et  aussitôt  la  tevre  trembla  de  six  manières  différentes.  La  grande 
terre  remua  et  trembla ,  elle  fut  agitée  et  secouée ,  elle  bondit  et  sauta. 


chacuDe  de  ces  expressions  soit  destiné  à  dési- 
gner des  Religieuses  :  cela  n*est  cependant  pas 
probable  d'après  Tensemble  du  texte. 

^  Je  traduis  littéralement  le  composé  Gan- 
dha  kâiî  ;  la  version  tibétaine  remplace  ce  mot 
par  dri-gtsang-khang ,  expression  qui,  suivant 
Csoma,  signifie  a  holy  place,  a  chapel,  et  qui 
se  traduit  littéralement  «  la  pure  maison  des 
«  odeurs.  ■  Il  est  probable  que  c*est  la  chapelle 
où  Ton  bnile  des  parfums  en  Thonneur  du 


Buddha,  comme  cela  a  lieu  depuis  longtemps 
en  Chine.  (A.  Rémusat,  Fœ  kone  ki,  p.  4i.) 
Mais  ce  qui  est  vrai  des  temps  postérieurs  à  ré- 
tablissement du  culte  de  ÇÂkyamuni  Buddha, 
est  peut-être  moins  exact  pour  Tépoque  où  il 
vivait.  Je  suppose  donc  que  la  salle  nommée 
dans  les  Vihâras  Gandha  kâU,  était,  pendant 
que  Çâkya  vivait,  celle  où  il  prenait  son  l<^e- 
ment;  et  je  suis  confirmé  dans  cette  opinion 
par  la  traduction  que  donne  Clough  de  ce 
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L'orient  se  souleva ,  Toccident  s'abaissa  ;  l'occident  se  souleva ,  Torient  s'a- 
baissa; le  midi  se  souleva,  le  nord  s'abaissa;  le  nord  se  souleva,  le  n^idi 
s'abaissa;  les  extrémités  se  soulevèrent,  le  milieu  s'abaissa;  le  milieu  se 
souleva,  les  extrémités  s'abaissèrent. 

«  Le  roi  demanda  en  conséquence  au  respectable  Pûrna  :  0  Pûrna  l'Â- 
rya,  qu'est-ce  que  ceci?  Grand  roi,  reprit  Pûrna,  Bhagavat  vient  de 
poser  avec  intention  son  pied  dans  la  salle  des  parfums  ;  voilà  pourquoi  la 
terre  a  tremblé  de  six  manières  différentes.  Ensuite  Bhagavat  produisit  une 
splendeur  qui  avait  la  couleur  d'une  lumière  d'or,  et  dont  l'effet  fut  de 
donner  au  Djambudvipa  l'éclat  de  l'or  fondu.  Ouvrant  les  yeux  de  surprise , 
le  roi  demanda  de  nouveau  à  Pûrna  :  Qu'est-ce  que  ceci,  ô  Pûrna  l'Ârya? 
Grand  roi,  reprit  Pûrna,  c'est  Bhagavat  qui  produit  une  splendeur  qui  a 
la  couleur  d'un  mirage  d'or. 

«  Ensuite  Bhagavat,  discipliné,  avec  une  suite  de  personnages  disciplinés 
comme  lui;  calme,  avec  une  suite  de  personnages  calmes  comme  lui,  ac- 
compagné d'une  réunion  de  cinq  cents  Arhats,  partit  la  face  tournée  vers 
Sûrpâraka.  Alors  la  Divinité  qui  habitait  le  bois  de  Djêtavana,  prenant  un 
rameau  de  VakulaS  se  mit  en  marche  derrière  lui  pour  l'en  abriter.  Bha- 
gavat connaissant  l'esprit,  les  dispositions,  le  caractère  et  le  naturel  de  cette 
Divinité ,  exposa  l'enseignement  de  la  Loi  fait  pour  donner  l'intelligence 
des  quatre  vérités  sublimes ,  de  telle  sorte  que  cette  Divinité ,  aussitôt 
qu'elle  l'eut  entendu,  fendant  avec  la  foudre  de  la  science  la  montagne  d'où 
l'on  croit  voir  que  c'est  le  corps  qui  existe,  montagne  qui  s'élève  avec  vingt 
sommets^,  vit  face  k  face  la  récompense  de  l'état  de  Çrôta  âpatti. 


terme  :  «  la  résidence  du  Buddha.  »  (Singh.  Dict. 
t.  II,  p.  i65,  coi.  a.)  Après  la  mort  deÇâkya, 
on  dut  placer  dans  la  chambre  où  il  se  tenait 
d'ordinaire,  une  statue  qui  le  représentait,  et 
devant  laquelle  on  brûlait  des  parfums.  C*est 
de  cette  salle  qu*il  est  ici  question. 

^  Mimnsops  elenghi, 

*  Tai  traduit  aussi  littéralement,  et  je  de- 
vrais dire,  aussi  vaguement  que  cela  m'a  été 
possible  cette  expression  obscure  du  texte,  que 
j'ai  retournée  en  bien  des  sens  avant  d'y  dé- 
couvrir le  peu  de  clarté  que  j'y  aperçob.  Voici 
l'original  que  je  donne  pour  les  lecteurs  qui 


voudront  ou  pourront  trouver  mieux  :  Vimçati 
çikhara  samudgatam  satkâya  dnchli  çâilam 
djnâna  vadjrêna  hhittvâ.  Le  terme  vraiment 
difficile  est  satkâya  drichti  ;  par  le  mot  dnchti 
(vue)  on  entend  généralement,  dans  le  style 
buddhique,  une  opinion  erronée  :  ce  doit  être 
ici  le  sens  propre,  puisqu'il  s'agit  d'une  opi- 
nion que  la  Divinité ,  instruite  par  Çâkya ,  tran- 
che avec  la  foudre  de  la  science.  Cette  opinion 
est  celle  du  sat  hâya ,  terme  qui  doit  signifier 
le  corps  existant,  ou  la  réanion  de  ce  gai  existe. 
Un  passage  de  l'Abhidharma  kôça  vyâkhyâ 
(f.  474  h  de  mon  man.)  relatif  au  moi,  que  les 
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«  li  résidait  dans  un  certain  endroit  cinq  cents  femmes  veuves  ;  elles 
virent  le  bienheureux  Buddha  orné  des  trente-deux  signes  qui  caractérisent 
un  grand  homme,  et  dont  les  membres  étaient  parés  de  quatre-vingts  mar- 
ques secondaires;  entouré  d^une  splendeur  qui  s'étendait  à  la  distance 
d'une  brasse,  répandant  un  éclat  qui  surpassait  celui  de  mille  soleils,  sem- 
blable à  une  montagne  de  joyaux  qui  serait  en  mouvement,  et  ayant  l'exté- 
rieur parfaitement  beau.  A  peine  l'eurent-elles  vu,  qu'elles  sentirent  naître 
en  elles  une  grande  bienveillance  pour  Bhagavat.  En  efifet,  et  c'est  une 
règle  reconnue ,  la  possession  de  la  quiétude  ne  cause  pas  à  l'homme  qui 
pratique  le  Yoga  depuis  douze  années  un  bonheur  aussi  parfait,  la  pos- 
session d'un  enfant  nen  donne  pas  autant  à  celui  qui  n'a  pas  de  fils,  la 
vue  d'un  trésor  n'en  procure  pas  autant  à  un  pauvre,  Tonction  royale  n'en 
donne  pas  autant  à  celui  qui  désire  le  trône,  que  n'en  assure  la  première 
vue  d'un  Buddha  à  l'être  en  qui  existe  la  cause  de  l'accumulation  des  ra- 
cines de  vertu.  C'est  pourquoi  Bhagavat  reconnaissant  que  le  temps  de 
leur  conversion  était  venu,  s'assit ,  en  présence  de  l'Assemblée  des  Reli- 
gieux, sur  le  siège  qui  lui  était  destiné.  Les  veuves,  après  avoir  adoré  en 
les  touchant  de  la  tête  les  pieds  de  Bhagavat,  s'assirent  de  côté.  Bhagavat 
connaissant  l'esprit,  les  dispositions,  le  caractère  et  le  naturel  de  ces 
femmes,  leur  exposa  l'enseignement  de  la  Loi,  comme  il  a  été  dit  ci-dessus, 
tellement  qu'elles  virent  face  à  face  la  récompense  de  l'état  de  Çrôta  Âpatti. 
Aussitôt  qu'elles  eurent  vu  la  vérité,  elles  chantèrent  trois  fois  ces  actions 
de  grâces  :  ' 

«  Non,  nous  n'avons  reçu,  seigneur,  ni  de  notre  mère,  ni  de  notre  père, 
ni  d'un  roi ,  ni  de  la  foule  de  nos  parents  ou  de  ceux  qui  nous  sont  chers , 
ni  des  Divinités,  ni  de.  ceux  qui  sont  morts  depuis  longtemps,  ni  des  Çra- 

Buddhistes  nomment pndgala ,  ou  la  personne  des  cinq  attributs  de  Texistence.  Ainsi  on  dit: 

qui  transmigre,  et  quils  distinguent  des  cinq  «la  forme  est  le  moi,  ou  le  moi  a  une  forme, 

attributs  immatériels  de  l'existence  [Skandha) ,  ■  ou  la  forme  est  Tessence  du  moi,  ou  Tessence 

me  donne  à  croire  que  satkàya  signifie  le  corps  ■  du  moi  est  dans  la  forme.  >  Ce  qu*on  dit  de 

existant,  et  que  le  composé  satkâya  drichli  re-  la  forme  peut  se  répéter  des  quatre  autres  at- 

vienl  à  cecî  :  «  Topinion  que  le  corps  est  ce  qui  tributs  de  lexistence  ,  dont  il  sera  question 

«  existe,  »c*estrà-direqu  il  est  le  moi  qui  seul  existe,  plas  bas;  de  sorte  que  ces  quatre  points  de 

puisqu'il  transmigre  dans  des  corps  qui  péris-  vue  appliqués  aux  cinq  attributs  de  Texistence, 

sent  successivement.  Suivant  ce  passage ,  il  y  forment  vingt  opinions  erronées ,  dont  on  com-. 

a  quatre  manières  d'envisager  le  moi^  en  Tiden-  pare  la  somme  à  une  montagne  qui  s*élève 

tifiant  plus  ou  moins  complètement  avec  un  avec  vingt  sommets. 
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manas,  ni  des  Brahmanes,  nous  n'avons  reçu  d'eux,  disons-nous,  rien  qui 
égale  ce  que  fait  pour  nous  Bhagavat. 

«  Les  océans  de  sang  et  de  larmes  sont  desséchés  ;  les  montagnes  d'osse- 
ments sont  franchies;  les  portes  des  mauvaises  voies  sont  fermées^;  nous 
sommes  établies  au  milieu  des  Dêvas  et  des  hommes;  nous  sommes  arrivées 
à  l'éminence,  à  la  supériorité. 

«  Nous  cherchons  un  asile  auprès  de  Bhagavat,  auprès  de  la  Loi,  auprès 
de  l'Assemblée  des  Religieux,  auprès  des  fidèles;  que  Bhagavat  veuille  bien 
nous  recevoir  en  qualité  de  disciples. 

«  Puis  s'étant  levées  de  leurs  sièges,  dirigeant  leurs  mains  réunies  en  signe 
de  respect  du  côté  où  se  trouvait  Bhagavat,  elles  lui  parlèrent  ainsi  :  Ah  I 
que  Bhagavat  daigne  nous  donner  une  chose  quelle  qu'elle  soit,  pour  que 
nous  rendions  à  son  présent  les  hommages  qui  lui  sont  dus  !  Alors  Bhaga- 
vat trancha  par  sa  puissance  surnaturelle  sa  chevelure  et  ses  ongles,  et  les 
leur  donna.  Et  aussitôt  les  veuves  dressèrent  un  Stupa  pour  la  chevelure  et 
pour  les  on^es  de  Bhagavat.  Ensuite  la  Divinité  qui  habitait  le  bois  de 
Djêtavana,  planta  en  manière  de  poteau,  près  de  ce  Stupa ^  la  branche  de 
Vakula  quelle  tenait  à  la  main,  et  dit  à  Bhagavat  :  Et  moi,  Bhagavat,  je 
rendrai  à  ce  Stupa  les  hommages  qui  lui  sont  dus;  aussi  s'arrèta-t-elle  en 
cet  endroit.  De  là  vient  que  les  uns  nomment  «  le  Stûpa  des  veuves,  »  et  les 
autres  «le  Stûpa  du  poteau  de  Vakula,  »  ce  monument  que  les  Religieux 
qui  honorent  les  édifices  élevés  à  Bhagavat,  vénèrent  encore  aujourd'hui. 

«  Bhagavat  quitta  ensuite  cet  endroit.  Il  rencontra  bientôt  un  autre  er- 
mitage, où  résidaient  cinq  cents  Rïchis.  Cet  ermitage  était  abondant  en 
fleurs,  en  fruits  et  en  eau.  Enivrés  du  bien-être  dont  ils  y  jouissaient,  ces 
Rïchis  ne  pensaient  à  quoi  que  ce  fût.  Aussi  Bhagavat  reconnaissant  que 
le  temps  de  les  convertir  était  arrivé,  se  dirigea  vers  l'ermitage;  et  quand 
il  fut  auprès,  il  y  détruisit  par  sa  puissance  surnaturelle  les  fleurs  et  les 
fruits;  il  y  dessécha  l'eau,  il  y  fit  noircir  le  vert  et  frais  gazon,  et  y  ren- 
versa les  sièges.  Aussi  les  Rïchis,  tenant  leur  tète  entre  leurs  mains ,  restaient 

^  La  version  tibétaine  ajoute  :  «les  portes  de  et  qui  signifient  littéralement  t la  terre  qui  en- 

«  raffranchissement  et  du  ciel  sont  ouvertes.  »  «  toure.  >  D* après  cette  interprétation  il  faudrait 

*  Je  traduis  littéralement  yachlyâm  ;  mais  le  traduire  :  t  planta  dans  Tenceinte  qui  environ- 
tibétain  le  remplace  par  les  deux  mots  hkhor-sa,  «  nait  le  Stûpa.  »  On  trouve  encore  des  traces 
auxquels  Schrôter  donne  le  sens  de  courtyard,  d  enceinte  près  de  quelques  Stupas. 
I.  34 
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absorbés  dans  leurs  réflexions.  Mais  Bhagavat  leur  dit  :  Pourquoi ,  ô  grands 
Rïchis,  restez-vous  ainsi  absorbés  dans  vos  pensées?  —  0  Bhagavat!  tu  n'as 
pas  plutôt  eu  mis  le  pied  ici,  sur  cette  terre  de  pureté,  que  nous  sommes 
tombés  dans  Tétat  où  tu  nous  vois.  Pourquoi  ?  dit  Bhagavat.  Cet  ermitage , 
répondirent-ils,  qui  abondait  en  fleurs,  en  fruits  et  en  eau,  est  détruit; 
puisse-t-il  redevenir  tel  qu'il  était  autrefois  1  Qu'il  redevienne  comme  au- 
paravant, dit  Bhagavat;  et  après  qu'il  eut  déployé  sa  puissance  surnaturelle, 
l'ermitage  redevint  tel  qu'il  était  autrefois.  Aussi  les  Rïchis  furent-ils  frappés 
d'un  étonnement  extrême,  et  ils  éprouvèrent  pour  Bhagavat  des  sentiments 
de  bienveillance.  Bhagavat  connaissant  l'esprit ,  les  dispositions ,  le  carac- 
tère et  le  naturel  de  ces  cinq  cents  Rïchis,  leur  exposa  l'enseignement  de 
la  Loi,  fait  pour  donner  l'intelligence  des  quatre  vérités  sublimes;  de  telle 
sorte  que  dès  qu'ils  l'eurent  entendu,  ils  virent  face  à  face  la  récompense 
de  l'état  d'Anâgàmin,  et  acquirent  une  puissance  surnaturelle.  Puis  diri- 
geant leurs  mains  réunies  en  signe  de  respect  du  côté  où  se  trouvait  Bha- 
gavat, ils  lui  parlèrent  en  ces  termes  :  Puissions-nous,  seigneur,  obtenir 
d'entrer  dans  la  vie  religieuse ,  sous  la  discipline  de  la  loi  qui  est  bien  re- 
nommée ,  et  devenir  Religieux  I  Puissions-nous  accomplir,  en  présence  de 
Bhagavat,  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  I  Bhagavat  leur  dit  alors  :  Appro- 
chez, Religieux  ;  embrassez  la  vie  religieuse.  Bhagavat  n'eut  pas  plutôt  pro- 
noncé ces  paroles,  qu'ils  se  trouvèrent  rasés,  couverts  du  manteau  reli- 
gieux ,  et  que  munis  du  pot  aux  aumônes  et  du  vase  dont  l'extrémité  est 
en  bec  d'oiseau,  ayant  une  barbe  et  une  chevelure  de  sept  jours,  ils  parurent 
avec  l'extérieur  décent  de  Religieux  qui  auraient  reçu  l'investiture  depuis 
cent  ans.  Approchez,  leur  dit  de  nouveau  le  Tathâgata;  et  rasés,  couverts 
du  manteau  religieux,  sentant  aussitôt  le  calme  descendre  dans  tous  leurs 
sens,  ils  se  tinrent  debout,  puis  s'assirent  avec  la  permission  du  Buddha. 
Après  de  longs  efibrts  ,  après  des  études  et  une  application  profondes ,  ces 
Rïdiis  [  ayant  reconnu  ce  que  c'est  que  la  roue  de  la  transmigration  ] ,  qui 
porte  cinq  marques,  [qui  est  à  la  fois  mobile  et  immobile;  ayant  triomphé 
de  toutes  les  voies  de  l'existence,  en  les  brisant,  en  les  renversant,  en  les 
dissipant,  en  les  détruisant,]  devinrent  de  ceux  qui  sont  dignes  de  respecta 
Le  Rïchi  qui  avait  été  leur  maître  dit  ensuite  :  Sous  ce  costume ,  ô  Bha- 

^  Ce  passage  n*est  exprimé  qu*en  abrégé        de  cette  manière  :  Idam  ha  pantchagandakam 
dans  nos  deux  manuflcrits  du  Divya  avadâna ,        pûrvaoad  yévad  abhivàiyàçUha  samvrittàf^.  Il 
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gavai ,  j'ai  induit  en  erreur  un  grand  nombre  de  gens  ;  je  commencerai  par 
leur  faire  concevoir  de  la  bienveillance  pour  toi ,  puis  j'entrerai  ensuite  dans 
la  vie  religieuse. 

«  Ensuite  Bhagavat  entouré  de  ces  cinq  cents  Rïchis  et  des  cinq  cents 
premiers  Religieux,  [qui  se  déployaient  autour  de  lui]  comme  les  deux 
extrémités  du  croissant  de  la  lune,  se  mit  en  route  par  la  voie  de  l'atmos- 
phère, en  vertu  de  sa  puissance  surnaturelle,  et  parvint  bientôt  à  la  mon- 
tagne de  Musalaka.  Or  en  ce  temps-'là  résidait  sur  cette  montagne  un 
Rïchi  nommé  Vakkalin^.  Ce  Rïchi  vit  de  loin  Bhagavat,  orné  des  trente- 
deux  signes  qui  caractérisent  un  grand  homme,  [etc.  comme  ci-dessus 
jusqu'à  :  ]  ayant  l'extérieur  parfaitement  beau.  A  peine  Teut-il  aperçu  qu'il 
sentit  naître  en  son  cœur  des  sentiments  de  bienveillance  pour  Bhaga- 
vat. Sous  l'influence  de  cette  bienveillance  il  fit  la  réflexion  suivante  : 
Si  je  descendais  du  haut  de  cette  montagne,  et  si  je  me  rendais  auprès  de 
Bhagavat  pour  le  voir?  Bhagavat,  sans  doute,  sera  venu  ici  avec  l'intention 
de  me  convertir.  Et  pourquoi  ne  m'élancerais-je  pas  du  haut  de  cette  mon- 
tagne ?  Rien  n'échappe  à  la  connaissance  des  Buddhas  bienheureux.  Bhagavat 
reçut  le  Rïchi  à  l'aide  de  sa  puissance  surnaturelle;  ensuite  connaissant 
l'esprit,  les  dispositions,  le  caractère  et  le  naturel  de  ce  Rïchi,  il  lui 
exposa  l'enseignement  de  la  Loi;  de  telle  sorte  qu'après  l'avoir  entendu, 
Vakkalin  vit  face  à  face  la  récompense  de  l'état  d'Anâgâmin,  et  acquit  une 
puissance  surnaturelle.  Ensuite  le  Rïchi  dit  au  Bienheureux:  Puisse -je, 
ô  Bhagavat,  entrer  dans  la  vie  religieuse,  sous  la  discipline  de  la  Loi  bien 
renommée  1  puissé-je  devenir  un  Religieux  I  [etc.  comme  ci-dessus  jusqu'à  :] 

est  clair  que  les  mots  «  comme  ci-dessus,  jus-  le  nombre  cinq.  Il  8*agit  ici  ou  des  cinq  cor- 

«qu'à,»  annoncent  un  retranchement.  J'en  ai  ruplions  du  mal,  pantcha  kléça,  qui  sont  le 

comblé  le  vide ,  pour  la  plus  grande  partie  du  partage  de  tout  homme  entrant  dans  le  cercle 

moins,  à  Taide  de  TAvadàna  çataka.  (Fol.  a  i  i.)  de  la  transmigration  ;  ou  des  cinq  sens  k  Taide 

Je  dis  pour  la  plus  grande  partie ,  parce  que  desquels  Thomme  perçoit  des  sensations  et  ac- 

la  proposition  principale  qui  termine  cette  pé-  complit  des  actions  qui  le  condamnent  à  re- 

'  rîode,  «  ils  devinrent  de  ceux,  etc.  »  est  ailleurs  naître  ;  ou  peut-être  des  cinq  objets  des  sens , 

plus  développée,  notamment  dans  un  passage  ou  des  cinq  sensations  que  Thomme  recueille 

du  même  recueil  que  j'ai  cilé  précédemment,  pendant  son  voyage  dans  le  monde. 
Sect.  II,  p.  i3a.  Je  ne  suis  pas  bien  sûr  de  ce  ^  Ce  nom  signifie  «  celui  qui  porte  un  vête- 

qu  il  faut  entendre  par  l'expression  t  qui  porte  i  ment  fait  d'écorce.  >  C'est  le  terme'  sanscrit 

■  cinq  marques;!  car  il  y  a  dans  le  Buddhisme  bien  connu  valkalin,  modifié  par  Tiofluence 

beaucoup  de  catégories  qui  sont  désignées  par  populaire  du  pâli. 

34. 
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Bhagavat  lui  dit:  Approche,  Religieux;  et  il  entra  dans  la  vie  religieuse, 
comme  il  a  été  dit  plus  haut  ;  et  il  s'assit  avec  la  permission  de  Bhagavat. 
Alors  Bhagavat  s'adressa  aux  Religieux  en  ces  termes  :  Le  premier  de  mes 
Religieux  qui  ont  en  moi  foi  et  confiance  ^ ,  c^est  le  Religieux  Vakkalin. 

«  Ensuite  Bhagavat  environné  de  ses  mille  Religieux  atteignit  la  ville  de 
Sûrpâraka,  en  faisant  des  prodiges  de  diverses  espèces.  Cette  réflexion  lui 
vint  alors  à  l'esprit  :  Si  j'entre  par  une  porte,  les  autres  penseront  difîerem- 
ment  [de  celui  que  j'aurai  préféré];  pourquoi  n'entrerais-je  pas  d'une  ma- 
nière miraculeuse?  Aussitôt  s'élevant  en  l'air  au  moyen  de  sa  puissance 
surnaturelle,  il  descendit  du  ciel  au  milieu  de  la  ville  de  Sûrpâraka.  Alors 
le  roi,  chef  de  la  ville,  le  respectable  Pûrna,  Dârukarnin,  ses  deux  frères 
et  les  dix-sept  fils  du  roi,  chacun  avec  leur  suite,  se  rendirent  au  lieu  où 
se  trouvait  Bhagavat,  ainsi  que  plusieurs  centaines  de  mille  de  créatures. 
Ensuite  Bhagavat  escorté  de  nombreuses  centaines  de  mille  d'êtres  vivants, 
se  dirigea  vers  l'endroit  où  avait  été  élevé  le  palais  orné  de  guirlandes  de 
santal;  et  quand  il  y  fut  arrivé,  il  s'assit  en  face  de  l'Assemblée  des  Reli- 
gieux, sur  le  siège  qui  lui  était  destiné;  mais  la  foule  immense  du  peuple 
qui  ne  pouvait  voir  Bhagavat ,  essaya  de  renverser  le  palais  orné  de  santal. 
Bhagavat  fit  alors  cette  réflexion  :  Si  le  palais  est  détruit,  ceux  qui  l'ont 
donné  verront  périr  leur  bonne  œuvre  ;  pourquoi  ne  le  transformerais-je 
pas  en  un  palais  de  cristal  de  roche  1^  Bhagavat  en  conséquence  en  fit 
un  palais  de  cristal^.  Alors  connaissant  l'esprit,  les  dispositions,  le  ca- 
ractère et  le  naturel  de  cette  assemblée,  Bhagavat  exposa  l'enseignement 
de  la  Loi;  de  telle  sorte  qu'après  l'avoir  entendu,  plusieurs  centaines 
de  mille  d'êtres  vivants  comprirent  la  grande  distinction  ;  il  y  en  eut  qui 
produisirent  des  racines  de  vertu,  faites  pour  devenir  chez  les  uns  des 
parties  de  l'affranchissement,  chez  les  autres  des  parties  de  la  science  qui 
distingue  clairement.  Ceux-ci  virent  face  à  face  la  récompense  de  l'état  de 
Çrôta  âpatti ,  ou  de  Sakrïd  âgâmin,  ou  d'Anâgâmin;  ceux-là  parvinrent  à  l'état 
d'Arhat  par  l'anéantissement  de  toutes  les  corruptions  du  mal.  Il  y  en  eut 
qui  comprirent  ce  que  c'est  que  l'Intelligence  des  Çrâvakas,  ou  celle  des 

'  La  version  tibétaine  traduit  :  «  qcd  sont  traduit  en  tibétain  par  inclination,  confiance, 
«  complètement  affranchis  par  la  foi,  •  çraddhâ  *  La  version  tibétaine  ajoute  :  «  pour  que  la 

vimakta;  mais  nos  deux  manuscrits  lisent  çrad-  «  foule  du  peuple  pût  voir  clairement  le  corps 

dhàdkimukta  :  or  aihimukti  est  ordinairement  •  du  Buddha.  » 
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Pratyêka  Buddhas,  ou  celle  d'un  Buddha  parfaitement  accompli.  Enfin  cette 
réunion  d'hommes  tout  entière  fut  absorbée  dans  le  Buddba,  plongée  dans 
la  Loi,  entraînée  dans  TAssemblée. 

«Ensuite  Dârukarnin  et  ses  deux  frères  ayant  préparé  d'une  manière 
pure  des  aliments  et  des  mets  agréables,  et  ayant  disposé  des  sièges  S  an- 
noncèrent par  un  message  à  Bhagavat  le  moment  [du  repas].  Voici  l'heure 
[de  midi],  ô  Bhagavat;  le  repas  est  préparé;  que  le  Bienheureux  daigne 
considérer  que  le  moment  convenable  est  venu. 

«  En  ce  temps-là  Krïchna  et  Gâutamaka,  rois  des  Nâgas,  résidaient  dans 
le  grand  Océan.  Ils  firent  tous  deux  la  réflexion  suivante  :  Bhagavat  en- 
seigne la  Loi  dans  la  ville  de  Sûrpâraka  :  allons-y  pour  l'entendre.  Aussi- 
tôt accompagnés  de  cinq  cents  Nàgas ,  ils  donnèrent  naissance  à  cinq  cents 
fleuves  et  se  dirigèrent  vers  la  ville  de  Sûrpâraka.  Rien  n'échappe  à  la 
connaissance  des  Buddhas  bienheureux;  aussi  Bhagavat  fit -il  la  ré- 
flexion suivante  :  Si  ces  deux  rois  des  Nâgas,  Krïchna  et  Gâutamaka,  entrent 
dans  la  ville,  ils  vont  la  détruire  de  fond  en  comble.  Il  s'adressa  donc 
en  ces  termes  au  respectable  Mahâ  Mâudgalyâyana  :  Reçois  du  Tathâ- 
gâta  l'aumône  rapidement  recueillie  ^  Pourquoi  cela?  C'est,  ô  Mahâ  Mâud- 
galyâyana ,  qu'il  y  a  cinq  aumônes  rapidement  recueillies.  Et  quelles  sont- 
eiles?  Ce  sont  Taumône  de  celui  qui  arrive  inopinément,  l'aumône  du 
voyageur,  Taumône  du  malade,  l'aumône  de  celui  qui  soigne  le  malade, 
l'aumône  du  gardien  [  du  Vihâra  '].  Or  dans  cette  circonstance  Bhagavat 
pensait  au  gardien  du  Vihâra.  Ensuite  accompagné  de  Mahâ  Mâudgalyâyana, 
il  se  rendit  à  l'endroit  où  se  trouvaient  les  deux  rois  des  Nâgas;  et  quand 
il  y  fut  arrivé,  il  leur  parla  ainsi  :  Prenez  garde,  ô  rois  des  Nâgas ,  que  la 
ville  de  Sûrpâraka  ne  soit  renversée  de  fond  en  comble.  Nous  sommes 
venus,  seigneur,  dans  de  telles  dispositions  de  bienveillance ,  répondirent 
les  Nâgas,  qu'il  nous  est  impossible  de  faire  du  mal  à  aucun  être  vivant, 
fût-ce  à  un  insecte,  ou  à  une  fourmi,  à  plus  forte  raison  à  la  foule  du 
peuple  qui  habite  la  ville  de  Sûrpâraka.  Alors  Bhagavat  exposa  aux  deux 
rois  des  Nâgas,  Krïchna  et  Gâutamaka,  l'enseignement  de  la  Loi;  de  telle 

^  La  version  tibétaine  ajoute  :  c  ayant  placé  rinp-pàki  hsod'Snoms,  v  Taumône  rapide,  n 
■  un  vase  à  eau  fait  d'une  pierre  précieuse.  •  'Le  mot  dont  se  sert  l'original  est  upayi- 

'  L'expression  du  texte  est  aiyayiha  pinda-  tchàrika,  d'après  le  tibétain,  •  bedeau ,  gardien 

pàta,  ce  que  la  version  tibétaine  traduit  ainsi  :  •  du  Vibâra*.  ■ 
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sorte  qu  après  Tavoir  enteDdu,  se  réfugiant  auprès  du  Buddha,  de  la  Loi 

et  de  TAssemblée,  ils  saisirent  les  préceptes  de  renseignement. 

«  Alors  Bhagavat  se  mit  à  prendre  son  repas.  Chacun  des  Nâgas  fit  cette 
réflexion  :  Ah  !  si  Bhagavat  buvait  de  mon  eau  I  Bhagavat  se  dit  alors  :  Si 
je  bois  l'eau  de  l'un  d'eux,  les  autres  penseront  différemment  [de  celui 
que  j'aurai  préféré  ]  ;  il  faut  que  j'aie  recours  à  quelque  autre  moyen.  Alors 
Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  respectable  Mahâ  Mâudgalyâyana  :  Va,  Mâudga- 
lyâyana,  à  Tendroit  où  a  lieu  la  réunion  de  ces  cinq  cents  fleuves,  et  rap- 
portes-en  de  l'eau  plein  mon  vase.  Oui,  répondit  le  respectable  Mahâ  Mâud- 
galyâyana pour  témoigner  son  assentiment  à  Baghavat  ;  puis  s'étant  rendu 
à  l'endroit  où  avait  lieu  la  réunion  des  cinq  cents  fleuves,  il  y  puisa  de  l'eau 
dans  le  vase  ;  revenant  ensuite  au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat,  il  lui  pré- 
senta le  vase  plein  d'eau.  Bhagavat  le  prit  et  le  but. 

«  Le  respectable  Mahâ  Mâudgalyâyana  fit  alors  cette  réflexion  :  Le  Bien- 
heureux a  dit  précédemment  :  Ils  font,  ô  Religieux ,  une  chose  bien  diffi- 
cile pour  leur  enfant,  le  père  et  la  mère  qui  le  nourrissent,  qui  Télèvent, 
qui  le  font  grandir,  qui  lui  donnent  à  boire  leur  lait,  qui  lui  font  voir  les 
spectacles  variés  du  Djambudvîpa.  Supposons,  d'un  côté,  un  fils  qui  passe 
cent  années  entières  à  porter  sa  mère  sur  ses  épaules ,  ou  bien  qui  lui  assure 
les  plaisirs  que  procurent  la  puissance  et  la  domination,  en  lui  donnant 
toute  espèce  de  biens,  par  exemple,  tout  ce  que  la  grande  terre  renferme 
de  joyaux,  de  perles,  de  lapis-lazuli,  de  conques,  de  cristal,  de  corail,  d'ar- 
gent, d'or,  d'émeraudes,  de  diamants,  de  rubis,  de  pierres  recueillies  dans 
le  Dakchinâvarta  ^  ;  ce  fils  n'aura  ainsi  rien  fait,  n'aura  rien  rendu  à  ses 
père  et  mère.  Mais  d'un  autre  côté,  qu'un  fils  initié,  discipliné,  introduise, 
établisse  dans  la  perfection  de  la  foi  son  père  et  sa  mère  qui  n'ont  pas  la 
foi  ;  qu'il  donne  la  perfection  de  la  morale  à  des  parents  qui  ont  de  mau- 
vaises mœurs,  celle  de  la  libéralité  à  des  parents  avares,  celle  de  la  science 
à  des  parents  ignorants;  ce  fils  aura  ainsi  fait  du  bien  à  son  père  et  à  sa  mère; 
il  leur  aura  rendu  ce  qu'il  leur  devait.  Voilà  ce  qu'a  dit  Bhagavat.  Et  moi , 
je  n'ai  rendu  aucun  service  à  ma  mère  ;  il  faut  que  je  réfléchisse  pour  dé- 
couvrir en  quel  lieu  elle  a  repris  une  nouvelle  existence. 

^  Ceci  est  une  allusion  manifeste  aux  mines  conde ,  laquelle  a  toujours  été  comprise  dans 
de  pierreries  et  de  métaux  précieux  qui  rendent  le  vaste  pays  nommé  Dekhan,  c* est-à-dire,  •  la 
célèbre  depuis  des  siècles  la  province  de  Gol-        «  contrée  du  midi.  > 
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«  Il  se  livra  en  conséquence  à  cette  recherche,  et  il  vit  qu'elle  était  née 
de  nouveau  dans  l'univers  Maritchika.  Il  fit  ensuite  cette  réflexion  :  Par  qui 
doit^elle  être  convertie  ?  Il  reconnut  que  c'était  par  Bhagavat ,  et  cette  idée 
lui  vint  à  l'esprit  :  Nous  sommes  ici  bien  loin  de  cet  univers,  pourquoi  ne 
ferais-je  pas  connaître  ce  sujet  à  Bhagavat?  En  conséquence  il  lui  parla  en 
ces  termes  :  Bhagavat  a  dit  autrefois  :  Us  font  une  chose  bien  difficile  les 
père  et  mère  qui  nourrissent  leur  enfant.  Maintenant  ma  mère  a  repris 
une  nouvelle  existence  dans  l'univers  Maritchika ,  et  c'est  par  Bhagavat 
qu'elle  doit  être  convertie;  que  le  Bienheureux,  par  compassion  pour  elle, 
consente  donc  à  la  convertir.  Bhagavat  lui  répondit  :  Par  la  puissance  de 
qui  irons-nous  [  dans  cet  univers  ],  ô  Mâudgalyâyana  ?  Par  la  mienne,  répon- 
dit ce  dernier.  Alors  Bhagavat  et  le  respectable  Mâha  Mâudgalyâyana  pla- 
çant leur  pied  sur  le  sommet  du  Sumèru,  se  mirent  en  chemin;  au  bout 
du  septième  jour  ils  atteignirent  l'univers  Maritchika.  Bhadra  kanyâ  ^  aperçut 
le  respectable  Mahâ  Mâudgalyâyana;  et  du  plus  loin  qu'elle  le  vit,  elle 
courut  à  sa  rencontre  avec  empressement,  et  s'écria  :  Ah  I  voilà  mon  fils  qui 
vient  de  bien  loin.  Mais  la  foule  des  êtres  [composant  cet  univers]  se 
disait  :  Ce  mendiant  est  vieux,  et  cette  femme  est  jeune;  comment  peut-<îlle 
être  sa  mère  ?  Le  respectable  Mahâ  Mâudgalyâyana  leur  dit  alors  :  Les  élé- 
ments dont  se  compose  mon  corps  ont  été  produits  par  cette  femme  ;  c'est 
pour  cela  quelle  est  ma  mère.  Alors  Bhagavat  connaissant  l'esprit,  les 
dispositions,  le  caractère  et  le  naturel  de  Bhadra  kanyâ,  exposa  l'enseigne- 
ment de  la  Loi  fait  pour  donner  l'intelligence  des  quatre  vérités  sublimes; 
de  telle  sorte  qu'aussitôt  que  Bhadra  kanyâ  l'eut  entendu,  fendant  avec 
la  foudre  de  la  science  la  montagne  d'où  l'on  croit  vpir  que  c'est  le  corps 
qui  existe,  et  qui  s'élève  avec  vingt  sommets,  elle  vit  face  à  face  la  récom- 
pense de  l'état  de  Çrôta  âpatti.  Aussitôt  quelle  eut  vu  la  vérité,  elle  chanta 
trois  fois  les  actions  de  grâces  [rapportées  ci-dessus  jusqu'à]  :  Nous  sommes 
établies  au  milieu  des  Dêvas  et  des  hommes.  Et  elle  ajouta  : 

«  Elle  est  fermée  par  ton  pouvoir  la  redoutable  voie  des  mauvaises  exis- 
tences, que  remplissent  de  nombreuses  misères.  Elle  est  ouverte  la  pure 
voie  du  Ciel,  et  je  suis  entrée  dans  le  chemin  du  Nirvana. 

«Débarrassée  de  mes  péchés,  ô  toi  dont  la  vue  est  si  pure,  parce  que 
je  me  suis  réfugiée  auprès  de  toi,  j'ai  acquis  aujourd'hui  la  pureté  ;  j'ai  ob- 

^  C'est  le  noayeftu  nom  de  la  mère  de  Mâudgalyâyana» 
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tenu  la  dignité  désirée  que  recherchent  les  Aryas  ;  j'ai  atteint  à  Tautre  rive 
de  rOcéan  des  douleurs. 

«0  toi  qui  dans  le  monde  es  Tohjet  des  hommages  des  Dàityas>  des 
hommes  et  des  Immortels;  toi  qui  es  affranchi  de  la  naissance,  de  la  vieil- 
lesse, des  maladies  et  de  la  mort;  toi  dont  la  vue  est  difficile  à  ohtenir, 
même  au  hout  de  mille  naissances,  ô  solitaire  !  le  bonheur  que  j'ai  de  te 
voir  porte  aujourd'hui  ses  fruits. 

«  Je  suis  arrivée  à  l'éminence,  6  seigneur,  je  suis  arrivée  à  la  supériorité; 
je  me  réfugie  auprès  de  Bhagavat,  auprès  de  la  Loi,  auprès  de  l'Assemblée 
des  Religieux;  reçois-moi  donc  au  nombre  de  tes  fidèles,  moi  qui  à  par- 
tir d'aujourd'hui,  tant  que  je  vivrai,  tant  que  je  conserverai  le  souffle  de  la 
vie,  chercherai  un  asile  auprès  de  toi,  et  qui  éprouverai  pour  toi  des  sen- 
timents de  bienveillance.  Que  Bhagavat  m'accorde  aujourd'hui  la  faveur 
d'accepter  le  repas  de  l'aumône,  avec  l'Àrya  Mahâ  Mâudgalyâyana  I  Bha- 
gavat accueillit  par  son  silence  les  paroles  de  Bhadra  kanyâ.  Alors  celle-ci 
voyant  que  Bhagavat  et  que  Mahâ  Mâudgalyâyana  étaient  commodément 
assis,  les  satisfit,  en  leur  présentant  de  ses  propres  mains  des  aliments 
et  des  mets  agréables,  préparés  purement,  dont  elle  énumérait  les  qualités. 
Quand  elle  vit  que  Bhagavat  avait  mangé,  qu'il  s'était  lavé  les  mains  et  que 
son  vase  était  enlevé,  elle  prit  un  siège  très-bas  et  s'assit  en  face  de  Bha- 
gavat pour  entendre  la  Loi.  En  conséquence  Bhagavat  la  lui  enseigna.  Le 
respectable  Mahâ  Mâudgalyâyana,  qui  avait  pris  le  vase  du  Bienheureux, 
se  mit  à  le  laver.  Alors  Bhagavat  lui  dit  :  Partons,  Mahâ  Mâudgalyâyana. 
Partons,  Bhagavat,  reprit  le  Religieux.  Et  par  la  puissance  de  qui?  dit 
Bhagavat.  Par  celle  du  bienheureux  Tathâgata,  dit  le  Religieux.  S'il  est 
ainsi,  réfléchis  à  l'endroit  où  se  trouve  Djêtavana,  dit  Bhagavat;  et  au 
même  instant  le  Religieux  s'écria  :  Bhagavat,  est-ce  que  nous  sommes  ar- 
rivés.»^ Bouleversé  par  la  surprise,  il  dit  aussitôt  :  Quel  est  donc  le  nom,  ô 
Bhagavat,  de  cette  puissance  surnaturelle?  —  Elle  se  nomme,  ô  Mâudga- 
lyâyana, «  rapide  comme  la  pensée;  »  je  ne  la  connais  pas  moi-même  distinc- 
tement, tant  sont  profondes  les  lois  des  Buddhas.  Si  cela  [m']  était  connu, 
ma  pensée  ne  se  détournerait  plus  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaite- 
ment accompli,  dût  mon  corps  être  broyé  aussi  menu  que  la  graine  de  sé- 
same. Aujourd'hui  qu'aurais-je  à  faire,  maintenant  que  le  bois  est  brûlé ^^ 

'  J'ai  traduit  littéralement  ces  paroles,  dont  je  ne  saisb  pas  bien  le  sens  énigmalique. 
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«Mais  les  Religieux,  dans  Tesprit  desquels  s'étaient  élevés  des  doutes, 
s'adressèrent  ainsi  au  bienheureux  Buddha,  qui  tranche  toutes  les  incerti- 
tudes :  Quelle  action  avait  donc  faite  le  respectable  Pûrna,  ô  seigneur,  pour 
naitre  dans  une  famille  riche,  fortunée ,  jouissant  de  grandes  richesses? 
Quelle  action  avait-il  faite  encore  pour  naître  dans  le  sein  d'une  esclave  et 
pour  obtenir  ensuite,  quand  il  fut  entré  dans  la  vie  religieuse,  de  voir  face 
à  face  l'état  d'Arhat,  après  avoir  anéanti  toutes  les  corruptions  du  mal? 
Bhagavat  leur  répondit:  Pûrna,  ô  Religieux,  a  fait  et  accumulé,  en  qualité 
de  Religieux,  des  actions  qui  ont  atteint  à  leur  achèvement,  dont  les  causes 
sont  arrivées  à  leur  maturité,  qui  l'ont  accompagné  comme  la  lumière 
[  accompagne  le  corps  qui  la  produit  ] ,  qui  devaient  nécessairement  avoir 
un  terme.  Quel  autre  [que  moi]  connaîtra  distinctement  les  actions  faites 
et  accumulées  par  Pûrna?  Les  actions  faites  et  accumulées,  ô  Religieux, 
n'arrivent  pas  à  leur  maturité  dans  les  éléments  extérieurs,  soit  de  la  terre, 
soit  de  l'eau,  soit  du  feu,  soit  du  vent;  mais  c'est  seulement  dans  les  [cinq] 
attributs  intellectuels,  dans  les  [six]  parties  constitutives  du  corps,  et  dans 
les  [cinq]  organes  des  sens,  véritables  éléments  de  tout  individu \  que  les 
actions  faites  et  accumulées ,  les  bonnes  comme  les  mauvaises ,  arrivent  à 
leur  maturité  complète. 

«  Les  œuvres  ne  sont  pas  détruites,  fût-ce  même  par  des  centaines  de 
Kalpas;  mais  quand  elles  ont  atteint  leur  perfection  et  leur  temps,  elles 
rapportent  des  fruits  pour  les  créatures  douées  d'un  corps. 

«Jadis,  ô  Religieux,  dans  ce  Bhadra  Kalpa  même  où  nous  sommes, 
quand  les  créatures  avaient  une  existence  de  vingt  mille  années,  il  parut 
au  monde  un  Tathâgata  vénérable,  parfaitement  et  complètement  Buddha, 
nommé  Kâçyapa,  doué  de  science  et  de  conduite,  bien  venu,  connaissant 
le  monde,  sans  supérieur,  dirigeant  l'homme  comme  un  jeune  taureau, 
précepteur  des  hommes  et  des  Dieux,  bienheureux,  Buddha.  Ce  Tathâgata 
s'étant  retiré  près  de  la  ville  de  Bénarès,  y  fixa  son  séjour.  Pûrna,  qui 
était  entré  sous  son  enseignement  dans  la  vie  religieuse,  possédait  les  trois 
recueils  sacrés,  et  remplissait  auprès  de  l'Assemblée  les  devoirs  de  ser- 
viteur de  la  Loi^.  Un  jour,  survint  le  domestique  d'un  certain  Arhat,  qui 

*  Le  texte  Ut  ici  api  bhâpàntichvéva,  duquel  «élre  individuel,  c.  à  d.  qui  le  constituent.  » 

je  ne  puis  rien  faire,  et  que  je  remplace  par  *  Le  texte  se  sert  de  Texpression  dharma 

api  bhâiântéchvéva,  «  qui  seols  aboutissent  à  un  vàiyàvntyam  karôti,  que  je  n*ai  encore  yue  que 

I.  35 
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se  mit  à  balayer  le  Vihâra  ;  mais  le  vent  chassait  les  ordures  de  côté  et 
d^autre.  U  fit  alors  cette  réflexion  :  Attendons  un  peu  que  le  vent  s'apaise. 
Le  serviteur  de  la  Loi  étant  survenu ,  vit  que  le  Vihàra  n'était  pas  encore 
balayé.  Aveuglé  alors  par  im  violent  emportement,  il  prononça  ces  paroles 
grossières  :  Cest  de  domestique  de  quelque  fils  d'esclave.  L'Arfiat  l'entendit 
et  fit  cette  réflexion  :  Cet  homme  est  aveuglé  par  son  emportaient;  attendons 
un  peu,  je  le  reprendrai  tout  à  l'heure*  Quand  l'emportement  du  serviteur 
de  la  Loi  fut  calmé,  TArhat  se  présenta  devant  lui,  et  lui  parla  en  ces 
termes  :  Connais-tu  qui  je  suis  ?  Je  te  connais,  répcmdit  le  serviteur  de  la 
Loi  ;  toi  et  moi  nous  soounes  entités  dans  la  vie  religieuse  sous  l'ensei- 
gnement de  Kâçyapa,  le  Buddha  parfaitement  accompli.  Cela  peut  être, 
repartit  l'Arhat.  Quant  à  moi,  j'ai  rempli  tous  les  devoirs  imposés  à  celui 
qui  est  entré  dans  la  vie  religieuse,  et  je  suis  délivré  de  tous  les  liens;  mais 
toi,  tu  as'prononcé  des  paroles  grossières.  A  cause  de  cette  faute,  confesse 
que  tu  as  péché,  et  par  là  cette  action  sera  diminuée,  elle  sera  détruite, 
elle  sera  pardonnée. 

«  En  conséquence  le  serviteur  de  la  Loi  confessa  qu'il  avait  pédié  ;  et 
comme  il  aurait  dû  reprendre  une  nouvelle  existence  dans  l'Enfer,  puis  re- 
naître en  qualité  de  fils  d'une  esclave,  il  ne  revint  pas  à  la  vie  en  Enler, 
mais  il  naquit  de  nouveau,  pendant  cinq  cents  générations,  dans  le  sein 
d'une  esclave.  Enfin  il  reparut  également  en  ce  monde,  dans  sa  dernière 
existence,  avec  cette  qualité  de  fils  d'une  femme  esclave.  Parce  qu'il  avait 
s^*vi  l'Assemblée,  il  naquit  au  sein  d'une  lamille  riche,  fortunée,  jouissant 
de  grandes  richesses;  parce  qu'en  la  servant  il  avait  lu,  qu'il  avait  étudié, 
qu  il  avaiit  acquis  de  l'habileté  dans  la  connaissance  de  Taccumulation  [  des 
éléments  constitutifs  de  l'existence  ] ,  il  obtint  le  bonheur  d'entrer  dans  la 
vie  religieuse  sous  mon  enseignement,  et  de  voir  face  à  face  l'état  d'Arhat, 
après  avoir  anéanti  toutes  les  ûormptîons  du  mal.  C'est  ainsi,  ô  Religieux, 
qu'aux  actions  entièrement  noires  est  réservée  une  récompense  entièrement 
noire  aussi;  aux  actions  entièrement  blanches  est  réservée  une  récompense 
entièrement  blanche  aussi  ;  aux  actions  mélangées  est  réservé  un  résultat 
mélangé  comme  elles.  C'est  pourquoi,  ô  Religieux,  il  faut  en  ce  monde 
éviter  les  actions  entièrement  noires,  ainsi  que  les  actions  mélangées,  et 

dans  ce  slyle;  iç  tibétain  la  rend  par  jW-to-pa        celui  qui  sert  TAssemblée  des  Religieux  comme 
vyed'd».  Il  fai|t  probablement  entendre  par  là        domestique  du  monastère. 
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n  avoir  en  vue  que  les  actions  entièrement  blanches.  Voilà,  ô  Religieux  «  ce 
que  vous  devez  apprendre. 

«  Cest  ainsi  que  parla  Bhagavat ,  et  les  Religieux  transportés  de  joie 
louèrent  ce  que  Bhagavat  avait  dit.  » 


On  a  pu  voir,  par  la  légende  qui  précède,  que  rinvestiture  assez  expé- 
ditive  par  laquelle  Çâkyamuni  se  créait  des  discifdes,  donnait  à  ceux  qui 
la  recevaient  le  caractère  de  Religieux  mendiants  ;  car  tel  est  le  sens  du 
mot  Bhikchu,  lequel  signifie  exactement  «  celui  qui  vit  d'aumônes^  »  Après 
Tobligation  d'observer  les  règles  de  la  chasteté  [Brahma  tcharya),  il  ny  en 
avait  pas,  pour  le  Religieux,  de  plus  impérieuse  que  celle  de  vivre  des  seuls 
secours  qu'il  recevait  de  la  charité  publique.  Comme  il  cessait  de  faire  partie 
du  monde,  les  ressources  que  la  société  ofire  au  travail  lui  étaient  inter- 
dites, et  il  ne  lui  restait  d'autre  moyen  d'existence  que  la  mendicité. 

La  vie  de  privation  à  laquelle  se  condamnaient  les  Religieux  leur  faisait 
donner  encore  le  nom  de  Çramanas,  «  ascètes  qui  domptent  leurs  sens  ^.  » 
Us  avaient  pris  ce  titre  à  l'imitation  de  Çâkyamuni  leur  maître ,  qui  se  fai- 
sait appeler  Çramana  Gâutamaj  Tascète  Gâutamide.  Mais  ce  titre,  en  ce 
qui  regarde  les  Religieux ,  est  bien  moins  fréquent  dans  les  légendes  que 
celui  de  Bhikchu;  de  même  que  ce  dernier  ne  s'applique  jamais,  que  je 


'  J'ai  cru  pouvoir  traduire  ce  tilre  par  le 
terme  un  peu  plus  général  de  Religieux,  afin 
d'éviter  la  confusion  qu'aurait  entraînée  l'em- 
ploi du  mot  mendiant,  qu'il  faut  nécessaire- 
ment conserver  pour  parivràdjaka  et  pour 
quelques  autres  termes  semblables. 

'  J'ai  conservé  ce  nom  sans  le  traduire,  de 
même  que  l'on  conserve  celui  de  Brahmane, 
parce  que  c'est  le  titre  qu'a  porté  Çâkyamuni 
lui-même  depuis  le  moment  qu'il  se  fut  retiré 
du  monde.  Les  Qiinois  n'ont  pas  ignoré  le 
sens  véritable  de  ce  terme,  ainsi  qu'on  le  peut 
voir  par  une  note  de  M.  Rémusat.  (FO0  koae 
ki,  p.  i3.)  Je  rappelle  dans  mon  texte  que  ce 
titre  appartient  autant  au  Brahmanisme  qu'au 
Buddiûsme;  mais,  comme  dans  tous  les  livres 
que  j'ai  eu  occasion  de  lire  ou  de  traduire ,  le 
titre  de  Çramana  est  constamment  distingué 


de  celui  de  Brahmane,  qu'il  précède  régulière- 
ment, «les  Çramanas  et  les  Brahmanes,»  il 
désigne  certainement  non  un  ascète  indien 
en  général,  mais  un  Buddhisle  en  particu- 
lier, et  il  y  est  pris  dans  l'acception  spéciale 
que  Clough  lui  donne,  «  un  ascète  buddhiste , 
«un  mendiant,  le  mendiant  religieux,  un 
«  prêtre  buddhiste.  >  [Singh.  Dict,  t.  II,  p.  778.] 
Gokbrooke  [Miseell  Es$,  t.  II,  p.  ao3)  et  Ré- 
musat [Foe  koueki,  p.  i3)  ont  déjà  remarqué 
que  le  nom  de  Çramana  avait  été  anciennement 
connu  des  Grecs;  mais  c'est  encore  une  ques- 
tion de  savoir  si,  pour  les  anciens,  ce  nom 
désignait  des  ascètes  indiens  en  générdou  des 
Buddhistes  en  particulier.  Il  faut  descendre 
jusqu'à  Porphyre  pour  trouver  le  nom  de  iSa^ 
manéen  appliqué  à  une  seote  que  l'on  peut 
conjecturer  être  celle  des  Buddhistes. 

35. 
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sache,  à  Çâkyamuni,  sans  être  précédé  de  Tépitbète  de  Mahâ,  «le  graod 
«  Religieux.  »  Ainsi  que  le  terme  de  Bhikcha,  celui  de  Çramana  appartient 
à  la  langue  brahmanique;  mais  les  Buddhistes  en  font  une  application  toute 
spéciale  aux  ascètes  de  leur  croyance,  et  les  drames  indiens  nous  prouvent 
par  plus  d'un  exemple  que  les  Brahmanes  eux-mêmes  reconnaissaient  la 
légitimité  de  cette  application  ^ 

Il  arrivait  quelquefois  que  les  conversions  n'étaient  pas  toutes  aussi  ra- 
pides que  celle  de  Pûrna  ;  alors  celui  qui  désirait  embrasser  la  vie  ascé- 
tique, et  qui  ne  satisfaisait  pas  aux  diverses  conditions  requises,  n'était 
pas  pour  cela  repoussé  de  la  réunion  des  Religieux  où  il  voulait  entrer. 
Sans  faire  encore  partie  de  l'Assemblée  dès  Bhikchus,  il  était  placé  sous  la 
direction  d'un  Religieux  et  prenait  le  titre  de  Çrâmanéra,  c'est-à-dire  petit 
Çramana  ou  ascète  novice.  Dès  qu'il  avait  reçu  l'investiture,  il  substituait 
à  ce  titre  celui  de  Çramana  ou  de  Bhikcha.  Ces  deux  degrés  de  Religieux 
paraissent  dans  les  textes  du  Nord;  celui  de  Çrâmanéra  y  est  cependant 
moins  souvent  usité  que  celui  de  Çramana.  Je  ne  crains  pas  de  dire  que 
cela  vient  de  ce  qu'au  temps  où  nous  reportent  ces  textes,  le  noviciat  était 
un  état  beaucoup  plus  rare  que  celui  de  Religieux.  La  facilité  avec  laquelle 
les  conversions  s'opéraient,  donnait  à  ceux  qui  désiraient  suivre  Çâkya  le 
moyen  de  franchir  rapidement  les  premiers  degrés  de  l'initiation. 

J'ai  parlé  tout  à  l'heure  de  conditions  imposées  par  Çâkyamuni  à  ceux 
qui  voulaient  devenir  ses  disciples  ;  ce  point  a  besoin  de  quelques  éclair- 
cissements. La  première  de  toutes  les  conditions  était  la  foi,  et  on  peut 
croire  que  ceux  qui  y  satisfaisaient  devaient  être  dispensés  de  toutes  les 
autres.  Mais  il  est  également  aisé  de  comprendre  que  Çâkya  ou  ses  pre- 
miers successeurs  aient  bientôt  reconnu  la  nécessité  d'y  joindre  quelques 
autres  obligations  d'une  exécution  un  peu  moins  facile.  Cette  nécessité  dut 
même  se  faire  d'autant  plus  promptement  sentir,  que  la  croyance  nouvelle 
trouvait  plus  de  faveur  auprès  du  peuple.  Les  légendes  qui  ont  pris  place 

^  Je  pourrais  citer  ici  les  paroles  de  ce  joueur  meotairede  Tédition  de  Calcutta.  (  Mntch  ichha- 
du  Mntch  tchhakatt,  qui  poursuivi  pour  dettes ,  kalî,  p.  82 ,  édit.  Cale.  Wilson ,  Hinia  Théâtre, 
n*a  d'autre  ressource  que  de  se  faire  disciple  t.  I,  p.  56,  a*  éd.)  Ce  qui  ne  laisse  à  ce  sujet 
de  Çâkya;  car  le  terme  prâcrit  doat  il  se  sert,  aucun  doute,  c*est  que  le  même  Religieux  est 
Çakka  çavanake,  est  certainement  la  transcrip-  désigné  ailleurs  par  son  véritable  titre  de  Ca- 
tion du  sanscrit  Çâkya  çramanaka ,  diminutif  manaka  pour  Çramanaka,  (  Mrïtch  tchhakatt, 
de  Çâkya  çramana,  qui  se  trouve  dans  le  com-  p.  2 13  et  Sag.  ) 
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dans  la  section  de  la  Discipline,  nous  donnent  à  ce  sujet  les  renseigne- 
ments les  plus  instructifs.  On  y  voit  que  Çâkya  reçoit  tous  ceux  qui  se 
présentent  à  lui,  mais  que  sitôt  qu  une  admission  donne  lieu  à  quelque  diffi- 
culté, il  se  hâte  de  Tannuler  par  une  décision  qui  devait  devenir  une  règle 
pour  ses  successeurs.  Cest  ainsi  que  Tinvestiture  conférée  à  des  hommes 
a£Pectés  de  certaines  maladies  réputées  incurables  ^ ,  ou  ayant  quelques 
graves  défauts  de  conformation^,  tels  que  le  lépreux  et  Thermaphrodite ^ 
OU- à  de  grands  criminels,  comme  le  parricide  \  le  meurtrier  de  sa  mére^ 
et  d'un  Arhat^  Tkomme  qui  a  semé  la  division  parmi  les  Religieux  ^  celui 
qui  est  coupable  d'un  des  quatre  grands  crimes  condamnés  par  les  Brah- 
manes^, est  déclarée  non  valable,  et  que  Çâkya  exclut  de  l'Assemblée  celui 
qui  est  atteint  de  ces  vices  moraux  et  physiques.  Des  règles  non  moins  natu- 
relles et  non  moins  faciles  à  comprendre  s'opposent  à  l'admission  de  celui 
qui  a  moins  de  vingt  ans^,  et  de  celui  qui  ne  peut  justifier  de  l'autorisation 
de  ses  père  et  mère  '^.  L'esclave  que  son  maître  a  le  droit  de  réclamer  ^\  et  le 
débiteur  poursuivi  pour  dettes  ^^,  sont  également  exclus.  Enfin  nul  ne  peut 
être  admis  par  un  Religieux  isolé,  et  il  faut,  pour  prendre  rang  dans  l'As- 
semblée des  disciples  de  Çâkya,  avoir  été  examiné  et  reçu  aux  yeux  de  tous^^. 
Les  légendes  nous  apprennent  même  queÇâkyamuni  avait  conféré  au  corps 
assemblé  des  Religieux,  le  droit  de  recevoir  des  novices  et  de  donner 
l'investiture  à  ceux  qui  seraient  reconnus  capables  ^^  Aussi  nous  le  montre- 
t-on  établissant  deux  chefs  de  l'Assemblée  ^^.  Rien  n'est  en  effet  plus  facile  à 
comprendre  :  tous  les  Religieux  reçus  par  Çâkya  le  sont  au  moment  où  il 
parle  en  présence  d'une  réunion  plus  ou  moins  nombreuse ,  déjà  conver- 
tie, ou  aspirant  à  l'être;  l'institution  d'un  ou  de  deux  chefs  de  l'Assemblée 
a  manifestement  pour  but  de  continuer  après  le  maître  un  état  de  choses 
qui  pouvait  disparaître  à  sa  mort.  Si  elle  ne  lui  appartient  pas,  historique- 
ment parlant,  elle  est  certainement  l'œuvre  de  ses  premiers  successeurs. 

^  Csoma,  Analysis  of  the  Dalva,  dans  Asiat,  *  Csoma,  Analysis,  etc.  p.  67. 

Reseurches,  t.  XX,  p.  53.  *  Ibid,  p.  53. 

'  Ibid.  p.  57  et  58.  *•  Ibid.  p.  54. 

»  Ibid.  p.  55.  ''  Ibid.  p.  53. 

•  Ibid.  p.  57.  "  Ibid.  p.  53. 

•  Ibid.  p.  56.  ''  Ibid.  p.  54. 

•  Ibid.  p.  57.  "  Ibid.  p.  52. 
'  Ibid.  p.  57.  »  Ibid.  p.  5îi. 
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Avant  de  passer  outre,  il  importe  d'énumérer  les  diverses  classes  de  per- 
sonnes qui  assistaient  avec  les  Religieux  ses  auditeurs  à  TAssemblée  dont 
il  était  le  chef;  cela  est  indispensable,  si  Ton  veut  suivre  Thistoire  de  cette 
institution  et  en  comprendre  la  portée.  Au  corps  des  Religieux  mendiants 
répondait  celui  des  Religieuses  mendiantes,  pour  Tadmission  desquelles 
on  observait  les  mêmes  règles  que  pour  celle  des  Religieux;  on  les  nom- 
mait Bhikchttnîs  ^  Il  ne  paraît  pas  que  Tinstitution  d'un  corps  de  Religieuses 
ait  été  primitivement  dans  la  pensée  de  Çâkya.  La  première  fenrnie  qui  ait 
obtenu  de  lui  la  permission  d'embrasser  la  vie  ascétique  est  Mahâ  Pradjâ- 
patî ,  la  Gâutamide  sa  tante,  celle-là  même  qui  l'avait  élevé  ^.  Encore  n'y  par- 
vint-elle qu'après  de  longues  instances,  et  le  Maître  ne  céda  qu'à  la  prière 
d'Ânanda  son  cousin^.  La  légende  assure  que  cette  conversion  entraîna 
celle  de  cinq  cents  autres  femmes  de  la  race  des  Çàkyas^;  la  légende  aime 
les  nombres  ronds,  et  son  récit  pourrait  bien  n'être  qu'une  pure  invention 
des  compilateurs  du  Vinaya.  Quoi  qu'il  en  soit,  la  même  autorité  nous 
apprend  qu'à  Mahâ  Pradjâpatî  se  joignirent  bientôt  les  trois  femmes  de 
Çàkya,  que  Csoma  nomme  Gôpà,  Yaçôdharà  et  Utpalavarnâ^.  La  loi  de  la 
discipline  imposait  aux  femmes  les  mêmes  obligations  générales  qu'aux 
Religieux,  savoir  l'observation  d'une  chasteté  perpétuelle  et  la  nécessité  de 
mendier  pour  vivre  ;  aussi  leur  donne-t-on  le  titre  générique  de  Bhikchant 
Les  monuments  brahmaniques  nous  montrent  qu'en  parlant  d'une  Reli- 
gieuse, un  Bbikchu  l'appelait  «  sœur  dans  la  Loi,  «  Dharma  bhagint^.  On  trouve 
dans  les  légendes  du  Nord  plusieurs  exemples  de  femmes  converties  au 
Buddhisme.  Nous  en  avons  vu  quelques-unes  citées  dans  la  légende  de  la 
lutte  de  Çâkya  contre  les  Brahmanes;  il  y  iaut  joindre  la  jeune  fille  de  la 
caste  Tchândâla  dont  j'ai  parlé  à  la  fin  de  la  section  précédente ,  et  avec 
plus  de  textes  que  nous  n'en  avons,  on  en  trouverait  d'autres  encore. 

^  Csoma,  Asiat  Res.  t.  XX,  p.  84.  femmes  de  Çàkya;  quant  au  troisième,  voyez 

'  Lalita  vistara,  f.  58  a  de  mon  manuscrit.  ce  qui  en  a  été  dit  ci-deasus,  Sect.  II,  p.  i8i , 

Csoma,  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  3o8,  note  ai.  note  a.  Georgi  ne  cite  que  deux  femmes  de  Çâ- 

A.  Rémusat,  Foe  koae  /rz^  p.  m.  kya.  Tune  quil  nomme  Grags-hàzon-ma  (lisez 

'  Csoma,  Asiat  Res.  t.  XX ,  p.  90.  Rémusat ,  Grags-Udjin-ma) ,  c'est  Yaçôdharà  ;  Tautre  qu*il 

Foe  koae  ki,  p.  111.  nomme  Sa-tsho-ma  :  si  on  lisait  Ba-tsko^ma,  ce 

*  Csoma,  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  90.  serait  Gôpà.  {Alphah.  tibet.  p.  3&.) 

^  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  3o8,  note  ai.  Les  *  Mntch  tchhakaiî,  p.  a58,  éd.  Caic.  Wilson, 

deux  premiers  noms  sont  en  effet  ceux  de  deux  Hinda  Théâtre,  t.  I,  p.  i&a ,  note  f. 
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A  côté  des  Religieux  des  deux  sexes ,  ou  pour  parler  plus  exactement,  au- 
dessous  de  ces  deux  ordres  qui  constituent  le  fonds  de  T Assemblée  de  Çàkya, 
les  légendes  pldcent  les  Upàsakas  et  les  Upâsikâs,  c  cst-à-dire  les  dévots  et 
les  dévotes»  et  d'une  manière  plus  générale,  les  fidèles  qui  Élisaient  pro- 
fession de  croire  aux  vérités  révélées  par  Çàkya,  sans  adopter  cependant 
la  vie  ascétique.  Les  légendes  nexpUquent  nulle  part  le  terme  à^Updsaka, 
et  il  est  en  lui-même  assez  vague.,  pour  qu  on  puisse  douter  s'il  ne  serait  pas 
préférable  de  le  traduire  par  serviteur,  et  d  y  voir  un  nom  du  novice  qui  est 
placé  sous  la  direction  d^un  Religieux,  auquel  il  rend  en  quelque  sorte  les 
devoirs  de  la  domesticité.  Cette  interprétation  faciliterait  grandement  Tidée 
qu'on  devrait  se  faire  de  la  compositicm  de  l'Assemblée  de  Çàkya,  qu'on  se 
représenterait  ainsi  comme  formée  de  Religieux  et  de  novices  des  deux 
sexes,  en  un  mot  des  quaitre  rèunioitô  dtmt  parient  nos  textes  sanscrits  ^ 
Ajoutons  que  la  manière  dont  les  auteurs  de  nos  dictionnaires  tibétains 
traduisent  dge-^bsnen  (qui  remplace  le  sanscrit  upâsaka^)^  favoriserait  cette 
interprétation,  puisque  suivant  Csoma  ce  mot  signifie  catéchumène,  et 
suivant  M.  Schmidt,  «élève,  novice,  laïque  remplissant  des  devoirs  reii- 
«gieux.  »  Mais  la  lecture  attentive  des  textes,  et  quelques  autorités  non 
moins  respectables  à  m«s  yeux  que  celles  que  je  viens  de  citer,  m'ont  dé- 
cidé en  faveur  du  sesis  de  démt  om  fidèle. 

Je  remarque  d'abord  que  le  sanscrit  classique  prend  aussi  souvent  le 
mot  updsaka  dans  le  sens  d! adorateur -que  dans  celui  de  serviteur;  cela  tient 
aux  éléments  mêmes  dont  est  composé  ce  mot,  qui  signifie  «  être  assis  au- 
«  près  ou  au-dessous.  >  Secondement ,  les  Buddhistes  du  Sud^  c'est-éndire  ceux 
de  Geylan  et  d'Ava,  ne  l'entendent  pas  d'une  autre  manière;  et  une  des 
autorités  les  plus  imposantes,  quand  il  s'a^t  du  sens  propre  des  termes 
buddhiques,  M.  Tornour,  le  traduit  tout  à  fait  daiis  ce  sens  :  pour  lui 
upâsaka  signifie  «  dévot,  celui  qui  vit  auprès  du  Buddba,  ou  avec  le  Bud- 
«  dha^.  »  Judson,  fauteur  du  Dictionnaire  barman  t  va  même  un  peu  plus 
loin,  un  peu  trop  loin  peut-être,  quand  il  traduit  ce  mot  par  laïque'';  mais 
il  faut  sq  rappeler  qu'il  parle  d'un  peuple  entièrement  converti  au  Bud- 
dhisme,  et  chez  lequel  celui  qui  n'est  pas  Religieux  ne  peut  être  qu'un 

'  TcktUasnnâm  parchaidm,  daos  Avad.  çat.        ^y^r,  sect.  Mda,  vol.  ha  ou  xxix,  f.  a  07  6. 
f.  77  &^  88  a^  101  &.  *  Mahâvanso,  Index,  p.  27,  éd.  in-4*. 

'  Avad.  çat  f.  lai  a,  comparé  au  Bkah-  *  Barmtm  Diction,  v*  Upàsaka,  p.  45. 
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laïque,  surtout  aux  yeux  d^un  Européen.  Enfin  les  Chinois,  qui,  comme 
je  Tai  souvent  remarqué,  suivent  en  général  la  tradition  du  Nord,  se  font 
exactement  la  même  idée  du  mot  upâsaka  que  les  Buddbistes  du  Sud. 
«Le  terme  Yeoa  pho  se,  selon  M.  A.  Rémusat,  signifie  pars,  et  indique 
«  que  bien  que  ceux  qui  le  portent  restent  dans  leur  maison ,  c  est-à-dire 
«mènent  une  vie  laïque,  ils  observent  les  cinq  préceptes  et  gardent  une 
«  conduite  pure.  On  rend  aussi  leur  nom  par  hommes  qui  approchent  du  de- 
«  voir,  pour  exprimer  qu^en  accomplissant  les  préceptes,  ils  se  rendent  pro- 
ff  près  à  recevoir  la  loi  des  Buddhas^  »  Dans  une  énumération  des  diverses 
espèces  de  Religieux  que  le  même  savant  a  empruntée  aux  sources  chi- 
noises, les  Upâsakas  des  deux  sexes  sont  désignés  comme  restant  dans  la 
maison,  par  opposition  aux  autres  classes  qui,  suivant  l'expression  bud- 
dhique,  en  sont  sorties  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse  ^.  Et  le  savant  au- 
teur auquel  nous  devons  ces  curieux  extraits,  termine  sa  note  par  ce  ré- 
sumé :  «  Le  mpt  Upâsaka  s'applique  proprement  aux  Buddbistes  qui  mènent 
«  la  vie  laïque,  tout  en  observant  les  préceptes  de  la  religion,  et  en  gardant 
«  une  conduite  régulière  et  sans  souillure  ^.  » 

A  ces  autorités  je  joindrai  maintenant  diverses  expressions  qui  avaient 
besoin,  pour  être  entendues  comme  je  propose  de  le  faire,  d'être  précédées 
des  éclaircissements  que  je  viens  de  donner.  Je  trouve,  par  exemple,  le 
terme  de  BuMhôpâsaka,  «  dévot  au  Buddha'^,  »  opposé  à  celui  de  Tirthikâ- 
pâsaka,  «dévot  aux  Tirthikas,  >  cest-à^dire  aux  ascètes  brahmaniques^. 
Ce  terme  de  Buddhôpâsaka  est  pris  exactement  dans  le  même  sens  par  un 
texte  brahmanique  dune  incontestable  autorité,  le  drame  du  Mritch  tchka- 
katt  Un  Religieux  buddhiste  avait  adressé  à  un  prince  le  titre  di  Upâsaka; 
ce  titre,  qui  prête  à  un  jeu  de  mots,  à  cause  de  son  double  sens  de  dévot 
et  de  barbier,  est  expliqué  par  un  autre  personnage  comme  synonyme  de 
Buddhôpâsaka,  «  dévot  au  Buddha^.  »  Dans  un  autre  passage  Théroîne  de  la 
pièce,  qui  est  une  courtisane,  est  appelée  Buddhôpâsikâ ,  c est-à-dire  dé- 
vouée au  Buddha^;  ce  qui  démontre  suffisamment  que  le  titre  à'Upâsikâ 

'  Fœ  houe  ki,  p.  180.  *  Avad.  çaL  f.  16  h,  20  b,  ^i  a  et  h, 

*  Foe  koue  ki,  p.  iSi.  L'expression  oansa-  *  Mritch  tchhakalt,  p.  ai4.  édit.  Gale.  La 
crée  est  agârâd  anagàrikâm  pravradjitah.  (Di-  traduction  de  Wilson  ne  fait  peut-être  pas  suf- 
vya  avad,  f.  4i  1  h  de  mon  man.)  fisamment  ressortir  le  sens  propre  de  ce  terme. 

*  Foe  koue  ki,  p.  18a  et  i83.  (Hinda  Théâtre,  t.  I,  p.  laS.) 

*  Avad,  çat,  f.  làob.  ^  Mritch  tchhakalt,  f.  a55  sqq.  Saa  sqq. 
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(féminin  à^Upàsaka)  n'exprime  rien  de  pareil  à  celui  de  novice  ou  de  ca^^ 
téchumène.  Une  légende  de  rAvadàna  çataka  dit  d'un  Upàsaka  qu'il  est 
habile  dans  la  loi  du  Buddha  ^  ;  d'un  autre,  qu'il  a  compris  les  formules 
de  refuge  et  les  préceptes  de  l'enseignement^;  d'autres  encore,  qu'ils  con- 
naissent les  vérités'.  Et  quand  il  s'agit  de  désigner  un  serviteur,  c'est  du 
mot  Upasthâyaka  qu'on  se  sert,  par  exemple  dans  ce  texte  :  «  Pour  nous, 
«  qui  sommes  les  serviteurs  de  Bhagavat ,  nous  désirons  être  constam- 
«ment  employés  à  balayer  Djètavana^.  »  Enfin,  les  deux  titres  Bhikchu, 
Religieux  mendiant,  et  Updsaka,  dévot,  sont  opposés  dans  ce  passage: 
«  Qu'y  a-t-il  à  faire  dans  l'état  de  mendiant  P  —  Il  faut  pendant  toute  sa 
«vie  observer  les  règles  de  la  chasteté  [Brahma  tcharya).  —  Cela  n'est  pas 
«  possible  ;  n'y  a-t-il  pas  un  autre  moyen  ?  —  Il  y  en  a  un  autre,  ami;  c'est 
«  d'être  dévot  (  Updsaka).  —  Que  faufil  faire  dans  cet  état?  —  Il  faut  pen- 
«  dant  sa  vie  entière  s'abstenir  de  tout  penchant  au  meurtre,  au  vol,  au 
«  plaisir,  au  mensonge  et  à  l'usage  des  liqueurs  enivrantes^.*» 

Je  ne  me  dissimule  pas  que  M.  Hodgson  a,  dans  un  Mémoire  rempli 
d'indications  précieuses^,  contesté  la  légitimité  de  la  distinction  qui  se 
trouve  ainsi  établie  entre  les  Bhikchus  ou  Religieux,  et  les  Upàsakas  ou 
dévots.  S'appuyant  sur  des  considérations  empruntées  à  l'histoire  des  com- 
mencements de  l'Eglise  chrétienne,  il  ne  peut  admettre  qu'il  ait  existé  dès 
les  premiers  temps  du  Buddhisme  un  corps  de  fidèles  séparé  des  Religieux. 
Je  ne  crois  pas  qu'il  soit  possible  de  rien  opposer  en  principe  aux  re- 
marques de  M.  Hodgson  ;  et  s'il  s'agit  des  premières  tentatives  faites  par 
Çâkya  pour  avoir  des  disciples,  je  reconnais,  avec  cet  ingénieux  auteur,  qu'il 
n'y  eut  originairement  dans  l'Inde  d'autres  Buddhistes  que  ceux  qui  re- 
nonçant au  monde,  avaient  fait  vœu  de  suivre  Çâkya  et  de  pratiquer  à 
son  exemple  les  devoirs  de  la  vie  ascétique.  Mais  s'il  en  faut  croire  ]es 
légendes,  cet  état  diu*a  peu  de  temps;  et  du  moment  que  Çâkyamuni  se 
mit  à  prêcher  la  multitude,  ceux  qui,  sans  être  ses  disciples,  venaient 
cependant  l'entendre,  furent  des  Upàsakas,  c'est-à-dire  des  assistants.  Du 

et  33g.  Ici  Wilson  a  parhitemenl  rendu  ce  ^  Avad.  çat.  f.  36  a, 

titre   par  thê  devoted  uforshipper  of  Budiha.  ^  H.  Ibii. 

(Hindu  Théâtre,  1. 1,  p.  i4i-)  *  Sahasôdgata,  dans  Ditfya  avad,  f.  i5i  a. 

'  Avad,  çat  f.  39  i^  3i  i.  *  Qnotat  from  orig,  Sanscr.  Aaihor,  dans 

'  Ibid.  f.  lai  a.  Joum.  As,  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  33.  sqq. 
I.  36 
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titre  d'assistant  à  celui  de  dévot  il  n'y  a  qu'un  pas  ;  car  sans  doute  ces 
hommes  et  ces  femmes  qui  étaient  assis  en  fouie  auprès  des  disciples  r&* 
connus  de  Çâkya,  n'étaient  pas  en  général  animés  de  sentiments  de  mal^ 
veillance  contre  le  nouvel  ascète.  Je  suis  donc  bien  éloigné  de  croire  que 
Çâkyamuni  ait,  dès  les  commencements  de  sa  prédication,  constitué  une  As- 
semblée de  Religieux ,  divisée  en  Bhikchus  et  en  Upâsakas  de  Tun  et  de  Fautre 
sexe.  Loin  de  là ,  l'organisation  extérieure  du  Buddhisme  a,  comme  sa  méta- 
physique, passé  par  des  degrés  nombreux,  avant  d'atteindre  à  l'état  où  nous 
la  montrent  arrivée  les  peuples  que  le  Buddhisme  a  depuis  longtemps  con- 
vertis. Les  livres  du  Népal  nous  font  même  assister  aux  progrès  de  cette 
oi^anisation ,  qui  débute  par  les  plus  faibles  commencements,  puisqu'on 
y  voit  Çàkya  suivi  d'abord  de  cinq  disciples,  qui  l'abandonnent  bien  vite, 
parce  que  leur  maître,  épuisé  par  de  longs  jeûnes,  a  rompu  le  vœu  d'abs- 
tinence auquel  il  s'était  enchaîné  devant  eux.  Peu  à  peu  le  nombre  de  ses 
adeptes  augmente;  des  rois,  des  Brahmanes,  des  marchands  se  joignent  à  eux 
pour  entendre  la  parole  du  Maître.  Ce  sont  là  les  Upâsakas,  les  assistants, 
et  plus  tard  les  véritables  dévots,  s'ils  emportent  de  la  prédication  de 
Çâkya  les  germes  des  vertus  que  son  enseignement  a  pour  but  de  propager. 
Cette  explication  si  naturelle  a  d'ailleurs  pour  elle  des  faits  d'une  grande 
valeur;  nous  verrons  bientôt  que  les  vues  de  Çftkya,  ou  peut-être  de  ses 
premiers  successeurs,  se  portèrent  au  delà  du  cercle  de  ses  disciples,  et 
qu'en  promettant  pour  l'avenir  des  récompenses  de  divers  ordres  à  ceux  qui , 
sans  être  ses  adeptes,  se  pénétraient  plus  ou  moins  intimement  de  sa  pa» 
rôle,  il  se  créa  parmi  ceux  de  ses  auditeurs  qui  ne  pouvaient  ou  ne  voulaient 
pas  devenir  Religieux,  des  partisans  et  des  dévots  véritables. 

Les  Religieux  seuls  n'en  formaient  pas  moins,  ainsi  que  je  l'ai  déjà  in- 
diqué, l'Assemblée  des  auditeurs  de  Çàkya;  voilà  pourquoi  on  trouve  dans 
les  textes  cette  Assemblée  nonunée  Bhikchu  samgka^^  «la  réunion  des 


*  Il  ne  peut  maintenant  subsister  aucun 
don  le  quant  à  Torthographe  de  ce  terme;  des 
inscriptions ,  comme  celle  d*AmarâYatt  et  de 
Santchî  (Joam.As,  Soc.  of  Bengale  t.  VI,  p.  aaa 
et  455  ),  et  nos  manuscrits  le  représentent  tou- 
jours comme  je  le  fais  :  Samgha  (ou  ^^3^) .  mot 
qui  a  le  sens  de  multitade,  foule  depeaple.  Cette 
signification  convient  parfaitement  à  la  nature 


de  r Assemblée  des  Religieux  de  Çâkya ,  laquelle 
était  composée  d^hommes  sortis  de  toutes  les 
castes.  Je  ne  crois  pas  que  Torthographe  de 
tamga  soit  très-fréquente,  si  même  elle  est  ja- 
mais usitée  dans  nos  manuscrits.  M.  G.  de 
Humboldt  a  préféré  celle  de  Sanga  (H^)  ^u***' 
valent  adoptée  Hodgaon  et  Rémusat,  à  celle  de 
Sangha  (H7)  que  donnent  Schmidt  et  Wilson 
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«  mendiants.  »  Dans  les  Sûtras  et  dans  les  légendes  du  Népal,  le  terme  de 
Samgka  na  pas  d'autre  acception,  et  c'est  également  celle  qu'il  conserve 
dans  la  formule  Buddha,  Dharma,  Samgha,  «le  Buddha,  la  Loi,  l'Assem* 
«blée,  »  ainsi  que  l'a  bien  fait  voir  M.  Hodgson^;  les  sens  plus  ou  moins 
philosophiques  qu'on  a  cherchés  dans  cette  formule  n'appartiennent  certai- 
nement pas  au  Buddhisme  primitifs.  Le  mot  Samgha  exprime  un  double 


(  Ueber  die  Kawi-Spracke ,  t.  I ,  p.  a  7$ ,  note  1  )  ; 
mais  à  Tépoque  où  ce  savant  écrivait ,  on  ne 
possédait  pas  encore  en  Europe  les  manuscrits 
qui  sont  entre  mes  mains.  On  verra  suffisam- 
ment par  mon  texte  pourquoi  je  ne  puLs  ad- 
mettre les  explications  philosophiques  dont  ce 
savant  accompagne  le  terme  de  Samgha.  t  La 
^réunion  nommée  Sanga,  dit-il,  n*est  dans  le 
«  principe  aucunement  terrestre ,  et  elle  com- 
«  prend  les  Bôdhisattvas ,  les  Pratyêkas  et  les 
«Çrâvakas,  qui  sont  déjà  sortis  du  monde. 
«Cette  réunion  cependant,  par  suite  de  Tap- 

•  plication  ordinaire  des  choses  célestes  aux 
«  choses  terrestres ,  est  devenue  la  base  de  la 

«  hiérarchie  buddhiqu% Enfin  ce  terme  a 

«  été  nettement  appliqué  à  la  réunion  des  sec- 
«taleurs  du  Buddha,  vivant  ensemble  et  avec 

•  leur  maître  dans  les  cloîtres  nommés  ViM- 
a  Tas.  »  \JJeher  die  Kawi-Sprache,  t.  I ,  p.  273.)  Je 
pense,  pour  ma  part,  que  les  choses  ont  dû 
se  passer  dans  Tordre  inverse;  que  la  signifi- 
cation primitive  du  mot  Samgha  a  été  celle  de 

•  réunion  des  Auditeurs  ;  »  que  cette  réunion  a 
été  parfaitement  réelle  et  humaine,  aussi  hu- 
maine qu  aucune  autre  assemblée  de  disciples 
suivant  un  maître;  que  quand  les  idées  mys- 
tiques de  triade,  de  sexes  et  autres ,  que  je 
regarde  comme  inspirées  aux  Buddhisles  du 
Nord  "par  le  voisinage  des  Brahmanes,  se  sont 
introduites  dans  le  système  prioûtivement 
très-simple  ibndé  par  Çâkya,  on  a  fait  de  ce 
terme  parfaitement  historique  une  application 
idéale  à  la  réunion  céleste  des  personnages  les 
plus  élevés  dans  la  hiérarchie  philosophique 
et  morale  du  Buddhisme.  Cest  là  du  moins 
ce  que  la  lecture  des  Sûtras  et  des  légendes 


m  autorise  à  croire;  mais  je  crains  que  cette 
opinion  trouve  peu  de  faveur  auprès  des  per- 
sonnes qui  ont  sur  l'origine  et  le  développe- 
ment des  croyances  religieuses  en  général  et 
du  Buddhisme  en  particulier,  des  idées  dont 
j'avoue  humblement  ne  pas  saisir  tout  à  fait 
le  sens.  Au  reste,  cette  observation  qui  m'est 
suggérée  par  le  sentiment  de  défiance  que 
j'éprouve  chaque  fois  que  je  m'éloigne  des 
opinions  d'un  homme  comme  M.  de  Humboldt, 
s'applique  à  bien  d'autres  idées  et  à  bien 
d'autres  termes  que  cdui  qui  nous  occupe. 
Le  présent  volume  tout  entier  est  consacre  à 
mettre  en  relief  le  caractère  purement  hu- 
main du  Buddhisme;  je  ne  puis  donc  croire 
ici,  pas  plus  qu'ailleurs,  que  cette  croyance 
soit  l'expression  de  je  ne  sais  quels  types  di- 
vins que  je  ne  trouve  nulle  part,  du  moins 
dans  les  textes  que  je  liens  pour  les  plus  rap- 
prochés de  la  prédication  de  Çâkya. 

'  Qaot.fromorig.  Sanscr.  Aathor.  dans  Joum. 
Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  87. 

'  A.  Rémusat  (Ohserv.  sur  trois  Mém.  de  de 
Guignes,  dans  Non».  Joum.  Asiat.  t.  VII,  p. 
a64  sqq.)  et  Schmidt  {Mém.  de  tAcad.  des 
Sciences  de  S.  Pitersl.  t.  I,  p.  iiÂ  sqq.]  sont 
les  autorités  à  consulter  pour  les  sens  élevés 
qu'a  pris  cette  formule  dans  les  écoles  relati- 
vement modernes  du  Buddhisme.  Il  y  faut 
joindre  Hodgson  pour  ce  qui  concerne  le  Né- 
pal ,  dont  la  religion  est  traitée  d'une  manière 
approfondie  dans  un  Mémoire  spécial  (  Sketch 
ofBuddhism,  dans  Transact.  ofthe  Roy.  Asiat. 
Soc.  t.  II,  p.  2^6  et  347);  et  Benfey  {Indien^ 
p.  aoi  ),  qui  a  pensé  que  la  triade  buddliique 
de  Buddha ,  Dharma  et  Sanigha  était  une  imi- 

36. 
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rapport,  premièrement  celui  de  tous  les  Religieux  avec  le  Buddha,  ensuite 
celui  des  Religieux  entre  eux.  Dans  le  principe,  le  seul  lien  qui  les  rat- 
tache au  Maître  et  les  réunisse  entre  eux,  est,  suivant  les  légendes,  une 
soumission  commune  à  sa  parole.  Du  reste,  sortis  tous  des  diverses  classes 
de  la  société  pour  se  livrer  à  la  vie  religieuse,  quand  ils  ont  reçu  de  Çàkya 
la  connaissance  des  vérités  fondamentales  et  le  titre  de  Religieux,  ils  vont 
vivre,  les  uns  dans  la  solitude  des  forêts  et  des  montagnes,  les  autres  dans 
des  maisons  abandonnées,  dans  des  bois  auprès  des  villages  et  des  villes; 
et  ils  n'en  sortent  que  pour  se  procurer  en  mendiant  leur  nourriture.  J'ai 
cité  tout  à  rheure  la  légende  de  Pûrna,  où  nous  voyons  ce  Religieux,  à 
peine  converti  au  Buddhisme,  demander  à  Çâkya  la  permission  de  se  retirer 
dans  un  pays  barbare;  et  je  pourrais  rapporter  ici  un  grand  nombre  d'exemples 
semblables  empruntés  aux  Sûtras  et  aux  légendes.  Qu  il  me  suffise  d'eni  rap- 
peler un ,  qui  montre  quelle  importance  Çâkyamuni  attachait  à  la  vie  soli- 
taire. Il  avait,  par  sa  prédication,  attiré  à  lui  un  jeune  marchand,  qui  avait 
embrassé  la  vie  religieuse,  ou  pour  parler  plus  exactement,  qui  avait  pris 
le  titre  de  Religieux  ;  mais  le  jeune  homme  n'en  continuait  pas  moins  de 
vivre  dans  la  maison  paternelle.  Çâkyamuni  lui  représenta  combien  la  vie 
du  monde  était  inférieure  à  la  retraite,  dont  il  exalta  devant  lui  les  avantages. 
Les  exhortations  du  Maître  ne  furent  pas  stériles;  le  marchand  quitta  le 
monde  pour  aller  vivre  dans  la  solitude,  où  faisant  de  Çàkya  son  «ami 
«  de  la  vertu,  »  c'est-à-dîre  son  directeur  spirituel,  il  parvint  par  la  connais- 
sance complète  du  monde  au  plus  haut  degré  de  perfection  ^  On  le  voit, 
dans  Torigine  les  disciples  de  Çâkya  ne  sont  que  des  ascètes  isolés,  et  on 


tation  du  Brahmanisme.  Selon  moi,  il  est  tout 
à  fait  indispensable  de  distinguer  la  formule 
elle-même  des  applications  plus  ou  moins  va- 
riées qu  on  en  a  faites.  La  formule  me  parait  être 
ancienne,  et  le  sens  qu*eUe  a  eu  dans  le  prin- 
cipe doit  avoir  été  très-simple  ;  mais  rien  ne 
prouve  que  les  applications  ne  soient  pas  mo- 
dernes, ou  tout  au  moins  inventées  après 
coup,  à  diverses  époques. 

^  Avadàna  çat  f.  85  et  86  h.  L'expression 
de  •  ami  de  la  vertu,  »  Kafyâna  mitra,  est  une 
des  plus  remarquables  du  Buddhisme;  je  ne 
doute  pas  qu  elle  n'appartienne  aux  premiers 


âges  de  cette  croyance.  L*Ami  de  la  vertu  est 
celui  qui  introduit  le  disciple  futur  auprès  du 
Maître  ;  c*est  aussi  le  Religieux  accompli  qui 
donne  au  novice  Tinstruction  qui  lui  manque 
encore  :  c'est  même,  pour  un  Religieux,  tout 
ascète  respectable  dont  il  doit  rechercher  la 
société.  On  trouve  ce  titre  fréquemment  cité 
dans  les  légendes  avec  cette  dernière  accep- 
tion (Avad.  çat  f.  34  &«  87  a  et  b)\  on  le  voit 
même  opposé  à  celui  de  Papa  mitra,  •  ami  du 
«  péché.  >  (Ibid.  f.  87  a  et  b,  Bkah-hgyar,  sect. 
Mdo,  vol.  ha  ou  xxix,  f.  1 55  a.)  Ce  terme  fournit 
un  nouvel  exemple  de  Tinconvénient  qu  il  y 
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ne  soupçonne  pas  encore,  à  s'en  tenir  au  texte  des  plus  anciennes  légendes, 
la  possibilité  d'une  organisation  qui  devait  réunir  entre  eux  par  un  lien 
durable  tous  ces  Religieux ,  qui  ne  se  rassemblaient  que  pour  entendre  la 
parole  du  Maître. 

Diverses  circonstances,  rapportées  par  les  légendes  et  par  les  Sûtras, 
nous  permettent  cependant  de  saisir  les  commencements  de  cette  organi- 
sation. Tant  que  vécut  Çâkya,  il  était  naturel  que  ceux  quil  avait  convertis 
s'attachassent  à  sa  personne  pour  profiter  de  son  enseignement.  Tous  les 
Religieux  ne  se  fixaient  pas  pour  toujours  dans  la  solitude  ;  et  ceux  mêmes 
qui  avaient  choisi  ce  genre  de  vie,  Tabandonnaient  de  temps  en  temps 
afin  de  venir  entendre  le  Buddha.  Aussi  les  légendes  nous  montrent- elles 
Çâkya  toujours  suivi  d'un  nombre  plus  ou  moins  considérable  de  Religieux, 
qui  TaccompagDaient  et  mendiaient  derrière  lui.  Quand  venait  la  saison  des 
pluies,  c  est-à-dire  quand  les  communications  entre  les  campagnes  et  les 
villes  étaient,  sinon  tout  à  fait  interrompues,  du  moins  plus  difficiles,  les 
Religieux  pouvaient  cesser  la  vie  vagabonde  des  mendiants.  Il  leur  était 
permis  de  se  retirer  dans  des  demeures  fixes;  et  alors  ils  se  dispersaient 
et  allaient  chacun  de  leur  côté,  résider  chez  les  Brahmanes  ou  les  maîtres 
de  maison  qu'ils  savaient  leur  être  favorables.  Là  ils  s'occupaient  à  répandre 
par  la  parole  la  connaissance  des  vérités  dont  se  composait  leur  croyance, 
ou  encore  à  méditer  et  à  étudier  les  points  de  la  doctrine  qui  leur  étaient 
le  moins  connus.  Cela  s'appelait  «séjourner  pendant  le  Varcha,  »  Varcha 
vasana,  c'est-à-dire  pendant  les  quatre  mois  que  dure  dans  l'Inde  la  saison 
pluvieuse  ^  Quand  le  Varcha  était  expiré,  ils  devaient  se  réunir  de  nouveau; 


aurait  quelquefois  k  8*en  tenir  aux  énoncés  des 
yersions  tibétaines ,  sans  remonter  aux  origi- 
naux sanscrits.  Les  Tibétains  traduisent  exac- 
tement Kalyâna  mitra  par  dge-hahi  bches-gnen, 
suivant  Csoma,  «  a  friend  to  virtue,  a  priest;  > 
c*est  exactement  aussi  la  traduction  que  donne 
M.  Schmidt,  ■  ein  Freund  der  Tugend,  ein 
«  Priester.  •  Gsoma  le  traduit  encore  par  «  a 
t  doctor,  a  learned  priest,  t  et  M.  Schmidt  par 
c  ein  geistlicher  Rath.  •  Je  n  hésite  pas  à  pré- 
férer cette  dernière  traduction  à  toutes  les 
autres  ;  TAmi  de  la  vertu  est  certainement  un 
véritable  directeur  spirituel  ;  mais  ce  n*est  pas 


pour  cela  un  prêtre;  au  contraire,  tout  prêtre 
(si  toutefois  ce  terme  est  exact)  peut  être  un 
ami  vertueux  ;  en  un  mot,  il  n^existe  pas  dans 
la  hiérarchie  buddhique  un  ordre  de  Kalyâna 
mitras^  comme  il  y  en  a  un  de  Bhikchns. 

'  Cette  institution  du  Varcha  est  certaine- 
ment une  des  plus  anciennes  du  Buddhisme  ; 
car  on  la  retrouve  chex  tous  les  peuples  qui 
ont  adopté  cette  croyance,  chez  ceux  du  Sud 
comme  chez  ceux  du  Nord.  M.  Turnour  défi- 
nit ainsi  le  mot  vassa  (pâli  pour  varcha)  :  «  les 
■  quatre  mois  de  la  saison  des  pluies ,  depuis 
•  la  pleine  lune  de  juillet  jusqu*i  cdle  de  no- 
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et  alors  formant  une  véritable  Assemblée  religieuse,  ils  s'interrogeaient 
mutuellement  sur  les  divers  points  de  doctrine  qu  ils  avaient  médités  pen- 
dant cette  sorte  de  retraite.  Tout  porte  à  croire  que  cet  usage  fut  introduit 
par  Çâkya  lui-même,  ou  très-certainement  par  ses  premiers  disciples;  mais 
quand  même  il  n  aurait  pas  encore  été  pratiqué  du  vivant  du  Maître ,  il 
n  en  est  pas  moins  si  fréquemment  rapporté  dans  les  légendes  exclusivement 
relatives  à  Çâkya,  que  je  n'bésite  pas  à  le  tenir  pour  très-ancien. 

Cest  là,  si  je  ne  me  trompe,  une  des  circonstances  qui  durent  favoriser 
le  plus  l'organisation  des  Religieux  en  un  corps  régulier.  Un  des  premiers 
résultats  qu'elle  dut  produire  fut  l'établissement  des  Vihâras,  sortes  de  mo- 
nastères, situés  dans  des  bois  ou  dans  des  jardins,  où  se  réunissaient  les 
Religieux  pour  assister  à  l'enseignement  du  Maître.  Il  ne  faudrait  pas  croire 
cependant  que  les  Vihâras  fussent,  dans  le  principe,  des  établissements 
où  les  Religieux  s'enfermaient  pour  toute  leur  vie  ;  ils  étaient  si  peu  astreints 
à  s'y  fixer  pour  toujours,  qu'ils  en  sortaient,  comme  je  le  disais  tout  à 
l'heure,  au  moment  de  la  saison  pluvieuse,  c'est-à-dire  à  l'époque  de  l'an- 
née où  il  semble  qu'ils  dussent  venir  s'y  rassembler,  comme  l'usage  s*en 
est  établi  plus  tard  chez  les  peuples  convertis  au  Buddhisme.  Aussi  les  Vi- 
hâras n'étaient-ils,  au  commencement,  que  des  lieux  de  séjour  temporaire; 
c'étaient,  suivant  l'étymologie  du  mot,  les  endroits  où  ils  se  trouvaient;  et 
l'origine  de  ce  terme  se  montre  dans  la  formide  même  qui  ouvre  chaque  Sûtra  : 
«Un  jour  Çâkya  se  trouvait  {viharati  sma)  en  un  tel  lieu^  »  La  première 

«vembre.  >  Pendant  cette  partie  de  Tannée  les  .  truire  aux  époques  les  plus  florissantes  du 
Religieux devaientcesser  leurs  pèlerinages,  et  se  Buddhisme,  et  tel  quon  en  construit  encore 
livrer  à  des  pratiques  religieuses  dans  des  lieux  au  Tibet.  Je  pense  qu'il  ne  serait  pas  impossible 
fixes.  {Mahâvanso,  Index,  p.  a8.  Joum,  Asiat.  de  trouver  aujourd'hui  dans  Tlnde  des  modèles 
Soc.  of  Beng.  t.  Vil,  p.  looo.  Clough,  Singh.  plus  ou  moins  parfaits  de  ces  édifices,  que 
Diction,  t.  Il,  p.  63a,  col.  3.)  Mais  celte  insti-  nous  ont  conservé^  les  célèbres  cavernes  du 
tution  s*est  modifiée  avec  les  progrès  du  Bud-  Guzarate  et  du  pays  Mahratte.  Ainsi  je  ne  puis 
dhisme  ;  et  par  exemple  aujourd'hui ,  chez  les  m  empêcher  de  croire  que  la  caverne  de  Ma- 
Buddhistesd*Ava,  c'est  dans  leurs  monastères,  gâtante  décrite  par  Sait  est  un  Vihâra  creusé 
et  non  chez  les  particuliers ,  que  les  Religieux  dans  le  roc.  (  Transact,  of  the  lit.  Soc.  of  Pom- 
passent le  temps  de  la  saison  des  pluies.  (San-  bay,  t.  I,  p.  M.)  Erakine  n'avait  pas  hésité  à 
germano ,  Descript.  of  the  Barm.  Emp.  p.  9a  «  exprimer  la  même  opinion.  (  Trans.  of  the  lit. 
éd.  Tandy.)  Soc.  of  Bombay,  t.  III,  p.  637.)  Ce  judicieux 
*  On  peut  voir  dans  Georgi  (Alphah.  Tib.  auteur  a  depuis  longtemps  remarqué,  à  l'oc- 
p.  407)  la  représentation  et  la  description  d'un  casion  des  grottes  d'Élépfaanta  ,  qu'cm  doit 
Vihâra  complet ,  tel  qu'on  pouvait  en  cons-  d'ordinaire  trouver  attaché  aux  temples  bud- 
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destination  des  Vihàras,  après  celle  de  servir  d'asile  aux  Religieux,  était  de 
s'ouvrir  aux  ascètes  voyageuris  et  aux  étrangers  qui  venaient  dans  le  pays. 
«  N'y  a-t-il  pas  dans  ta  patrie,  dit  le  Buddha  à  un  anachorète,  quelque  Vihftra 
«  dans  lequel  les  Religieux  qui  voyagent  trouvent  à  leur  arrivée  de  quoi 
«se  loger ^^i  Quand  les  Religieux  étaient  restés  assez  longtemps  dans  un 
pays,  ils  quittaient  leur  Vihâra  pour  aller  dans  une  autre  province,  où  ils 
se  choisissaient  un  nouveau  domicile  auquel  ils  ne  restaient  pas  plus 
longtemps  attachés  qu'au  premier.  Tout  cela  sec  comprend  sans  peine, 
quand  on  pense  à  cette  vie  facile  de  l'Inde,  où  les  ascètes  passent  le  jour 
sous  des  arbres  et  la  nuit  dans  des  huttes  de  feuillage,  ou  bien  sous  ces 
abris  couverts,  mais  non  fermés,  que  la  bienfaisance  des  riches  a  élevés 
de  temps  immémorial  sur  toutes  les  routes. 

Il  y  a  sans  doute  loin  de  cet  état  presque  nomade  du  Buddhisme,  i  la 
situation  florissante  où  il  se  trouvait  au  iv*  siècle  de  notre  ère,  au  sein  des 
riches  Vihâras  et  des  heureux  ermitages  que  décrit  l'auteur  du  Foe  koue 
ki;  mais  entre  l'époque  où  Fa  hian  visita  l'Inde,  et  celle  que  nous  font 
connaître  les  Avadânas  et  les  Sùtras,  il  s'était  passé  plus  de  neuf  siècles,  en 
suivant,  pour  la  mort  de  Çâkya,  le  comput  singhalais.  Cependant,  quelque 
difiérence  qui  existe  entre  ces  deux  états  du  Buddhisme,  pris  à  des  époques 
aussi  éloignées  l'une  de  l'autre,  on  voit  clairement  que  le  second  devait 
assez  rapidement  résulter  du  premier.  En  efiet,  une  fois  que  les  Religieux 
eurent  des  lieux  fixes  où  ils  purent  habiter  en  commun,  le  lien  qui  les 
rattachait  les  uns  aux  autres  dut  se  resserrer  davantage  ;  et  l'effet  seul  de 
cette  réunion  les  constitua  en  un  corps  beaucoup  mieux  oi^anisé,  et  par 
suite  plus  durable  que  celui  que  pouvaient  former  les  ascètes ,  d'ordinaire 
isolés,  qui  appartenaient  exclusivement  à  la  caste  brahmanique. 

A  ce  fait  tout  matériel  vint  se  joindre  l'influence  que  dut  exercer  de  bonne 


dhiques  creusés  dans  les  montagnes,  un  nom- 
bre plus  ou  moins  considérable  de  cellules 
destinées  à  servir  de  demeure  aux  Religieux 
qui  y  vivaient  en  commun.  (Erskine,  Ibid.  1. 1, 
p.  ao3.  )  Ces  cellules  sont  le  trait  le  plus  carac- 
téristique d*un  Vihâra.  Il  en  faut  dire  autant 
des  belles  cavernes  de  Baug  sur  la  route 
d'Oudjain,  dont  le  même  auteur  a  parfaite- 
ment signalé  le  caractère  exclusivement  bud- 


dhique.  (Ibid»  t  U,  p.  aoa.)  Cette  observation 
s*appliquerait  sans  doute  avec  exactitude  à 
plusieurs  autres  cavernes  de  Tlnde,  si  Ton  en 
avait  des  descriptions  plus  exactes,  et  surtout 
moins  mêlées  d^interprétations  mythologiques 
et  historiques,  que  celles  qu  en  ont  données 
quelques  voyageurs.  Voyez  «ncore  sur  le  mot 
Vihâra,  le  Foe  koae  ki,  p,  i g  et  3^3. 
'  Avad.  çat.  f.  35  (. 
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heure  sur«  Torgamsation  des  Religieux  Buddhistes»  la  nécessité  où  ils  se 
trouvaient  de  résister  aux  attaques  de  leurs  adversaires.  Cette  nécessité  leur 
fit  sentir  le  besoin  de  s'unir  entre  eux  et  de  former  une  association  qui 
pouvait  très-aisément  se  changer  en  une  institution  monastique.  Là,  ainsi  que 
Ta  fait  remarquer  un  judicieux  auteur,  se  trouve  la  véritable  différence  qui 
distingue  les  Religieux  Buddhistes  des  ascètes  plus  anciens,  tels  que  les 
Sannyftsins  et  les  Vanaprasthas  ^  Ces  derniers  qui  loin  de  faire  opposition 
à  la  religion  populaire  ,%étaient  au  contraire  autorisés  par  la  loi  de  Manu, 
n'avaient  pas  besoin  de  créer  des  associations  religieuses  régulièrement 
organisées.  S'ils  rassemblaient  autour  d'eux  quelques  disciples ,  il  en  résulr 
tait  des  rencontres  accidentelles  qui  ne  survivaient  pas  au  Maître.  Mais  l'iso- 
lement dans  lequel  s'étaient  placés  les  Buddhistes,  au  sein  de  la  société 
indienne,  ne  pouvait  manquer  de  leur  faire  sentir  les  avantages  de  la  vie 
commune;  et  une  fois  ces  avantages  appréciés,  il  n'était  pas  difficile  d'en 
assurer  la  conservation,  en  donnant  au  chef  de  l'association  un  successeur 
qui  continuât  l'œuvre  de  celui  qui  l'avait  fondée. 

Une  fois  l'Assemblée  des  Religieux  formée  de  la  réunion  de  tous  les 
Bhikchus  ordonnés  par  Çâkyamuni,  il  dut  bien  vite  s'y  établir  une  hiérar- 
chie capable  d'y  maintenir  l'ordre.  Aussi  voyons-nous,  dans  toutes  les  lé- 
gendes, les  Bhikchus  rangés  d'après  leur  âge  et  d'après  leur  mérite.  C'est 
suivant  l'âge  qu'ils  prenaient  rang  dans  l'Assemblée ,  et  les  premiers  y  rece* 
vaient  le  nom  de  Sthaviras,  vieillards  ou  anciens.  Les  Sthaviras  à  leur  tour 
se  distinguaient  en  Anciens  des  Anciens,  Sthavirdk  sthavirândm^;  mais  je 
n'ai  jamais  trouvé  dans  les  textes  de  dénomination  correspondante  à  celle 
de  vieillard,  comme  serait  celle  de  jeunes  ou  nouveaux.  Les  Sthaviras  occu- 
paient dans  l'Assemblée  le  premier  rang  après  Çâkya  ;  et  c'est  ce  qui  ex- 
plique la  traduction  remarquable  que  les  interprètes  tibétains  donnent  de 
leur  nom.  Le  mot  Sthavira  est  régulièrement  remplacé  dans  leurs  versions 
parles  deux  monosyllabes  ^na^-6rtan,  que  nos  dictionnaires  tibétains  rendent 
tous  par  vicaire,  substitut,  à  l'exception  de  Schrôter,  qui  lui  donne  le  sens 
de  «  très-bon  prêtre,  très-excellent  moine ^.  «  L'étymologie  du  mot  Sthavira 
[sthd,  se  tenir)  d'une  part,  et  de  l'autre  le  rôle  que  jouent  d'ordinaire  dans 

^  fiochinger,  La  vie  contemplative  chez  les  gaihà  avaiàna,  L  à  a,  maouscrit  de  la  Bi- 
Hindoas ,  f.  i66.  Wiolhèque  royale. 

*  Purna,  dans  Divja  avad.  f.  22  a.  Sumâ-  '  Bhotanta  Diction,  p.  38,  col.  1. 
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les  légendes  les  Sthaviras,  auxquels  Çâkyamuni  confie  le  soin  d'enseigner 
la  Loi,  quand  il  ne  parle  pas  lui-même ,  justifient  sans  dofute  la  version 
des  interprètes  tibétains.  Ne  serait-ce  pas  cependant  donner  au  lecteur 
une  singulière  idée  de  l'original,  que  de  traduire  ainsi  une  phrase  qui  se 
présente  à  chaque  page  de  la  Pradjnâ  pâramitâ  :  «  Alors  le  vicaire  SuLhûti 
«  parla  ainsi  à  Bhagavat.  »  Je  n  hésite  pas  à  prétendre  que  ce  serait  trop  tra- 
duire; aussi  ai-je  cru  devoir  conserver  le  terme  même  de  Sthavira  dans  ma 
traduction  firançaise  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  M.  Tumour  a  également 
gardé  le  titre  de  Thera,  forme  pâlie  de  Sthavira,  dans  la  traduction  anglaise 
qu'il  a  donnée  du  Mahâvamsa  pâli;  et  cependant  les  Theras  singhalais,  qui 
ont  sur  tous  les  autres  Religieux  le  privilège  d'enseigner  la  Loi,  sont  bien 
en  réalité,  pour  les  Singhalais  comme  pour  les  Tibétains,  des  espèces  de 
vicaires,  qui  remplacent  aujourd'hui  Çâkya  leur  maître,  comme  ils  le  rem- 
plaçaient quelquefois  pendant  sa  vie. 

Le  mérite  servait  aussi  à  marquer  les  rangs;  et  je  pense  même  qu  il  devait 
se  joindre  au  privilège  de  l'ancienneté ,  pour  assurer  à  un  Religieux  une 
supériorité  incontestable.  Nous  avons  vu,  dans  la  légende  de  Pûrna,  une 
preuve  qu'un  Religieux  peut,  par  ses  qualités  personnelles,  s'élever  à  un 
rang  plus  élevé  que  celui  qu'il  tient  de  Tâge,  Il  est  bon  toutefois  de  remar- 
quer qu'il  s'agit  là  de  puissance  surnaturelle;  d'où  il  résulte  que  le  principe 
de  l'ancienneté  devait  être  en  général  supérieur  à  celui  du  mérite,  puisqu'il 
ne  cédait  que  devant  des  facultés  surhumaines.  On  ne  peut  croire  cepen- 
dant que  le  savoir  et  la  vertu  n'aient  pu  quelquefois  servir  à  marquer  les 
rangs,  surtout  dans  les  premiers  temps  du  Buddhisme.  Il  est  certain,  d'a- 
près les  légendes,  que  l'enseignement  de  Çâkya  agissait  d'une  manière  plus 
ou  moins  rapide ,  selon  que  ceux  qui  le  recevaient  y  étaient  plus  ou  moins 
préparés;  de  sorte  qu'un  Religieux  pouvait  acquérir  en  peu  de  temps  une 
science  plus  profonde  et  une  sainteté  plus  parfaite  que  tel  autre  d'entre 
ceux  qui  l'avaient  depuis  plus  longtemps  précédé  dans  l'Assemblée.  La  con- 
naissance des  vérités  enseignées  par  Çâkya  avait  d'ailleurs  ses  degrés,  et  sans 
doute  que  celui  qui  les  avait  franchis  tous  était  regardé  comme  supérieur 
à  celui  qui  s'était  arrêté  dans  sa  marche.  Ces  divers  degrés  reviennent  si 
souvent  dans  nos  légendes,  que  je  crois  nécessaire  de  citer  un  texte  où  ils 
se  trouvent  indiqués  suivant  leur  position  relative.  Ce  texte  aura  l'avantage 
de  présenter  en  raccourci  l'ensemble  de  ce  que  les  Avadânas  nous  appren- 

I.  37 
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nent  touchant  les  distinctions  établies  entre  les  Auditeurs  de  Çàkya  d'après 
le  mérite  et  la  science. 

«  Bhagavat  connaissant  Tesprit,  les  dispositions,  Je  caractère  et  le  naturel 
des  mariniers  qui  Técoutaient)  leur  exposa  renseignement  de  la  Loi,  destiné 
à  leur  faire  pénétrer  les  quatre  vérités  sublimes;  de  telle  manière  qu'après 
ravoir  entendu,  les  uns  obtinrent  les  fruits  de  Tétat  de  Çrôta  âpanna,  les 
autres  ceux  de  Tétat  de  Sakrîd  âgâmin ,  d'autres  encore  ceux  de  Tétat  d*A- 
nAgàmin.  Quelques-uns  ayant  embrassé  la  vie  religieuse,  parvinrent  par 
l'anéantissement  de  toutes  les  corruptions  du  mal,  à  voir  face  à  face  l'état 
d'Arhat.  Ceux-ci  comprirent  ce  que  c'est  que  l'Intelligence  (Bôdhi) ,  à  laquelle 
parviennent  les  Çrâvakas  ;  ceux-là  comprirent  ce  qu'est  celle  des  Pratyèka 
Buddhas,  d'autres  ce  qu'est  celle  d'un  Buddha  parfaitement  accompli.  Enfin 
la  réunion  tout  entière  fut  absorbée  dans  le  Buddha,  plongée  dans  la  Loi, 
entraînée  dans  l'Assemblée  ^  » 

Examinons  maintenant  les  divers  termes  de  cette  énumération;  ils  dé- 
signent, comme  on  va  le  voir,  divers  degrés  dans  la  hiérarchie  que  j'ap- 
pellerai morale  et  scientifique  des  Auditeurs  de  Çàkya.  Premièrement  les 
quatre  vérités  sublimes  sont  les  axiomes  fondamentaux  qui  servent  de  base 
à  la  doctrine  buddhique ,  savoir  que  la  douleur  existe  ,  qu'elle  est  le  par- 
tage de  tout  ce  qui  vient  au  monde ,  qu'il  importe  de  s'en  affranchir,  enfin 
que  c'est  par  la  science  seule  qu'on  peut  le  faire  de  façon  à  obtenir  la  déli- 
vrance^. Ceux  qui  comprennent  ces  vérités  et  y  conforment  leur  conduite, 
sont  nommés  Aryas  ou  vénérables,  par  opposition  aux  hommes  ordinaires 
{Prïthag  djana),  qui  n'ont  pas  encore  réfléchi  sur  ces  importants  sujets.  On 
n'aurait  cependant  qu'une  faible  idée  de  la  valeur  de  ce  titre,  si  l'on  n'y 
voyait  qu'une  épithète  d'un  sens  opposé  à  celui  d'homme  vulgaire.  La  qualité 
d'Arya  me  parait,  au  contraire,  une  des  plus  hautes  à  laquelle  puisse  par- 
venir celui  qui  n'est  pas  Buddha;  elle  suppose  même  ordinairement,  outre 
la  connaissance  des  vérités  énoncées  tout  à  l'heure,  la  possession  de  facultés 
surnaturelles.  On  la  donne  aux  premiers  et  aux  plus  éminents  disciples  du 
Buddha;  les  personnages  divins,  comme  Avalôkitêçvara  et  Mandjuçrî,  la 
reçoivent  dans  tous  les  livres ,  et  les  copistes  du  Népal  l'appliquent  même 

^  Avad,  çat  f.  a6  6.  Puma,  dans  Di'vja  avad,        d*aflleurs  déjà  connus ,  que  je  présenterai  sous 
f.  ai  6.  SamâgaâM  avad,  f.  i8  a.  la  forme  même  qu^ils  ont  dans  les  textes  sans- 

*  Je  reviendrai  plus  bas  sur  ces  axiomes ,        crits  du  Nord. 
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aux  ouvrages  qui  passent  pour  émanés  de  renseignement  de  Çàkyamuni  ; 
dans  ce  dernier  emploi  «  ce  terme  revient  à  peu  près  à  celui  de  saint  ^.  Ces 
Aryas  ou  vénérables  ne  sont  pas  ainsi  nommés  d'après  Tàge,  comme  les 
Sthaviras;  ils  doivent  ce  titre  à  leurs  vertus,  à  leurs  facultés  supérieures,  et 
aux  perfections  qui  les  affranchissent  plus  ou  moins  complètement  des  con- 
ditions de  l'existence  auxquelles  reste  soumis  le  commun  des  hommes. 
Suivant  les  Barmans,  dont  j^emprunte  ici  le  témoignage,  parce  que  les 
titres  de  Ténumération  qui  nous  occupe  se  rencontrent  aussi  bien  dans  le 
Buddhisme  du  Sud  que  dans  celui  du  Nord,  le  titre  d'Àrya  s'applique  aux 
quatre  ordres  qui  paraissent  les  premiers  dans  le  texte  cité  plus  haut,  les 
Çrôta  âpannas,  les  Sakrïd  ftgâmins,  les  Anâgàmins  et  les  Arhats^.  Chacun  de 
ces  ordres  se  subdivise  à  son  tour  en  deux  classes,  selon  que  celui  qui  en 
fait  partie  est  ou  n^est  pas  encore  parvenu  aux  récompenses  que  son  ordre 
comporte.  Ainsi  on  distingue  le  Çrdta  âpatti  mârga  sthdna  davec  le  Çrâia 
âpatti  phala  sthdna,  c'est-à-dire  l'action  d'être  dans  la  voie  du  Çrôta  ftpatti^, 
d'avec  celle  d'être  dans  la  récompense  de  ce  même  état;  et  c'est  ainsi  que 
s'expliquent  ces  expressions  et  d'autres  semblables  que  l'on  rencontre  à  tout 
instant  dans  les  légendes  du  Népal  :  «  Il  obtint  la  récompense  de  tel  et  tel 
«état.  »  Il  y  a  donc,  rigoureusement  parlant,  huit  classes  de  personnages 
auxquels,  selon  les  Barmans,  convient  le  titre  âHArya,  bien  que  ces  huit 
classes  se  réduisent  au  fond  à  quatre,  que  distinguent  les  titres  que  nous 
allons  analyser.  Tout  cela,  je  le  répète ,  est  aussi  vulgairement  connu  des 
Singhalais  que  des  Népalais  :  c'est  le  patrimoine  commun  des  Buddhistes 
de  tous  les  p^ys. 

Les  titres  qui  suivent,  quoique  aussi  fréquemment  employés  par  les  ré- 
dacteurs des  Sûtras  et  des  légendes,  ne  sont  pas  au  premier  abord  aussi 
faciles,  et  je  n'en  ai  pu  trouver  jusqu'ici  l'interprétation  positive  dans  aucun 
texte  du  Népal.  Les  ouvrages  que  je  puis  consulter  en  parlent  comme  de 
choses  parfaitemmit  connues  et  qui  n'ont  pas  besoin  d'explication.  Ce  n'est 
pas,  en  effet,  traduire  ces  termes  que  de  dire,  cooune  font  Judson  et  Clough 

'  Sur  cet  emploi  du  mot  Ârya,  et  sur  les  '  La  différence  des  deux  formes  Çrâta  âpatti 

diverses  traductions  qu  en  donnent  les  Bud-  et  Çrâta  Apanna  est  celle  du  substantif  abstrait 
dhistes  de  TAsie  centrale,  voyez  H.  Sdunidt,  à  Tadjectif.  Âpatti  signifie  acquisition,  obten- 
Gêtchkhte  dm*  Ost-Mongol  p.  SgS.  tion;  cest  Tétat.  Apanna  signifie  celai  fui  a 

*  JudsoD,  Barman  Diction,  p.  ay.  obtenu,  acquis;  c est  Tadjectif. 
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dans  leurs  dictionnaires  barman  et  singfaaiais  :  «  Sotdpatti  (  forme  pàlie  du 
«  sanscrit,  Çrâta  âpatti)^  le  premier  état  auquel  parvient  un  Arya,  l'état  d'un 
«  Arya^;  »  et  ainsi  de  Sakrïd  âgâmin  qui  est  le  second  état,  d!Andgdmin  qui 
est  le  troisième,  et  d'Arkat  qui  est  le  quatrième.  Heureusement  l'analyse  de 
ces^ termes,  rapprochée  des  explications  tibétaine,  chinoise  et  singhalaise, 
ne  laisse  aucun  doute  sur  leur  vrai  sens. 

Commençons  par  les  Tibétains ,  qui  sont  les  moins  éloignés  de  la  tradi- 
tion népalaise.  Le  premier  degré,  celui  de  Çrôta  âpatti,  est  représenté  dans 
leurs  versions  par  les  mots  rgyuU'-da  jags-pa,  lesquels,  d'après  la  forme 
grammaticale,  désignent  l'homme  qui  est  parvenu  à  ce  degré.  Ce  terme 
qui  se  rencontre  au  commencement  d'un  recueil  de  légendes  publiées  et 
traduites  avec  beaucoup  de  soin  par  M.  Schmidt^,  signifie  selon  ce  savant: 
«  l'homme  entré  dans  la  durée,  »  der  in  die  Fortdauer  Eingegangene^.  Dans 
un  autre  passage  l'état  d'un  tel  homme  est  appelé  :  «l'entrée  durable, 
«  perpétuelle,  »  die  hestàndige  Einkehr'^.  Enfin,  dans  un  troisième,  la  récom- 
pense de  cet  état  est  nommée  :  «  celle  de  ceux  qui  persistent  constam- 
«  ment,  »  die  Frucht  der  bestàndig  Verbleibenden^.  Ces  diverses  interprétations 
n'ofirent  pas  un  sens  parfaitement  clair;  M.  Schmidt  semble  les  avoir  adop- 
tées en  considération  des  mots  rgyun-du,  que  Schrôter,  Csoma  et  M.  Schmidt 
lui-même  traduisent  par  toujours,  subsistant  perpétuellement.  Schrôter  donne 
même  tout  entière  l'expression  qui  nous  occupe  et  la  rend  ainsi  :  «  les  dis- 
«  ciples  ou  les  sectateurs  de  Çâkya^.  »  C'est,  je  crois,  aller  trop  loin;  et  tout 
en  reconnaissant  qu'on  ne  peut  arriver  à  l'état  de  Çrôta  âpatti  qu^après 
avoir  entendu  la  parole  du  Buddha,  je  n'en  pense  pas  moins  que  ce  titre 
n'est  pas  synonyme  de  celui  d'Auditeur  ou  de  Religieux.  Schrôter  efface 
d'ailleurs  ce  qu'il  y  a  de  figuré  dans  ce  titre;  et  quand  même  elle  serait 
exacte,  sa  version  n'en  serait  pas  moins  incomplète.  Georgi,  plus  heureux  à 
l'égard  de  ce  mot  qu'il  ne  l'est  d'ordinaire  quand  il  parie  de  tibétain,  traduit 
ce  titre  ainsi  qu'il  suit  :  «  ceux  qui  avancent  toujours''.  »  Mais  les  mots  tibé- 
tains se  prêtent  à  une  interprétation  non  moins  simple  et  plus  instructive  ; 
j'y  vois  le  sens  de  :  «  celui  qui  est  entré  dans  le  courant.  »  C'est  exactement 


^  Judson,  Barman  Diction,  p.  Aoo. 

*  Der  Weise  and  der  Thor,  p.  44- 

*  Ibid,  p.  5i,  noie. 

*  Ibid.  p.  54. 


*  Der  Weise,  etc,  texte,  p.  a 6,  et  trad.  p.  3 1 . 

*  Bhotanta  Diction,  p.  3a8,  col.  i. 

^  Alphah.  iibet.  p.  278;  il  récrit  cependant 
de  cette  manière  fautive  :  rgyan  daja  gas  pa. 
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rinterprétation  des  Singfaalais  que  nous  a  transmise  M.  Turnour  en  ces 
termes  :  «  ce  titre  vient  de  sôtd ,  torrent  qui  coule  ;  c'est  le  premier  degré 
R  de  la  sanctification,  celui  qui  conduit  aux  autres  degrés  Thomme  qui  Ta 
«  atteinte  »  Les  Buddhistes  chinois  ne  sont  pas  moins  explicites,  en  même 
temps  qu'ils  sont  plus  détaillés.  Suivant  eux  le  terme  de  Çrôta  âpanna,  qui 
signifie  entré  dans  le  courant,  désigne  un  être  qui  est  sorti  du  coiu^ant 
universel  des  créatures  pour  entrer  dans  celui  qui  conduit  à  la  délivrance. 
Un  tel  être ,  si  j'entends  bien  la  note  si  substantielle  et  si  curieuse  de  M.  A. 
Bémusat,  a  encore  à  traverser  quatre-vingt  mille  Kalpas  ou  âges  du  monde, 
au  bout  desquels  il  doit  renaître  sept  fois  parmi  les  Dêvas  et  parmi  les 
hommes,  avant  d'obtenir  la  perfection  suprême  de  la  science  d'un  Buddha^. 
Cette  notion  a  toute  la  précision  désirable  ;  on  y  voit  l'accord  nécessaire  et 
des  éléments  dont  l'expression  originale  se  compose,  et  de  l'application 
qu'on  en  fait  dans  la  pratique.  Elle  désigne  les  premiers  pas  de  l'homme 
vers  la  perfection ,  et  le  fait  à  l'aide  d'ime  image  simple  et  parfaitement  in- 
telligible; pour  arriver  au  port  du  salut,  il  faut  que  l'homme  entre  dans 
le  courant  qui  l'y  doit  conduire. 

Les  titres  qui  suivent  ne  sont  pas  moins^  clairs,  et  la  note  précitée  de 
M.  A.  Bémusat  les  explique  d'une  manière  non  moins  satisfaisante.  Celui 
de  Sakrïd  âgdmin,  qui  veut  dire  «  l'homme  qui  doit  revenir  une  fois,  »  dé- 
signe un  être  qui  doit  franchir  encore  soixante  mille  Kalpas,  pour  renaître 
une  fois  parmi  les  Dêvas  et  une  fois  parmi  les  hommes,  avant  d'atteindre 
à  la  science  absolue.  Le  mot  dUAnâgâmin  qui  signifie  «  celui  qui  ne  doit 
«  pas  revenir,  »  désigne  un  être  qui  n'a  plus  à  traverser  que  quarante  mille 
Kalpas,  au  bout  duquel  temps  il  est  exempté  de  renaître  dans  le  monde 
des  désirs  et  est  assuré  de  parvenir  à  la  science  parfaite  ^. 

Il  est  à  remarquer  que  ces  grandes  récompenses,  qui  sont  le  fruit  de 
l'enseignement  du  Buddha,  sont  promises  pour  un  fabuleux  avenir;  rien, 
autant  que  je  le  puis  découvrir,  n'en  atteste  la  présence  dans  notre  vie 
actuelle,  à  moins  que  ce  ne  soit  le  titre  d'Arya,  qu'on  donne,  selon  les  Bar- 
mans, à  ces  trois  premiers  ordres,  comme  au  quatrième.  Il  est  également 
digne  de  remarque  qu'elles  n'accompagnent  pas  nécessairement  le  titre  de 

^  Tumour,  MahâvamsOj  Index,  p.  aA.  Exa-  *  Fœ  koue  ki,  p.  g4.  Cette  note  renferme 

min,  of  ihe  PâU  Bnddhist,  AnnaU,  dans  Joam,  d'autres  détails  auxquels  je  renvoie  le  lecteur. 
Aiiat.  Soc.  ofBengal,  t.  VII,  p.  816.  'A.  Rémusat,  ibid. 
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Religieux  :  car  dans  tous  les  passages  où  j'ai  trouvé  une  éniunération  sem- 
blable à  celle  que  j'examine,  la  classe  des  Bhikchus  est  invariablement  citée 
après  les  trois  degrés  analysés  tout  à  Theure.  Cette  observation  a  en  elle- 
même  une  grande  importance;  en  effet  si  ces  avantages  étaient  assurés  par 
l'enseignement  de  Çâkya  à  d'autres  qu'à  des  Religieux ,  il  faudrait  reconnaître 
que  le  fondateur  du  Buddhisme  avait  constitué  par  ce  fait  seul  une  espèce 
de  corps  de  fidèles  formé  de  tous  ceux  qui,  sans  adopter  la  vie  religieuse, 
avaient  pénétré  cependant  jusqu'à  un  certain  point  dans  la  connaissance  des 
vérités  qu'il  voulait  établir.  Je  dois  dire  toutefois  que  chez  l'un  des  peujdes 
qui  ont  le  plus  tôt  adopté  le  Buddhisme,  les  trois  titres  précédents  sont,, 
comme  ceux  qui  suivent,  des  degrés  de  sainteté  qui  ne  paraissent  pas  être 
à  l'usage  d'un  simple  fidèle.  C'est  ce  qu'établit  un  passage  du  Mahàvamsa 
où  des  personnages  revêtus  de  ces  titres  mêmes  sont  compris  au  nombre 
des  Religieux  dont  se  compose  l'Assemblée  ^  De  même  Buddha  ghosa, 
dans  son  commentaire  sur  le  Dîgha  nikâya  pâli,  nous  apprend  qu'un 
grand  nombre  de  Religieux  qui  n'avaient  encore  atteint  que  les  degrés  de 
Sotâpanna,  Sakadâgâmi  et  Anâgâmi,  furent  exclus  par  Kàçyapa  de  la  pre- 
nûère  Assemblée  qui  s'occupa  de  la  rédaction  des  écritures  buddhiques^. 
C'est  toutefois  un  point  sur  lequel  je  prends  la  liberté  d'appeler  l'attention 
des  personnes  qui  ont  accès  aux  sources  diverses  où  l'on  doit  puiser  la  con- 
naissance du  Buddhisme  moderne;  et  je  pose  ainsi  la  question  :  les  trois 
degrés  qui  précèdent  celui  d'Arhat  sont-ils  réellement,  conune  je  crois  qu'ils 
le  sont  dans  les  Sûtras  et  dans  les  Avadànas  du  Népal,  trois  états  promis 
à  tout  homme  croyant  aux  paroles  du  Buddha  et  les  comprenant  dune 
manière  plus  ou  moins  complète,  ou  sont -ce  trois  états  auxquels  le  Reli* 
gieux  seul  peut  s'élever  par  des  efforts  de  vertu  et  d'intelligence  ? 

Le  quatrième  degré  ou  celui  à'Arhat  ne  donne  pas  lieu  à  la  qi^estion 
que  je  viens  de  signaler;  le  texte  cité  plus  haut  ne  laisse  à  cet  égard  au^ 
cun  doute,  puisqu'il  dit  en  termes  positifs  que  c'est  seulement  après  avoir 
adopté  la  vie  religieuse,  qu'on  peut,  à  l'aide  d'une  science  supérieure,  de- 
venir un  Arhat.  L'Arhat  ou  le  Vénérable  est,  sous  le  raj^ort  des  connais- 
sances, parvenu  au  degré  le  plus  élevé  parmi  les  Religieux  ;  et  les  Sûtras 

'  Mahâvanso,  c.  xxvu,  p.  i64,  éd.  4".  t  VI»  p,  5i3.  Les  titres  précités  sont  donnés 

^  Buddha  ghoêa  dansTurnour,  Exaimn.  ofthe  ici ,  diaprés  M.  Turnour,  sons  leor  forme  pâlie 
Pâli  Buddh,  Armais,  dans  As,  Joam,  of  Bengale       qui  est  suffisamment  reconnaissaUe. 
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ain^  que  les  Avadànas  lui  attribuent  des  facultés  surnaturelles^  c'est-à-dire 
les  cinq  Abhidjnds  ou  connaissances  supérieures,  qui  sont  :  le  pouvoir  de  pren- 
dre la  forme  qu  on  désire,  la  faculté  d'entendre  tous  les  sons  quelque  faibles 
qu'ils  soient,  la  connaissance  des  pensées  d'autrui,  celle  des  existences 
passées  de  tous  les  êtres,  enfin  la  faculté  de  voir  les  objets  à  quelque  dis- 
tance que  ce  soit^  La  note  de  M.  Rémusat  citée  plus  haut  nous  apprend 
que  l'Arhat  doit  encore  traverser  vingt  mille  Kalpas,  après  quoi  il  obtien- 
dra la  science  suprême^.  Du  reste,  c'est  comme  d'après  les  textes  du  Népal, 
par  l'anéantissement  de  toutes  les  corruptions  du  mal,  qu'on  arrive,  suivant 
l'auteur  chinois,  au  rang  d'Arhat;  et  il  faut  probablement  chercher  dans 
cette  circonstance  la  cause  de  la  fausse  étymologie  du  nom  d'Arhat  que 
proposent  les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles,  ceux  du  Nord  comme  ceux  du 
Sud ,  et  qui  consiste  à  regarder  Arhat  comme  synonyme  de  Arînâm  hattâ 
(pâli),  «le  vainqueur  des  ennemis.»  Nous  avons  déjà,  M.  Lassen  et  moi, 
signalé  cette  interprétation  erronée  ^,  et  j'ajoute  ici  que  sa  présence  chez  les 
Buddhistes  de  tous  les  pays  prouve  qu'elle  vient  d'une  source  unique  et  très- 
certainement  ancienne.  LesDjâinas,  qui  sont  dans  l'Inde  les  véritables  héri- 
tiers des  Buddhistes,  ne  paraissent  pas  être  tombés  dans  la  même  erreur, 
si  toutefois  nous  devons  nous  en  rapporter  au  témoignage  du  Vichnu  purâna, 
qui  dérive  bien  le  mot  Arhat  de  arh,  «  mériter,  être  digne*.  » 

Quelque  élevées  que  soient  les  connaissances  d'un  Arhat,  il  n'est  pas 
encore  parvenu  à  ce  que  les  Sûtras  et  les  légendes  appellent  la  Bâdhi  ou 
l'Intelligence  d'un  Buddha.  Il  est  important  de  ne  pas  confondre  le  mot 
Bâdhi  avec  celui  de  Buddhi.  Ce  dernier,  qui  appartient  à  la  langue  des 
Buddhistes  comme  à  celle  des  Brahmanes,  désigne  l'intelligence  ou  la  fa- 
culté avec  laquelle  l'homme  connaît.  Le  premier,  qui  est  fort  rare  dans  le 


'  Qough,  Siagk.  Dict,  t.  Il,  p.  3g,  col.  a. 

'  A.  Rémusat,  Foe  koue  ki,  p.  g 5. 

^  Essai  sar  le  pâli,  p.  ao3.  Les  Tibétains 
ne  traduisent  pas  autrement  ce  terme. 

^  Wilson,  Vichntt  purân.  p.  33g.  BoUen  a 
ingénieusement  rapproché  du  mot  Arhat  les 
ilntoiu^n^ cités  par  Nicolas  de  Damas.  (Das  aile 
Indien,  1. 1,  p.  3ao.)  Qudle  que  soit  la  valeur 
de  ce  rapprochement,  on  peut  admettre  avec 
Lassen  que  les  Arhats  ont  été  connus  des  Grecs. 


Les  ^efivoi ou  vénérables,  qui  suivant  Qément 
d* Alexandrie  rendaient  un  culte  à  une  pyra- 
mide élevée  au-dessus  des  reliques  d'un  Dieu , 
sont  les  Arhats,  dont  le  nom  a  été  traduit  de 
cette  manière  par  les  Grecs.  (Lassen,  De  nom. 
Ind,  philùsoph.  dans  Rhein,  Muséum,  1. 1,  p.  187 
et  188.)  On  peut  ajouter  que  Clément  parle 
aussi  des  ^efivai  ou  des  femmes  vénérables  ; 
ce  sont  très -probablement  les  Bhikchunù  de 
nos  textes.  {Stromat.  p.  53g,  Potter.) 
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sanscrit  brahmanique,  si  même  il  y  est  employé,  désigne,  d'après  Wilson, 
non-seulement  Tinteiligence ,  mais  encore  «  Tacte  de  tenir  son  esprit  éveillé 
«pour  la  connaissance  du  vrai  Dieu^;  »  c'est  une  branche  des  connaissances 
sacrées.  Dans  le  style buddhique ,  au  contraire,  Bôdhi  désigne  à  la  fois  et  Té- 
tât d'un  Buddha,  et  Tintelligence  d'un  Buddha,  ce  qui  revient  d'ailleurs  au 
même,  puisque  l'état  propre  d'un  Buddha,  c'est-à-dire  d'un  être  éclairé,  est 
d'être  intelligent  et  omniscient.  Cependant  comme  on  s'occupe  souvent, 
dans  les  textes  du  Népal,  de  la  science  des  Buddhas,  Buddha  djnâna,  la- 
quelle n'est  que  la  connaissance  acquise  à  l'aide  de  moyens  humains  agrandis 
par  l'effet  d'une  puissance  surnaturelle,  j'ai  cru  que  le  terme  de  B6<Uii 
était,  comme  celui  de  Nirvana,  un  de  ces  mots  qu'il  faut  conserver,  sauf 
les  cas  où  sa  signification  est  parfaitement  déterminée,  et  je  Tai  repré- 
senté, dans  le  Lotus  de  la  bonne  loi  et  dans  le  présent  travail,  tantôt  par 
«  l'Intelligence  ou  la  Bôdhi,  »  tantôt  par  »  Tétat  de  Bôdhi.  >• 

Ces  traductions  ont  ici  l'avantage  de  ne  rien  préjuger  sur  l'application 
qu'on  fait  de  ce  terme  aux  deux  classes  d'êtres  qui  suivent  les  Arhats, 
savoir  les  Çrâvakas  et  les  Pratyêka  Buddhas.  Le  texte  que  nous  examinons 
en  ce  moment  nous  montre  en  effet  plusieurs  des  assistants  de  l'Assemblée 
où  enseigne  Çâkya,  concevant  l'idée  de  la  Bôdhi  des  Çrâvakas.  Or  comme 
les  Çrâvakas  sont  les  Auditeurs  du  Buddha  ,  et  que  tous  les  Religieux 
qui  font  partie  de  l'Assemblée  ont,  à  ce  qu'il  parait  du  moins,  droit  à  ce 
titre,  il  en  résulte  qu'un  simple  Religieux,  s'il  est  heureusement  doué, 
peut  parvenir  à  la  Bôdhi ,  qui  est  cependant  le  partage  d'un  Buddha.  C'est 
sans  doute  à  des  Auditeurs  parvenus  à  ce  haut  degré  de  savoir,  que  s'ap- 
plique la  dénomination  de  Mahd  Çrâvakas  ou  grands  Auditeurs,  qu'emploient 
les  Sûtras  et  les  Avadânas;  et  j'ajoute  que  ce  titre  coïncide  quelquefois  avec 
celui  de  Sthavira  ou  de  vieillard ,  quand  ces  Auditeurs  sont  réellement  les 
plus  âgés  de  l'Assemblée.  Mais  de  ce  que  ces  Auditeurs  privilégiés  par  la 
grâce  ou  par  leurs  vertus  antérieures  atteignent  à  l'intelligence  d'un  Buddha, 
faut- il  conclure  qu'il  y  a  une  classe  de  Buddhas  qu'on  pourrait  nommer  les 
Çrâvaka  Buddhas?  Je  ne  le  pense  pas,  ou  du  moins  les  textes  qui  sont  à 
ma  disposition  n'autorisent  pas  une  supposition  de  ee  genre.  Selon  moi  la 
Bôdhi  d'un  Çrâvaka  est  la  science  la  plus  haute  à  laquelle  un  Auditeur 
puisse  parvenir;  mais  cet  Auditeur  ne  sort  pas  pour  cela  de  la  classe  à 

*  Sanscr.  Diction,  s.  v.  p.  606,  a*  édil. 
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laquelle  il  appartient;  c'est  toujours  un  disciple'  du  Buddha,  un  disciple 
éclairé,  il  est  vrai,  et  le  plus  éclairé  de  tous,  mais  qui  n'a  pas  encore  atteint 
à  toutes  les  perfections  du  Buddha  entièrement  accompli. 

Cela  est  si  vrai ,  que  le  texte  que  j'analyse  place  au-dessus  de  ces  Audi- 
teurs si  instruits  des  Pratyèka  Buddhas  ou  des  Buddhas  personnels,  qui 
portent  réellement  ce  titre  de  Buddha  lequel  ne  me  parait  pas  accordé  par 
nos  livres  aux  Çrâvakas.  Les  Pratyèka  Buddhas  sont  des  Buddhas  égoïstes, 
si  je  puis  m'exprimer  ainsi,  qui  possèdent  toutes  les  perfections  des  Bud- 
dhas, science,  puissance  et  charité,  moins  ce  caractère  de  sauveurs  qui 
appartient  en  propre  aux  Buddhas  parfaits.  M.  Schmidt  a  hien  exprimé 
leur  rôle ,  quand  il  a  signalé  la  différence  que  les  textes  mongols  mettent 
entre  un  Buddha  véritable  et  un  Pratyèka  Buddha  ^  Lorsque  les  Sûtras  et 
les  légendes  parlent  de  ces  personnages  élevés,  ils  ont  coutume  de  répé- 
ter la  formule  suivante  :  «Quand  il  n'est  pas  né  de  Buddha  au  monde, 
«  il  y  apparaît  des  Pratyèka  Buddhas  ^.  »  Nulle  part  cependant  ces  Pra- 
tyèka Buddhas  ne  sont  représentés  accomplissant  les  œuvres  qui  signalent 
la  mission  d'un  Buddha  véritable.  Mais,  je  dois  me  hâter  de  le  dire,  nous* 
sortons  ici  de  la  hiérarchie  des  classes  qui  forment  l'Assemblée  de  Çâkya- 
muni,  et  nous  entrons  dans  ce  monde  idéal  des  êtres  supérieurs  à  l'homme, 
dont  l'invention  n'est  peut-être  pas  due  tout  entière  au  fondateur  du  Bud- 
dhisme.  Il  faut,  pour  revenir  à  l'objet  spécial  de  la  présente  section,  ne  pas 
aller  au  delà  des  Çrâvakas,  titre  général ,  comme  nous  l'avons  dit,  des  Audi- 
teurs du  Buddha,  et  qui,  avec  l'addition  de  Mahâ  (grand),  donne  lieu  à  la 
distinction  de  deux  classes  d'Auditeurs,  les  Çrâvakas  et  les  Mahâ  Çrâvakas. 

En  résumé,  l'Assemblée  de  Çâkya,  ou,  ce  qui  revient  au  même,  le  corps 
des  Religieux  sectateurs  de  sa  doctrine ,  se  composait  de  Bhikchas  ou  men- 
diants, qui  s'appelaient  encore  Çramanas  ou  Ascètes,  et  parmi  lesquels  les 
anciens  prenaient  le  titre  de  Sthaviras  ou  Vieillards.  Les  deux  premiers 
titres  étaient  des  dénominations  absolues  en  quelque  sorte;  mais  considérés 
relativement  aux  autres  membres  de  la  société  indienne,  les  Religieux  se 
nommaient  quelquefois  Aryas  ou  honorables,  et  relativement  à  leur  maître 
Çrâvakas  ou  Auditeurs.  Parmi  les  Çrâvakas  on  distinguait  les  Mahâ  Çrâvakas 

'   Veher  einige  Grandlehren  des  Baddhaismas ,  observations  faites  ci-dessus,  sect.  II,  p.  94*  note, 

dans  les  Mém.  de  VAcad.  des  Sciences  de  Saint-  '  Nâgara  avaJambikâ ,  dans  Divya  avadâna , 

Pétenhowrg ,  t.  I ,  p.  %&i.  Voyez  encore  les  f.  4i  6;  voyez  encore  f.  64^. 

i.  38 
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ou  les  grands  Auditeurs;  cette  qualification  leur  était  certainement  donnée 
en  considération  de  leiur  mérite.  En  admettant  qu'il  faille  «  comme  je  Tai 
proposé,  appliquer  aux  fidèles  les  dénominations  de  Çrâta  dpanna,  Sakrïd 
dgâmin  et  Anâgâmin,  on  doit  croire  aussi  que  les  avantages  promis  à  ceux  que 
désignaient  ces  titres,  n étaient  pas  refusés  aux  véritables  Religieux;  mais 
ces  avantages,  qui  ne  devaient  se  réaliser  qu'au  delà  de  la  vie  présente,  ne 
constituaient  pas  des  grades  faits  pour  donner  un  rang  dans  la  hiérarchie.  Le 
seul  titre  de  ce  genre  est  celui  à'Arhat  ou  vénérable,  qui  désignait  un  Reli- 
gieux très*supérieur  aux  autres  Bhikchus  et  par  son  savoir,  et  par  ses  facultés 
surnaturelles.  De  sorte  quau  fond,  et  sauf  les  synonymes  et  les  nuances 
légères  signalées  tout  à  Theure,  il  ny  avait  dans  l'Assemblée  des  vrais  Au- 
diteurs de  Çâkya  que  deux  ordres,  les  Bhikchus  ou  Religieux  ordinaires,  et 
les  Arhats  ou  Religieux  supérieurs.  Le  fondateur  du  Buddhisme  avait  lui- 
même  deux  de  ces  titres,  celui  de  simple  ascète,  Çramana,  qui  est  presque 
synonyme  de  Bhikchu,  et  celui  d'Arhat 

Il  ne  serait  pas  facile  d  entrer  dans  de  plus  grands  détails  sur  les  traités 
où  Ton  trouve  indiqués  quelques-uns  des  points  de  la  Discipline  religieuse; 
j'ai  montré  que  sous  ce  rapport  la  collection  népalaise  n'est  pas  aussi  riche 
que  cela  serait  nécessaire  pour  qu'on  pût  présenter  le  tableau  complet  de  la 
Discipline.  Les  préceptes  du  Vinaya  sont  en  effet  mêlés  au  récit  des  actions 
de  ceux  dont  la  conduite  paraît  à  Çâkyamuni  digne  d'éloge  ou  de  blâme  ; 
ils  ne  se  présentent  qu'incidemment,  souvent  d'une  manière  très-concise, 
et  sous  forme  d'allusion  à  des  règlements  déjà  pratiqués  ou  au  moins  con- 
nus. Ils  portent  sur  le  vêtement,  sur  la  nourriture,  sur  les  heures  et  le 
nombre  des  repas,  sur  le  soin  à  prendre  du  Vihâra,  sur  les  règles  à  suivre 
pour  Tadmission  d'un  Religieux,  sujet  important  et  qui  est,  comme  on 
doit  s'y  attendre ,  traité  d'une  manière  détaillée  dans  beaucoup  de  légendes, 
rhésite  d'autant  moins  à  m'abstenir  de  plus  amples  détails  sur  ces  sujets  si 
divers,  que  l'excellente  analyse  du  Dul-va  qu'a  donnée  Csoma  de  Côrôs, 
fait  connaître  en  général  ce  qu'il  y  a  de  plus  curieux  dans  cette  partie  de 
la  collection  tibétaine,  laquelle  est,  ainsi  que  j'ai  pu  m'en  convaincre,  com* 
posée  de  traductions  faites  sur  des  textes  sanscrits  dont  quelques-uns  sont 
entre  nos  mains  ^  J'ai  déjà  parlé  des  Avadânas  de  Pûrna  et  de  Samgha 

^  Analyi.  rfthê  Dulva,  dans  Atiat  R$s,  t.  XX,  p.  A3  sqq.  et  dans  Jowm.  of  the  Asiut  Soc,  of 
Bengale  t.  I,  p.  i  sqq. 
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rakchita  ;  j'ai  donné  la  plus  grande  partie  du  Prâtihârya  sàtra ,  qui  est  tiré 
de  la  collection  des  anciennes  légendes,  intitulée  Divya  avadâna/eije  suis 
certain  que  si  nous  possédions  tout  ce  qui  existe  ou  a  existé  au  Népal  de 
textes  sanscrits,  nous  en  retrouverions  la  traduction  dans  le  Dul-va  tibétain. 
On  peut  donc,  en  ce  qui  touche  la  Discipline,  combler  à  l'aide  des  treize 
premiers  volumes  du  Kah-^ur,  les  lacunes  qu'oflFre  la  collection  des  livres 
religieux  du  NépàL 

Il  importe  cependant  de  signaler  ici  une  institution  remarcpiable,  qui 
appartient  certainement  aux  premiers  temps  du  Buddhisme ,  et  qui  est 
même  contemporaine  de  Çâkya;  c'est  celle  de  la  confession.  On  la  voit  fer- 
mement établie  dans  les  plus  anciennes  légendes,  et  il  est  aisé  de  recon- 
naître qu'elle  tient  aux  bases  mêmes  des  croyances  buddhiques.  La  loi  fatale 
de  la  transmigration  attache,  on  le  sait,  des  récompenses  aux  bonnes  ac- 
tions et  des  peines  aux  mauvaises  ;  elle  établit  même  la  compensation  des 
unes  par  les  autres,  en  ofiBrant  au  coupable  le  moyen  de  ce  relever  par  la 
pratique  de  la  vertu.  Là  est  l'origine  de  l'expiation,  qui  tient  tant  de  place 
dans  la  loi  brahmanique;  le  pécheur,  en  effet,  outre  l'intérêt  de  sa  réhabi- 
litation présente ,  devait  désirer  de  recueillir  dans  l'autre  vie  les  fruits  de 
son  repentir.  Cette  théorie  est  passée  dans  le  Buddhisme  qui  l'a  reçue  toute 
faite,  avec  tant  d'autres  éléments  constitutifs^ de  la  sociéter  indienne;  mais 
elle  y  a  pris  une  forme  particulière  qui  en  a  sensiblement  modifié  l'applica- 
tion pratique.  Les  Buddhistes  ont  continué  de  croire  avec  .les  Brahmanes 
à  la  compensation  des  mauvaises  actions  par  les  bonnes,  car  ils  admettaient 
avec  eux  que  les  unes  étaient  fatalement  punies  et  les  autres  fatalement  ré* 
compensées.  Mais  comme,  dune  autre  part,  ils  ne  croyaient  plus  à  l'effica* 
cité  morale  des  tortures  et  des  supplices  par  lesquels  le  coupable,  selon  les 
Brahmanes,  pouvait  efiPacer  son  crime,  l'expiation  se  trouva  naturellement 
réduite  à  son  principe ,  c'est-à-dire  au  sentiment  du  repentir,  et  la  seule 
forme  qu'elle  reçut  dans  la  pratique  fut  celle  de  l'aveu  ou  de  la  confession. 

Telle  est  l'institution  que  nous  trouvons  dans  les  légendes,  et  dont  ces 
traités  nous  retracent  les  premiers  commencements.  La  légende  de  Pûrna 
en  donne  un  curieux  exemple  dans  l'histoire  de  ce  Religieux,  qui  injurié 
par  un  autre,  lui  dit  :  «  A  cause  de  cette  faute,  confesse  que  tu  as  péché 
«  {atyayam  atyayatô  déçaya);  et  par  là  cette  action  sera  diminuée,  elle  sera 
«  détruite,  elle  sera  pardonnée.  »  L'aveu  de  la  faute,  accompagné  de  repen- 

38. 
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tir,  en  était  la  véritable  expiation ,  tant  pour  cette  vie  que  pour  l'autre  ;  et 
cette  expiation  s'appliquait  aux  trois  espèces  de  fautes  qu*il  était  possible 
de  commettre,  les  fautes  de  pensées,  de  paroles  et  d'actions.  De  cet  aveu 
^  fait  à  celui  qu'on  avait  blessé  ^  de  cette  confession  purement  individuelle  à 
laveu  public  fait  devant  l'Assemblée  desBbikchus,  qui  sont  les  dépositaires 
et  les  gardiens  de  la  Loi,  on  comprend  que  la  transition  devait  être  facile, 
et  une  fois  ce  pas  franchi ,  la  destinée  de  cette  institution  fut  définitivement 
fixée  chez  les  Buddhistes.  Le  Dul-va  tibétain  nous  apprend  que  la  confes- 
sion publique  fut  pratiquée  du  temps  même  de  Çâkya,  et  qu'elle  avait  lieu 
en  présence  de  l'Assemblée,  le  jour  de  la  nouvelle  et  de  la  pleine  lune^ 
Le  coupable,  interrogé  par  Çâkya  sur  l'action  qu'on  lui  reprochait,  devait 
répondre  à  haute  voix  *.  Tout  cela  est  confirmé  par  les  légendes  ;  seulement 
je  n'y  trouve  pas  la  trace  de  l'institution  du  censeur  dont  parle  Csoma  *. 
Du  temps  de  Çâkya,  c'était  lui  qui  devait  être  le  censeur;  après  sa  mort, 
ce  haut  ministère  dut  passer  entre  les  mains  du  chef  de  l'Assemblée , 
tout  comme  il  put  être  délégué  par  lui  à  un  autre  Religieux. 

L'institution  de  la  confession  nous  conduit  directement  à  un  sujet  qui  y 
tient  de  la  manière  la  plus  intime,  et  qui  a  une  extrême  importance  aux 
yeux  des  Buddhistes  de  toutes  les  écoles  ;  c'est  la  distinction  et  la  classifica- 
tion des  divers  genres  de  fautes,  ou  plus  généralement  la  casuistique. 
Mais  pour  pénétrer  un  peu  avant  dans  ce  sujet  curieux,  il  faudrait  possé- 
der le  Pratimôkcha  sûtra  ou  le  Sûtra  de  l'affranchissement.  Ce  livre  manque 
à  la  collection  de  M.  Hodgson,  et  je  ne  le  connais  que  par  la  très-courte 
analyse  qu'a  donnée  Csoma  de  la  traduction  que  les  Tibétains  en  ont  insérée 
au  Dul-va.  Suivant  Csoma ,  cette  traduction  comprend  deux  cent  cinquante- 
trois  règles  divisées  en  cinq  chefs  d'après  la  nature  des  fautes  que  ces  règles 
ont  pour  objet  de  condamner^.  Csoma  n'indique  ni  les  titres  sanscrits  de  ces 
divisions,  ni  le.  nombre  des  règles  que  renferme  chacune  d'elles,  sauf  dans 
deux  cas.  Il  n'est  cependant  pas  impossible  de  rétablir  la  plus  grande  par- 
tie des  titres  sanscrits,  en  comparant  à  une  note  intéressante  de  M.  A.  Ré- 
musat  sur  la  Discipline  buddhique  chez  les  Chinois  ^,  la  table  des  chapitres 

*  Csoma,  Analys.  of  the  DaUva,  dans  Asiat.  *  Csoma,  Analys.  ofthe  Dal-va,  dans  Asiat. 
Researches,  t.  XX,  p.  78.  Researches,  t.  XX»  p.  69. 

*  Id.  ibid,  p.  58  et  79.  »  Id.  ibid.  p.  80. 

*  Id,  ibid.  p.  79.  '  Foe  koae  ki,  p.  io4  et  io5. 
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du  Phâtimokkha  pâli,  telle  que  mon  ami  M.  Lassen  et  moi  Favons  publiée 
il  y  a  déjà  longtemps,  et  telle  que  Ta  donnée  récemment  M.  Spiegel  K 

La  première  section  du  livre  dont  M.  Rémusat  reproduit  l'analyse  suc- 
cincte ,  a  pour  titre  Pho  lo  î,  qu'on  traduit  par  «  corruption,  extrême  méchan- 
«  ceté.  n  Elle  se  compose  de  quatre  articles ,  qui  embrassent  les  quatre  plus 
grands  crimes  dont  on  puisse  se  rendre  coupable,  le  meurtre,  le  vol,  Tadul- 
tère  et  le  mensonge.  Le  titre  de  Pho  lo  i  est  certainement  le  pâli  Phârâdjika 
ou  Pârddjika,  que  Clougli  traduit  par  «  impardonnable,  inexpiable^.  »  Je  ne 
me  souviens  pas  d'avoir  jamais  rencontré  ce  mot  dans  les  livres  sanscrits  du 
Népal;  il  est  cependant  possible  qu'il  s'y  trouve  sous  cette  même  forme 
de  Pârâdjika,  adjectif  dérivé  de  parâdja,  terme  que  je  ne  connais  pas  davan- 
tage, mais  que  je  tire  de  para  (rétro)  et  adj  (abîgere),  «  crime  qui  chasse, 
«  repousse  en  arrière  »  celui  qui  s'en  est  rendu  coupable.  Les  Pârâdjikâ 
dhammâ  du  livre  pâli  forment  quatre  articles,  nombre  égal  à  celui  des 
règles  du  Pho  lo  i  cKinois.  Le  Religieux  qui  avait  commis  un  de  ces  crimes 
était  dégradé  et  exclu  de  l'Assemblée  '. 

La  seconde  section  a  pour  titre  Seng  kia  pho  chi  cha,  qu'on  traduit  par 
«  ruine  du  Samgha  ;  »  elle  renferme  treize  articles.  Ce  titre ,  qui  répond  à 
celui  de  la  deuxième  section  du  Phâtlmokkha,  d'après  la  liste  de  M.  Spiegel, 
est 'moins  clair  que  le  précédent.  J'y  reconnais  Seng  kia  pour  Samgha ^ 
«  l'Assemblée;  »  mais  les  trois  autres  syllabes,  pho  chi  cha,  sont  probablement 
altérées.  Dans  le  titre  de  Samghâdisesa,  dont  Clough  fait  la  seconde  classe  des 
fautes  énumérées  par  le  Code  moral  des  Religieux^  (ce  qui  est  conforme  à 
la  tradition  conservée  dans  le  commentaire  de  Buddba  ghosa^),  la  fin  du 
mot  est  pour  âdiçécha ,  et  le  tout  signifie  :  «  ce  qui  doit  être  déclaré  au 
«  Samgha  du  commencement  jusqu'à  la  fin.  »  Cette  section  renferme  exacte- 
ment treize  articles,  comme  le  Seng  kia  pho  chi  cha  des  Chinois.  Les  fautes 
de  cette  espèce  doivent,  d'après  Clough,  être  confessées  devant  une  réunion 
secrète  qui  n'est  pas  moindre  de  cinq  Religieux,  et  qui  a  le  droit  de  fixer 
le  châtiment.  Je  n'ai  pas  plus  rencontré  ce  titre  que  celui  de  la  première 

*  Essai  sur  le  pâli,f,  aoi  ;  et  surtout  Spic-  '  Csoma,  Anafys.  ofihe  Dalva,  dans  Asiat. 

gel,  Kammavakya,  p.  35  sqq.  R&searches,  t.  XX,  p.  80* 

'  Singhal  Dict  t.  Il,  p.  388,  col.  a.  Conf.  *  Singhai.  Dict  L  II,  p.  688,  col.  a. 
Turaour,  Examin.  of  the  Pâli  Baddh.  Annals,  ^  Tumour,  Examin.  oftke  PàliBaddh.  An- 
dans  Joarn,  Asiat  Soc.  ofBengal,  L  VJ ,  p.  5 1  g.  nais,  dans  Jaam.  As^  Soc,  ofBeng,  t.  VI ,  p.  5 1 9. 
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section  dans  les  livres  sanscrits  du  Népal;  j'ignore  jusqu'à  présent  si  les 
Buddhistes  du  Nord  en  font  une  application  usuelle. 

La  troisième  section  est  celle  des  règles  indéterminées  ;  on  n'en  donne 
pas  le  titre  tel  que  le  transcrivent  les  Chinois.  Mais  il  est  probable  que 
cette  section  répond  à  la  troisième  du  Phâtimokkha,  qui  a  pour  titre  Aniyatd 
dhammâ  ^  ;  ce  titre  en  effet  se  prête  bien  au  sens  donné  par  la  liste  de  M.  Ré- 
musat.  Ce  qui  me  confirme  dans  cette  opinion,  c^est  qu'elle  renferme  le 
même  nombre  d'articles  que  la  liste  pâlie,  c'est-à-dire  deux. 

La  quatrième  est  celle  des  règles  du  Ni  sa  khi,  terme  qu'on  traduit  par 
abandonner;  ces  règles  se  rapportent  à  l'amour  des  richesses,  et  se  composent 
de  trente  articles.  Cette  section  correspond  à  la  quatrième  du  Phâtimokkha, 
qui  a  pour  titre  Nissaggiyâ  dhammâ,  et  qui  renferme  également  trente  articles. 
Les  Chinois  transcrivent  et  traduisent  fort  exactement  ce  titre  de  Nissaggiyâ, 
qui  signifie  «  ce  à  quoi  il  faut  renoncer'.  » 

La  cinquième  section  a  le  titre  de  Pho  y  thi,  et  renferme  quatre-vingt-dix 
articles;  le  terme  de  Pho  y  thi  signifie  tomber;  et  le  titre  de  cette  section, 
rapproché  de  la  précédente ,  veut  dire  que  si  on  n'abandonne  pas  les  Nis- 
saggiyâ dhammâ,  on  tombe  dans  l'Enfer.  Cette  section  répond  à  la  cinquième 
du  Phâtimokkha  pâli,  qui  a  le  titre  de  Phâtchittiyâ  dhammâ,  et  qui  renferme 
quatre-vingt-douze  articles'.  Csoma  donne,  comme  les  Chinois,  quatre-vingt- 
dix  articles  à  la  quatrième  section  du  Pratimôkcha  tibétain.  Il  est  clair  que 
le  titre  chinois  Pho  y  thi  est  la  transcription  de  Phâtchittiyâ  ou  de  Pâtchittiya, 
terme  pâli  que  Clough  traduit  par  péché,  et  qui  est  peut-être  dérivé  du 
sanscrit  prâyaçtchitta,  «  ce  dont  on  doit  se  repentir.  »  Si  cette  explication 
n'est  pas  erronée,  }a  traduction  de  la  liste  chinoise  est  peu  exacte. 

La  sixième  section  a  pour  titre  Pho  h  thi  thi  che  ni  ;  elle  renferme  quatre 
articles.  Les  Chinois  traduisent  ce  titre  par  «  se  repentir  vis-à-vis  de  quel-* 
«qu'un;  »  de  là  vient  que  les  fautes  qu'il  désigne  doivent  être  déclarées  à 
l'Assemblée.  Cette  section  répond  à  là  sixième  du  Phâtimokkha  pâli ,  qui  a 
le  titre  de  Phâtidesanîyâ  dhammâ,  et  renferme  également  quatre  articles^. 
Ce  titre  pâli  est  l'altération  du  sanscrit  pratidéçantya,  «  déclarable  à;  »  je 

*  ^  M.  Turnour  donne  le  mot  i4riya(^î  comme  *  Turnour,  Examination,  êfc.  dans  Joum, 

le  titre  de  cette  section;  je  ne  doute  pas  que  Atiat,  Soc.  i/Bengal,  t.  VI,  p.  Sig. 
ce  ne  soit  une  faute  d'impression  dont  il  n* est  '  Id.  Ihid.  p.  5ao. 

pas  responsable.  ^  là,  Ihid, 
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conclus  même  des  deux  premières  syllabes  de  la  transcription  chinoise  Pho 
lo,  qu'elle  part  dW  original  sanscrit  {pra)^  plutôt  que  d'une  forme  pâlie,  dont 
le  r  serait  régulièrement  supprimé. 

La  septième  section  n  a  pas  de  titre  transcrit  en  chinois  ;  elle  renferme  en 
cent  articles  les  rè^es  qui  prescrivent  aux  Religieux  d'étudier.  C'est  mani- 
festement la  septième  section  du  Phâtimokkha  pâli ,  dont  le  titre  est  Sekkhiyâ 
dhammâ,  et  qui  se  compose  de  soixante  et  quinze  articles^  Le  titre  de  sekkhiyâ 
répond  au  sanscrit  {^di^cAja,  que  je  regarde  comme  un  dérivé,  soit  de  çâikcha 
(étudiant),  soit  du  substantif,  çikchâ  (étude).  Il  faut  le  traduire  par  «  relatif 
«  aux  étudiants,  »  ou  mieux  par  «  relatif  à  l'étude.  »  Cette  explication  rentre 
bien  dans  l'interprétation  des  Chinois. 

La  huitième  section  n'a  pas  non  plus  de  titre  transcrit  en  chinois  ;  elle 
renferme  en  sept  articles  des  règles  pour  terminer  les  contestations.  C'est 
manifestement  la  même  section  que  la  huitième  du  Phâtimokkha  pâli ,  dont 
le  titre  est  Satlâdhikarana-sàmathâ  ^.  Nous  avons  ici  deux  mots  réunis  en  un 
seul  par  les  lois  de  l'orthographe,  savoir  :  satta,  «  les  sept,  »  et  adhikarana^sa- 
mathd,  «  pacifications  des  discussions^.  »  Ce  titre  rentre  exactement,  comme 
on  voit,  dans  la  définition  chinoise. 

En  résumé,  nos  deux  listes,  celle  du  Foe  koue  ki  et  celle  du  Phâtimok- 
kha pâli,  ne  diffèrent  qu'en  ce  qui  touche  les  titres  de  quelques  sections. 
Une  différence  qui  est  plus  importante,  c'est  que  le  traité  des  Chinois  ren- 
ferme deux  cent  cinquante  règles,  tandis  que  le  Phâtimokkha  pâli  n'en 
compte  que  deux  cent  quatorze,  ou  plus  exactement,  deux  cent  vingt-sept, 
en  y  comprenant  les  treize  règles  de  la  deuxième  section  dite  Samghâdisesa. 
Quoi  qu'il  en  soit  de  ce  point  sur  lequel  je  me  propose  de  revenir  plus 
tard,  quand  je  traiterai  de  la  collection  singhalaise,  il  n'était  pas  inutile 
de  jeter  ce  coup  d'œil  rapide  sur  le  principal  des  livres  de  la  Discipline. 
La  restitution  des  transcriptions  chinoises  rend  désormais  fort  probable 
cette  supposition,  qu'il  existe  dans  la  collection  du  Nord  un  Pratimôkcha 
qui  n'est  pas  essentiellement  différent  du  Phâtimokkha  des  Singhalais. 
Cette   supposition    devient  presque    une    certitude ,   quand  on   compare 

'  Tumoor,  Esamination,  etc.  dans  Joam.  parier,  ■  sujet  ou  matière  qui  est  en  di8cu3siQD.  » 

Asiat  Soc.  ofBengal,  t.  VI,  p.  5ao.  Le  sens  de  discussion  mène  toçt  droit  à  celui 

*  Id.  Ibid.  de  dispute.  (Turnour,  Journ.  oftke  Asiat  Soc. 

*  Le  mot  adhikarana  signifie  à  proprement  ofBengaU  t.  VI,  p.  736.) 
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Texpression  de  Çikchâpada,  c'est-à-dire  «  les  préceptes  de  renseignement,  » 
si  fréquemment  usitée  dans  les  textes  du  Népal,  avec  celle  de  Sikkhâpada, 
qui  n'est  pas  moins  commune  dans  ceux  de  Ceylan.  Le  curieux  procès- 
verbal  du  premier  concile  où  ont  été  rassemblées  les  écritures  canoniques, 
qu'un  commentateur  buddhiste  nous  a  conservé,  nous  apprend  qu'on  donna 
le  nom  générique  de  Sikkhâpada  à  la  plus  grande  partie  des  règles  de  la  Disci- 
pline ^  Or  le  terme  pâli  sikkhâpada  est  la  transformation  régulière  du  sans- 
crit çikchâpada,  que  je  ne  trouve  défini  nulle  part  dans  les  livres  du  Népal, 
mais  auquel  je  n'hésite  pas  à  faire  l'application  du  sens  que  le  terme  de  sik- 
khâpada possède  chez  les  Singhalais.  Maintenant,  comme  ces  préceptes  de 
l'enseignement  embrassent,  au  rapport  des  Buddhistes  du  Sud,  la  plus  grande 
partie  des  ordonnances  de  la  Discipline,  j'en  conclus  que  le  livre  nommé 
dams  le  nord  Pratimôkcha  renferme  les  mêmes  matières  que  celui  qu'on 
connaît  à  Ceylan  sous  le  titre  de  Phâtimokkha. 

Je  ne  dois  pas  quitter  ce  sujet  sans  dire  quelques  mots  de  l'extrait  qu'a 
donné  M.  A.  Rémusat  d'un  livre  curieux  intitulé  Chi  eul  theou  tho  king,  «  le 
«  livre  sacré  des  douze  observances^.  »  Ce  livre  n'est,  selon  toute  apparence, 
qu'une  traduction  d'un  traité  primitivement  écrit  en  sanscrit  ;  du  moins  on 
trouve  dans  les  mots  theou  tho  la  transcription  exacte  du  sanscrit  dhûta,  que 
les  Chinois  dérivent  bien  d'un  mot  signifiant  secouer^.  Mais  quand  même 
l'original  de  ce  traité  chinois  serait  pâli,  nous  avons  une  raison  plausible 
de  croire  qu'un  livre  pareil  a  existé  dans  le  Nord  sous  une  forme  sanscrite; 
c'est  que  les  titres  des  douze  observances  du  Chi  eul  theou  tho  se  trouvent 
énumérés  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  buddhique  *.  Ils  y  sont  pour  la 
plupart  manifestement  corrompus;  l'altération  cependant  ne  va  pas  jusqu'à 
faire  disparaître  les  traits  caractéristiques  du  langage  primitif.  L'énumération 


'  M.  Turnour  a  le  mérite  d'avoir  donné  une 
excellente  traduction  de  ce  morceau  capital, 
sur  lequel  je  reviendrai  plus  tard  en  parlant 
de  la  collection  singhalaise.  [Examin,  ofthe  Pâli 
Buddh,  Ann.  dans  Journ,  Asiat,  Soc,  of  Beng. 
t.  VI,  p.  619  et  5a G.)  Quand  j*ai  traduit  le 
Sûtra  de  Mândhâtrï  (ci-dessus,  Sect.  II,  p.  74 
sqq.  et  p.  80 ,  note  a  )  1  je  n  étais  pas  fixé  sur 
la  signification  précise  du  terme  de  çikchâpada , 
que  je  rendais  par  «axiomes  de  Tenseigne- 


«  ment ,  •  lui  donnant  un  sens  philosophique. 
Les  rapprochements  exposés  dans  mon  texte 
tendent  à  prouver  que  cette  expression  s*ap« 
plique  à  la  Discipline ,  et  c'est  là  aujourd'hui 
mon  sentiment.  Je  prie  donc  le  lecteur  de  subs- 
tituer le  mot  préceptes  au  mot  axiomes,  dans 
quelques  passages  du  Sûtra  précité. 
■  Foe  koae  ki,  p.  60  sqq. 

*  Ibid.  p.  60. 

*  Vocah,  pentogh  sect.  XLV. 
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du  Vocabulaire  pentaglotte  a  encore  un  autre  intérêt,  c'est  qu'il  est  possible 
de  la  comparer  à  une  liste  semblable  qui  a  cours  chez  les  Singhalais^  La 
liste  dont  je  parle  a  pour  titre  Teles  dhâtangga,  en  pâli  Terasa  dhâtanggay 
c'est-à-dire,  «  les  treize  règles  par  lesquelles  on  secoue  le  péché.  »  Nous  re- 
trouvons ici  le  theou  tho  chinois,  dont  je  parlais  tout  à  l'heure;  c'est  bien  la 
transcription  du  sanscrit  dhnta,  qu'on  ne  doit  pas  traduire  avec  Clough  par 
messager.  Ces  deux  listes,  celle  du  Vocabulaire  et  celle  de  Clough ,  diffèrent 
sans  doute  en  quelques  points,  indépendamment  même  de  la  différence 
des  deux  nombres,  douze  dans  l'une  et  treize  dans  l'autre.  Je  signalerai 
ces  différences  en  suivant  l'ordre  de  la  liste  du  Vocabulaire,  qui  s'accorde 
mieux  avec  celui  des  Singhalais  qu'avec  celui  du  traité  chinois.  Il  s'agit 
d'ailleurs  ici  des  sources  sanscrites  du  Buddhisme ,  et  ce  n'est  qu'en  passant 
que  je  puis  parler  des  formes  pâlies  propres  au  Buddhisme  du  Sud. 

Le  premier  des  douze  articles  du  Vocabulaire  est  écrit  Sânpukulika;  c'est 
une  orthographe  fautive  du  terme  pâmçukâlikah,  qui  dans  la  langue  des  Bud- 
dhistes  signifie  «  portant  des  haillons  trouvés  dans  la  poussière.  »  Ce  terme 
est  régulièrement  dérivé  de  pâmçukula,  «  monceau  de  poussière;  »  c'est  en 
effet  dans  les  tas  d'ordures,  dans  les  cimetières  et  autres  lieux  abandonnés, 
que  les  Religieux  doivent  ramasser  les  haillons  dont  se  compose  leur  vête- 
ment. Cette  prescription  est  la  première  selon  la  liste  des  Singhalais,  et  elle 
répond  à  l'article  septième  du  traité  chinois,  relatif  aux  haillons  dont  les 
Religieux  doivent  se  faire  des  vêtements  rapiécés.  L'injonction  que  ren- 
ferme cet  article  est  certainement  des  plus  anciennes  chez  les  Buddhistes, 
et  les  légendes  y  font  de  perpétuelles  allusions,  par  exemple,  quand  Çâkya 
recommande  aux  Religieux  de  coudre  et  de  laver  les  pièces  de  leurs  vête- 
ments. J'ajoute  que  la  partie  tibétaine  du  Vocabulaire  pentaglotte^  justifie 
ma  lecture  et  mon  interprétation;  l'article  qui  nous  occupe  y  est  traduit 
Phyag-dar-khrod'pa,  «ce  qui  se  trouve  au  milieu  des  ordures,»  suivant 
Schrôter  *,  et  plus  exactement,  «  tas  d'ordures.  »  C'est,  à  vrai  dire,  la  traduc- 
tion de  pdfhçukâla,  sans  la  forme  adjective  que  prend  ce  terme  dans  la  liste 

^  Qough ,  Singhal  Dict  t.  II ,  p.  a&a ,  col.  2.        pas  à  ma  disposition.  Je  ne  veux  pas  cependant 
*  Je  dois  à  la  complaisance  de  M.  Foucaux        le  rendre  responsable  des  interprétations  que 
ia  liste  des  titres  tibétains  des  douze  sections       j'en  propose,  et  qu'il  a  mieux  que  personne 
qui  vont  suivre;  il  a  bien  voulu  l'extraire  pour       le  moyen  de  rectifier.    - 
moi  du  Vocabulaire  pentaglotte,  qui  n'était  '  Bhotanta  Diction,  p.  191,  col  i. 
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du  Voc&btiiàire  penta^otté.  Le  nom  du  vêtement  fait  de  haiilonè  trouvés 
dans  les  ordures  est  en  tibétain  Phyag^r-khrodrkyi  gos,  littéralement  «  vête^ 
«  ment  des  tas  d'ordures  ^  » 

Le  second  article  est  régulièrement  écrit  Trâitcktvajrikah  ;  ii  signifie  «  celui 
«  qui  a  trois  vêtements*  •  C'est,  comme  le  terme  précédent^  uti  adjectif;  ii  est 
dérivé  de  Tritcktvara^  *  les  trois  vêtements.  »  Cet  article  est  aussi  le  sec^id 
dans  la  liste  singhakisè  :  il  y  est  naturellement  écrit  sous  la  forme  pâlie  de 
tetcktmrikangga;  cette  différence  d'orthographe  montre  suffisamment  que  le 
Vocabulaire  pentaglotte  a  été  rédigé  sur  des  originaux  sanscrits,  comme  j  ai 
essayé  de  l'établir,  il  y  a  déjà  longtemps  ^,  Il  répond  à  la  huitième  injonction 
du  traité  chinois,  qui  ordonne  aux  Religieux  de  n^  posséder  à  la  fois  que 
trois  vêtements.  Ici  encore  la  portion  tibétaine  du  Vocabulaire  pentaglotte 
traduit  exactement  le  sanscrit  :  TchÀos^os^sam'-pm,  «  Celui  qui  a  les  trois 
«  vêtements  religieux.  >» 

Le  troisième  article  est  écrit  AidmMf^A;  ce  titre  est  certainement  altéré,  et 
tel  qu'il  est  ici,  il  n'offre  aucun  sens.  Dans  la  version  tibétaine  je  trouve  Phying- 
ba-tchan,  ce  qui  signifie  «  celui  qui  a  un  feutre  ou  une  couverture  de  laine.  » 
Povir  recoi^naitre  ce  sens  dans  le  titre  sanscrit,  il  faudrait  le  lire  kànAàlihait  : 
mais  je  n'oserais  pas  sans  plus  de  preuves,  substituer  cette  leçon  i  lortho- 
griaphe  de  tiâtnêB^kak,  dont  elle  est  trop  éloignée.  Il  n'en  est  pas  moins  vrai 
que  les  Religieux  buddhistes  sont  obligés  à  porter  un  manteau  de  laine  d'un 
jaune  foncé,  et  il  est  évident  que  les  interprètes  tibétains  ont  pensé  que  le 
présent  article  était  relatif  à  cette  injonction.  Mais  je  n'en  trouve  pas  la 
moindre  trace  dans  la  liste  singhalaise  ;  il  n  y  est  question  tii  de  ce  vêtement 
de  iaine,  ni  de  la  couleur  qu'il  doit  avoir. 

Le  quatrième  article  est  écrit  Pendapâiikah ,  c'est  PinAipâtikafi  qu'il  faut 
lire  ;  cè  terme  signifie  «  celui  qui  vit  d'aumônes,  ^  et  ^c'est  bien  ainsi  que  l'in- 
terprète le  i9e<cond  paragraphe  de  la  note  de  M.  Abel4\émusat.  Il  est  le 
troisième  dans  la  liste  singhaiaise,  où  il  est  écrit  pinêapâtikanffga.  Alais  les 
Singhalais,  ou  peut-être  seulement  leur  interprète  6.  Gough,  paraissent 

*  fe  tiroave  lin  exemple  très-clair  des  trou  s6nte  exAdenien/t  Texpfâsfliioii  sanscrites-  Tasya 

pirenriers  monotsyilabes  de  ce  composé  dtfns  la  pànif^âWi  dhâvayitvâ,  (  Dulva,  tom.  Ja  >ôu  xi , 

version tibétame  dn  Pr&tih&rya  sûtra ,  qui  a  été  fol.  S5  b.) 

traduit  plus  haut  (Sect.  II ,  p.  1 73),  î>ehi  phyag-  *  Dans  une  note  insérée  aux  MékaUgm  «ciia- 

dar-khrod'pa  dé-dag  hkhras-nets,  ce  qui  i^pré-  tiqites,  t.  i,  p.  A 5a  sqq. 
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faire  ici  une  confusion  qu'il  est  nécessaire  de  débrouiller,  lis  traduisent 
pindapâta  par  <  vase  aux  aumônes  ^  »  comme  si  pâta  était  synonyme  de  patta, 
transformation  pâlie  du  sanscrit  pdtra  (vase).  Je  ne  crois  pas  que  cette  inter- 
prétation soit  admissible,  et  pindapâta  me  parait  formé  de  pin^a,  «  boulette 
«  de  ri^,  »  ou  de  toute  autre  substance  alimentaire,  et  de  pâta,  «jet  :  »  le  jet 
d'une  boulette  est  ici  synonyme  du  terme  awnâne  de  quelques  aliments. 
Les  Tibétains  ne  sont  pas  ici  d'un  grand  secours  pour  nous  éclairer  sur 
letymologie  du  mot;  mais  en  traduisant  le  terme  qui  nous  occupe  par 
bsod-^snoms-^pa,  «  celui  qui  vit  d'aumônes,  »  ils  nous  donnent  le  sens  général 
et  parfaitement  exact  de  pindapâtika. 

Le  cinquième  article  est  écrit  Ékdpanikafi.  M.  A.  Rémusat  l'a  placé  le 
quatrième  sur  sa  liste,  et  il  a  pensé  qu'il  se  rapportait  à  Tinjonction  qui  est 
faite  aux  Religieux  de  se  contenter  d'un  seul  repas.  Je  crois  que  c'est  une 
erreur  qui  vient  de  lanalogie  apparente  de  pânika  avec pdtika.  La  compa- 
raison de  la  liste  singhalaise  et  de  la  version  tibétaine  du  Vocabulaire  pen*> 
taglotte  nous  fournit  le  moyen  de  restituer  ce  terme,  qu'il  faut  certainement 
lire  ékâsanikah.  Les  Singhalais  l'écrivent  êkâsanikanggaf  et  le  traduisent  par 
«  celui  qui  emploie  toujours  le  même  siège  pour  prendre  son  repas.  »  Les 
Tibétains  représentent  notre  article  par  les  mots  Stan-gtckig-pat  «  celui  qui  a 
«  un  siège  unique.  »  I^  correction  de  ékdsanika  pour  ékâpanika  est  encore  , 
justifiée  par  cette  observation,  que  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  la  lettre 
p  est  fréquenunent  substituée  à  s.  Mais  il  peut  rester  un  doute  sur  la  ques- 
.  tion  de  savoir  si  les  Buddhistes  n  ont  pas  joué  ici  sur  le  double  sens  auquel 
se  prête  ce  terme,  suivant  qu'il  est  écrit  avec  un  ç  ou  avec  un  s  :  ainsi  l'or- 
thographe ékdsanika,  en  sanscrit,  ne  peut  avoir  que  ce  sens,  «  celui  qui  n'a 
«  qu'un  seul  siège  ;  i  l'orthographe  ékâçanika  en  sanscrit  encore,  ne  peut  avoir 
que  ce  sens,  «  celui  qui  ne  fait  qu'un  seul  repas.  »  Mais  en  pAli,  comme  la 
difiérence  du  p  et  du  ^  a  disparu,  ékdsanika  peut  avoir  à  la  fois  l'un  et  l'autre 
sens.  On  voit  qu'on  justifierait  l'interprétation  de  M.  A.  Rémuaat  en  lisant 
ékâçanika;  mais  si  le  témoignage  douteux  des  Singhalais  ne  s'oppose  pas  à 
cette  traduction^  l'assertion  positive  des  Tibétains,  qui  voient  ici  le  sens  de 
siège,  la  contredit  formellement. 

Le  sixième  article  est  écrit  Khalapaçvdddhaktimkah;  c'est  le  cinquième  de 
la  liste  de  M.  A.  Rémusat,  et  ce  savant  le  regarde  comme  relatif  à  l'injono- 

'  CJough,  Singhal  Diction,  p.  SgA*  col.  a. 
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tion  qui  défend  au  Religieux  de  manger  plus  des  deux  tiers  de  ia  part  d^au- 
mônes  qu'il  a  recueillie.  Ce  terme  barbare  est  inintelligible,  et  «i,  pour 
l'expliquer,  il  fallait  s'en  tenir  au  sens  proposé,  nous  ne  trouverions  dans 
la  liste  singhalaise  que  le  terme  Pattapindikangga  qui  défend  au  Religieux 
de  manger  de  plus  d'un  vase;  injonction  qui  rentre  certainement  dans  le 
cinquième  article  de  M.  Rémusat,  mais  qui  n'est  pas  rendue  par  le  même 
terme.  Heureusement  la  liste  singhalaise  a  un  autre  article  dont  celui  qui 
nous  occupe  n'est,  selon  toute  apparence,  qu'une  altération;  c'est  Patch- 
tchhâbhattikangga,  ou  la  règle  qui  ordonne  au  Religieux  de  ne  faire  qu'un 
repas  par  jour,  et  de  ne  le  prendre  ni  avant  ni  après  midi.  Si  en  effet  on 
rétablit  en  sanscrit  ce  mot  pâli ,  on  a  paçtchâd-bhaktika,  terme  qui  ne  paraîtra 
pas  très-éloigné  de  paçvâddhaktimka,  si  l'on  se  reporte  à  la  confusion  si 
facile  des  groupes  "V  çtcha  ou  SET  çva,  et  "Z  dbha  ou  ^  ddha.  Il  reste  khalu, 
que  j'avoue  ne  pouvoir  expliquer;  le  sens  qu'a  ce  mot  sanscrit  (en  effet,  à 
savoir)  n'a  rien  à  faire  ici.  Je  suis  donc  encore  réduit  à  proposer  une  con- 
jecture, et  partant  de  la  ressemblance  frappante  qu'a  le  groupe  ^  sva  avec 
la  consonne  aspirée  W  kha,  je  transforme  khalu  en  svdda,  et  réunissant  ce 
terme  au  suivant,  je  lis  le  tout  svâdvapaçtchâd-bhaktika,  c'est-à-dire,  «  celui 
«  qui  ne  mange  pas  de  douceurs  après  son  repas,  »  ou  après  l'heure  de  midi, 
ce  qui  revient  au  même.  Cette  correction  fondée  en  partie  sur  l'étude  de 
la  liste  singhalaise,  me  paraît  mise  à  peu  près  hors  de  doute  par  l'article 
sixième  de  la  liste  de  M.  A.  Rémusat,  qui  porte  que  «  le  suc  des  fruits,  le 
«  miel  et  autres  choses  du  même  genre  ne  doivent  jamais  être  prises  par 
«  le  mendiant  passé  midi.  »  Si  même  elle  était  adoptée,  elle  nous  donnerait 
une  expression  bien  préférable  à  celle  de  la  liste  singhalaise,  laquelle  en 
réalité  signifie  «  celui  qui  mange  après,  »  c'est-à-dire  exactement  le  contraire 
de  ce  que  défend  la  règle.  Elle  me  paraît  pleinement  confirmée  par  la 
traduction  tibétaine  de  notre  article  :  Zas-byis  mi  len-pa,  «  celui  qui   ne 
«prend  rien  après  son  repas,  »  en  lisant,  comme  me  le  propose  M.  Fou- 
eaux,  phyis  (après)  au  lieu  de  byis  qui  ne  fait  aucun  sens. 

Le  septième  article  est  écrit  Aranyakah;  cette  orthographe  est  exacte,  et 
le  mot  qu'elle  reproduit  signifie  «  celui  qui  vit  dans  la  forêt,  »  comme  le  porte 
le  paragraphe  premier  de  la  liste'  de  M.  A.  Rémusat.  Ici  encore  le  Vocabu- 
laire pentaglotte  part  visiblement  d'une  source  sanscrite  ;  car  en  pâli  cette 
injonction  est  exprimée  par  ârahnakangga.  La  version  tibétaine  est  entière- 
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ment  d'accord  avec  cette  explication  ;  elle  représente  notre  article  par  les 
mots  :  Dgonrpa-pa,  «  celui  qui  habite  dans  la  solitude.  »  En  disant  que  le  Reli- 
gieux doit  habiter  dans  un  lieu  A  lanjo,  les  Chinois  ne  font  que  transcrire  le 
terme  sanscrit  aranya. 

Le  huitième  article  est  écrit  Vrïkchamûlikah  ;  c'est  le  dixième  de  la  liste 
de  M.  A.  Rémusat,  celui  qui  enjoint  au  Religieux  de  s'asseoir  auprès  d'un 
arbre,  et  de  ne  pas  chercher  d'autre  abri.  Le  mot  vnkchamûlika  signifie  en 
effet  h  celui  qui  est  près  de  la  racine  d'un  arbre.  »  Ici  encore  le  terme  du 
Vocabulaire  pentaglotte  est  sanscrit,  car  en  pâli  cet  article  s'écrit  Rukkha- 
mûlikangga.  La  version  tibétaine  est  ici  d'accord  avec  nos  explications;  elle 
remplace  le  terme  qui  nous  occupe  par  ces  mots,  Ching-drang-pa,  «celui 
«  qui  est  auprès  d'un  arbre.  » 

Le  neuvième  article  est  écrit  Abhyavakâçikah  ;  c'est  le  onzième  paragraphe 
de  la  liste  de  M.  A.  Rémusat,  lequel  enjoint  au  Religieux  de  s'asseoir  par 
terre.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  suit  encore  Ici  des  originaux  sanscrits;  car 
en  pâli  cet  article  est  écrit  Abbhokâsikangga.  Les  Slnghalals  donnent  de  ce 
terme  une  Interprétation  exacte ,  quand  ils  disent  qu'il  exprime  l'injonction 
qui  est  faite  au  Religieux  de  vivre  en  plein  air,  sans  s'abriter  jamais  sous  un 
toit  ni  dans  une  maison.  Cette  explication  résulte  clairement  du  sens  d'avcr- 
kâça ,  «  espace  ouvert.  »  Il  Importe  de  rapprocher  cette  défense  de  la  précé- 
dente ,  et  on  doit  en  conclure  que  le  seul  abri  sous  lequel  pût  se  réfugier 
le  Religieux  était  l'ombre  des  arbres,  près  du  tronc  desquels  H  lui  était 
permis  de  s'asseoir.  La  version  tibétaine  se  donne  ici  un  peu  plus  de  lati- 
tude; en  effet,  l'expression  Blag-ba-med-pa  signifie,  si  je  la  comprends 
bien,  «  celui  qui  n'a  pas  ses  aises.  » 

Le  dixième  article  est  écrit  Smâçânikah  ;  c'est  le  neuvième  article  de  la 
liste  de  M.  A.  Rémusat,  et  11  enjoint  au  Religieux  de  vivre  au  milieu  des 
tombeaux.  Ici  encore  nous  avons  un  terme  purement  sanscrit  et  facile  à 
distinguer  de  la  forme  pâlie,  qui  est  sosdnikangga.  Suivant  les  Singhalals, 
cet  article  n'ordonne  au  Religieux  que  des  visites  temporaires  aux  lieux 
où  l'on  dépose  les  morts;  Il  faut  qu'il  se  rende  de  temps  en  temps  dans  un 
cimetière,  au  milieu  de  la  nuit,  pour  y  méditer  sur  l'Instabilité  des  choses 
humaines.  La  version  tibétaine  est  Ici  parfaitement  exacte  :  les  mots  Dur- 
khrod-fa  signifient  en  effet  «  celui  qui  est  dans  les  cimetières.  » 

Le  onzième  article  est  écrit  Ndichadikah;  c'est  le  douzième  paragraphe 
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de  la  liste  de  M.  A.  Rémusat,  celui  qui  enjoint  au  Religieux  d'être  assis  et 
non  couché.  Nous  avons  ici  encore  un  tenue  sanscrit  parfaitement  recon- 
naissable  ;  la  forme  pâlie  de  la  liste  singhalaise  est  Nesadjdjikangga.  Suivant 
Clough ,  cet  article  enjoint  au  Religieux  de  dormir  dans  la  position  d'un 
homme  assis ,  et  de  ne  pas  se  coucher.  Les  Tibétains  remplacent  ce  terme 
par  l'expression  Tsog^pa-pa,  que  nos  dictionnaires  traduisent  ainsi  :  «  celui 
«  qui  est  assis  une  jambe  repliée  sous  le  corps.  » 

Le  douzième  article  est  écrit  YâthâpafhtaH  ;  il  répond  au  troisième  para- 
graphe de  la  liste  de  M.  A.  Rémusat,  à  celui  qui  enjoint  au  Religieux  de 
garder  son  rang  quand  il  mendie.  Les  Singhalais  lisent  et  interprètent  un 
peu  différemment  cet  article  :  selon  Clough,  on  YécxilYathâsanthatikangga, 
et  on  y  voit  l'injonction  faite  au  Religieux  de  ne  pas  changer  la  position  du 
tapis  ou  du  matelas  sur  lequel  il  se  repose,  et  de  le  laisser  tel  qu'il  l'a  une 
fois  étendu.  L'interprétation  singhalaise  est  rigoureusement  conforme  à  Féty- 
mologie ,  puisque  si  on  retranche  le  suffixe  ika^  le  mot  yathâsanthat  pour 
yathâsanthala  qui  reste,  représente  exactement  le  sdinscni  yathâsamstrîta, 
«  comme  il  est  étendu  ;  »  de  sorte  que  l'article  tout  entier  devrait,  dans  cette 
hypothèse,  se  lire  en  sanscrit  yâthdsamstritika,  «celui  qui  laisse  son  tapis 
c<  tel  qu'il  l'a  une  fois  étendu.  »  Mais  l'examen  de  l'orthographe  yâthâpam- 
tari,  toute  fautive  qu'elle  est,  nous  met  sur  la  voie  d'une  autre  restitu- 
tion, qui  consiste  à  lire  yâthâsamstarika,  adjectif  formé  de  yathdsamstara, 
«  comme  est  le  tapis.  »  La  leçon  du  Vocabulaire  pentaglotte  mène  plus  di- 
rectement à  cette  correction  qu'à  celle  que  me  suggère  l'orthographe  de  la 
liste  singhalaise,  et  je  la  préfère  même  à  la  leçon  supposée  yâthâsamstrîtika. 
Mais  aussi,  on  le  voit,  l'une  et  l'autre  nous  éloignent  de  l'interprétation 
chinoise,  qui  ordonne  au  Religieux  de  garder  son  rang  quand  il  mendie. 
La  version  tibétaine  ne  me  paraît  pas  trancher  décidément  la  question,  car 
l'expression  Gji-^ji-bjin-'pa  est  assez  vague  pour  se  prêter  à  ces  deux  inter- 
prétations :  <(  celui  qui  reste  à  la  place  où  il  est,  »  ou  [celui  qui  garde  son 
tapis,]  *  tel  qu'il  l'a  une  fois  placé.  » 

L'analyse  précédente  nous  a  donné  douze  articles  pâlis,  dont  chacun 
correspond  à  un  article  du  Vocabulaire  pentaglotte  ;  mais  les  Singhalais  en 
comptent  un  treizième,  qui  occupe  la  quatrième  place  dans  leur  énuméra- 
tion.  Clough  Técrit  Sapadânatchdrikangga ,  et  le  traduit  :  «  ordonnance  qui 
«  enjoint  au  Religieux  de  vivre  en  mendiant  sa  nourriture  de  maison  en 
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R  maison.  >  On  explique  ce  terme  par  sa  (pour  saha)  «  avec,  »  paddna  (pour 
pradâna)  «  don,  aumône,  •  et  tcharika,  «  qui  marche,  »  c'est-à-dire,  c  celui  qui 
«  marche  en  recueillant  des  aumônes.  »  Cette  règle  rentre  si  naturellement 
dans  celle  de  Pin^pdtikay  qu  il  n'est  pas  di£Bcile  de  comprendre  comment 
elle  peut  manquer  à  Ténumération  du  Vocabulaire  pentaglotte  et  à  celle 
du  traité  chinois  cité  par  M.  A.  Rémusat. 

Je  regretterais  de  m'ètre  arrêté  si  longtemps  sur  ces  détails,  s*il  n'en  ré- 
sultait pas  quelques  conséquences  intéressantes  touchant  les  habitudes  et  la 
vie  des  Religieux,  dans  les  premiers  temps  du  Buddhisme.  U  est  évident 
que  les  régies  que  renferment  les  douze  paragraphes  expliqués  tout  à  Theure, 
appartiennent  à  une  époque  où  Toi^anisation  des  Religieux  en  un  corps 
soumis  à  une  hiérarchie  simple,  mais  forte,  et  résidant  au  sein  de  riches 
monastères,  en  était  encore  à  peine  à  ses  premiers  débats.  L'obligation  de  se 
retirer  dans  la  solitude  des  forêts,  celle  de  s'asseoir  auprès  des  troncs  d'arbres, 
celle  de  vivre  en  plein  air,  loin  des  maisohs  et  de  tout  autre  abri  sont  certain 
nement  trois  règles  primitives.  Elles  sont  même  contraires  À  l'institution  des 
VibAras  ou  monastères,  qui  sont  cependant  fort  anciens  dans  le  Buddhisme, 
et  dont  la  nécessité  commença  de  se  faire  sentir  dès  que  le  corps  des  adeptes 
devint  plus  nombreux.  Une  autre  institution  non  moins  remarquable  est 
l'ensemble  des  règles  qui  se  rapportent  au  vêtement.  Le  Religieux  ddit 
composer  les  pièces  d'étoffe  dont  il  se  couvre  de  haillons  ramassés  dans 
les  cimetières  ou  au  milieu  des  ordures,  et  il  ne  peut  pas  posséder  plus  de 
trois  de  ces  misérables  vêtements  rapiécés.  Un  tapis  pour  s^asseoir,  un  vase 
pour  mendier,  c'est  là  ce  qui,  avec  ces  trois  vêtements,  forme  toute  sa  ri- 
chesse. Le  Brahmane,  ou  plus  exactement  l'ascète  sorti  de  la  caste  brâh* 
manique,  portait  sans  doute  plus  loin  encore  le  détachement,  quand  il  vivait 
entièrement  nu ,  ssms  songer  à  couvrir  ce  corps  qu'il  croyait  avoir  dompté  ; 
mais  il  blessait  un  sentiment  qui  survit  chez  tous  les  hommes  à  la  perte 
inévitable  de  leur  première  innocence.  Çâkyamuni,  au  contraire,  donna 
dans  sa  morale  une  grande  place  à  la  pudeur;  et  il  semble  qui!  ait  voulu 
en  faire  la  sauvegarde  de  la  chasteté  qu'il  imposait  à  ses  disciples.  Les  lé- 
gendes sont  pleines  des  reproches  qu'il  adresse  aux  mendiants  qui  vont  nus, 
et  le  spectacle  révoltant  de  leur  grossièreté  est  plus  d'une  fob  rapproché 
du  chaste  tableau  d'une  Assemblée  de  Religieux  décemment  vêtus.  H  est 
même  permis  de  croire  que  la  faculté  accordée  aux  femmes  d'entrer  dans 
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la  vie  religieuse  ne  fut  pas  sans  influence  sur  la  rigueur  des  injonctions  re- 
latives au  vêtement.  Qui  eût  pu  tolérer  la  vue  d*une  Religieuse  nue  ? 

Entre  beaucoup  d'exemples  du  dégoût  que  les  Buddhistes  éprouvent  à  la 
rencontre  des  ascètes  nus,  je  choisis  un  des  plus  caractéristiques.  «  Un  jour 
des  mendiants  nus  se  trouvaient  réunis  pour  prendre  leur  repas  dans  la 
maison  de  la  belle-mère  de  Sumâgadhâ,  fille  d'Anâtha  pindika.La  belle-mère 
dit  à  sa  bru  :  Ma  fille ,  viens  voir  des  personnages  respectables.  Sumftgadhâ 
se  dit  en  elle-même  :  Sans  doute  on  a  invité  des  grands  Auditeurs,  comme 
le  Sthavira  Çâradvatî  puttra  (Çâriputtra),  Mahâ  Màudgalyâyana  et  d'autres. 
'  Elle  sortit  donc  pleine  de  joie  et  de  satisfaction  ;  mais  elle  n'eut  pas  plutôt 
vu  ces  mendiants  portant  leurs  cheveux  en  formes  d'ailes  de  pigeon,  sales, 
n'ayant  d'autre  vêtement  que  les  souillures  dont  ils  étaient  couverts,  exha- 
lant une  mauvaise  odeur,  nus  et  semblables  à  des  Démons,  qu'elle  fut  saisie 
d'un  vif  mécontentement.  Pourquoi  donc  es-tu  triste  ?  lui  dit  sa  belle-mère. 
Sumâgadhâ  répondit  :  0  ma  mère,  si  les  personnages  respectables  sont  ainsi 
faits,  comment  seront  donc  les  pécheurs  ^?  » 

Ces  dernières  paroles  expriment  très-heureusement  les  vrais  sentiments 
des  Buddhistes  ;  elles  nous  font  comprendre  comment  Çàkyamuni  pouvait 
proscrire  l'usage  de  vivre  nu ,  en  en  rejetant  la  honte  sur  les  Tîrthikas  ^. 
Ajoutons,  avec  M.  Wilsou,  que  l'obligation  où  était  le  Religieux  d'être 
toujours  couvert,  fournit  à  l'archéologie  un  caractère  de  premier  ordre  pour 
la  détermination  des  statues,  ou  scènes  sculptées,  qu'on  hésite  quelquefois 
à  déclarer  Djâinas  ou  buddhiques.  Les  scènes  où  les  personnages  religieux 
sont  couverts  appartiennent  très -vraisemblablement  au  Buddhisme;  mais 
on  n'en  peut  dire  autant  de  celles  où  ils  paraissent  nus.  Les  ascètes  ou 
saints  qui  ne  portent  aucun  vêtement  doivent,  selon  toute  vraisemblance, 
être  déclarés  Djâinas  ;  ce  sont  de  ces  personnages  qui ,  comme  l'indique 
leur  nom  de  Digambara,  n'avaient  d'autre  vêtement  que  l'espace^. 


'  Samâgndhâ  avadàna,  f.  a  b, 

*  Gsoma,  Analys,  of  the  Dul-va,  dans  Asiat. 
Researches,  t.  XX,  p.  71. 

^  Wilson ,  Ahttract  of  the  Dul-va,  dans 
Joum.  Asiat  Soc,  ofBengal,  t.  I,  p.  4*  M.  Ré- 
musat  avait  déjà  remarqué  le  fait;  mais  il  n*en 
avait  pas  tiré  la  conséquence  en  ce  qui  touche 
la  comparaison  des  statues  buddhiques  et  Djâi- 


nas. [Foe  koue  /ri ^  p.  6a.)  Je  ne  dois  cependant 
pas  me  dissimuler  que  cette  distinction  entre 
les  images  vêtues  des  Buddhas  et  les  images 
nues  des  Djâinas ,  est  formellement  contredite 
par  M.  Hodgson ,  à  Topinion  duquel  M.  G.  de 
Humboldt  donne  un  assentiment  sans  réserve. 
M.  Hodgson  prenant  occasion  d'une  analyse 
des  Mémoires  de  M.  Erskine  sur  les  cavernes 
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Aux  détails  que  je  viens  de  danner  sur  celles  des  règles  de  la  Discipline 
qui  me  paraissent  les  plus  anciennes,  je  crois  utile  de  joindre  un  texte  qui 
jette  du  jour  sur  la  vie  des  Religieux  dans  les  Vihâras  ou  monastères.  Ce 
texte,  que  j'emprunte  au  Divya  avadâna,  renferme  sans  doute  quelques  dé- 
tails ridicules;  mais  je  n'ai  voulu  en  rien  retrancher,  pour  qu'on  vît  claire- 
ment de  quelle  manière  les  compilateurs  de  légendes  se  sont  représenté 
les  obligations  imposées  aux  Religieux  réunis  dans  les  Vihâras.  On  jugera 
parla  de  l'importance  que  ces  institutions  avaient  aux  yeux  des  Buddhistes. 

LÉGENDE    DE    SAM6HA    RAKGHITA  ^ 


«  Il  y  avait  à  Çrâvastî  un  maître  de  maison  nommé  Buddha  rakchita  ^, 
riche,  fortuné,  ayant  de  grandes  richesses.  Cet  homme  prit  une  femme 


d'Éléphanta ,  analyse  dont  Tauteur  (qui  est 
peut-être  M.  Wilson)  s*attachait  à  mettre  en 
relief  le  caractère  signalé  par  M.  Erskine 
(Quart,  Orient  Magaz.  Mars  i8a4i  p.  i5  et 
16),  a  positivement  nié  que  les  images  des 
Buddhas  fussent  toujours  représentées  cou- 
vertes d'un  vêtement,  à  la  différence  des  ima- 
ges de&  Djâinas  qui  sont  ordinairement  nues. 
{Transact,  oftheRoy,  Asiat.  Soc,  t.  II,  p.  aag 
et  a3o.)  A  Tappui  de  cette  assertion ,  il  a  pro- 
duit un  dessin  qui  représente  un  sage  assis 
dans  la  posture  d'un  homme  qui  enseigne ,  et 
dans  un  état  complet  de  nudité.  Cette  preuve 
a ,  comme  je  l'indiquais  tout  à  l'heure ,  paru 
suffisante  à  M.  de  Humboldt.  (  Ueber  die  Kawi- 
Sprache,  1. 1 ,  p.  1 1 5.  )  Malgré  la  déférence  que 
je  me  sens  port%  à  témoigner  aux  opinions  de 
deux  hommes  aussi  éminents,  je  trouve  que 
l'authenticité  du  dessin  produit  par  M.  Hodg- 
son  n'est  pas  suffisamment  établie;  car  elle  ne 
repose  que  sur  l'autorité  d'un  Bhotiya,  auquel 
le  savant  aurais  dit  en  être  redevable.  Le  té- 
moignage des  textes  me  paraît  de  beaucoup 
supérieur  à  cdui  d'un  dessin  isolé  et  dont  on 
ignore  la  véritable  date.  Les  textes  qui  con- 
damnent la  nudité  chez  les  Religieux  sura- 
bondent dans  les  légendes.  Je  me  contente 


d'ajouter  à  ceux  qui  font  l'objet  de  la  présente 
discussion  un  passage  caractéristique  d'un  Sû- 
tra  cité  plus  haut  (sect.  II,  p.  187  et  188)  sur 
les  miracles  de  Çâkya. 

^  Divya  aoadàna,  f.  i64  h,  man.  Soc.  Asiat. 
f.  207  a  de  mon  man.  Bkahkgyur,  sect.  Dal- 
va,  t.  Ara  ou  I,  f.  147.  Csoma,  Asiat,  Res,  t.  XX, 
p.  55.  Cette  histoire  est  précédée  d'un  préam- 
bule qui  se  rapporte  à  la  légende  des  deux 
Nâgas,  ou  serpents  fabuleux  nommés  Nanda 
et  Upananda,  et  qui  contient  la  défense  que 
fait  Çâkya  de  recevoir  l'enseignement  d'un 
homme  dont  l'existence  n'est  pas  bien  démon- 
trée. Cette  défense  est  faite  à  l'occasion  d'un 
Nâga  qui  avait  pris  les  dehors  d'un  Religieux. 
Les  Buddhistes  s'imaginent  que  les  Nâgas 
peuvent  se  transformer  suivant  leur  désir  en 
quelque  être  que  ce  soit ,  et  qu'ils  ne  sont  for- 
cés de  reprendre  leur  véritable  figure  que  pour 
accomplir  quelques-uns  des  actes  qui  consti- 
luent  leur  individualité  propre. 

*  Nous  connaissons  déjà  un  nom  pareil  qui 
nous  a  été  conservé  par  la  littérature  brahma- 
nique; c'est  la  Buddha  rakchita,  l'une  des 
disciples  de  Kâmandaki ,  cette  Religieuse  bud- 
dhbte  qui  figure  dans  le  Mâlati  mâdhava.  Avec 
les  mots  Baddha,  Dkarma  et  Samgha,  les  Bud* 
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dans  une  famille  égaie  à  la  sienne;  puis  il  se  divertit  avec  elle,  avec  elle  il 
se  livra  au  plaisir  et  à  la  volupté.  *  Quand  il  se  fiit  diverti  avec  elle,  sa 
femme,  au  bout  d'un  certain  temps,  devint  enceinte  ^.  *  Cependant  le  respec- 
table Çâriputtra  entra  dans  la  maison  de  cet  homme  avec  l'intention  de  le 
convertir,  et  il  lui  apprit,  ainsi  qu'à  sa  femme,  les  formules  de  refuge  et 
les  préceptes  de  l'enseignement. 

'.  Au  bout  d'un  certain  temps,  la  femme  du  maître  de  maison  devint  en- 
ceinte. Le  respectable  Çâriputtra  reconnaissant  que  le  moment  de  convertir 
l'enfant  était  venu,  entra  dans  la  maison  de  Buddha  rakchita  sans  être 
suivi  de  personne.  Le  maître  de  maison  lui  dit  :  Le  vénérable  Çâriputtra 
n'a  donc  derrière  lui  aucun  Çramana  qui  le  suive  ^?  O  maître  de  maison, 
reprit  Çâriputtra,  est-ce  que  tu  crois  que  les  Çramanas  qui  nous  smvent, 
naissent  pour  nous  des  plantes  Kâça  ou  Kuça'?  Ce  sont  les  enfants  qu'ob- 
tiennent tes  pareils,  qui  deviennent  des  Çramanas  faits  pour  nous  suivre. 
0  vénérable,  dit  le  maître  de  maison  Buddha  rakchita,  ma  femme  est  en- 
ceinte; si  c'est  un  fils  qu'elle  met  au  monde,  je  te  donnerai  cet  enfant 
pour  qu'il  devienne  Çramana  et  qu'il  te  suive.  Maître  de  maison ,  reprit 
Çâriputtra,  voilà  une  bonne  idée, 

«  La  femme  de  Buddha  rakchita,  au  bout  de  huit  ou  neuf  mois,  mit  au 
monde  un  fils,  beau,  agréable  à  voir,  ravissant,  ayant  le  teint  blanc,  la 
peau  de  couleur  d'or  ;  sa  tête  avait  la  forme  d'un  parasol ,  ses  bras  étaient 
longs,  son  front  large,  ses  sourcils  réunis,  son  nez  proéminent.  Les  parents 
s'étant  réunis  au  bout  de  trois  fois  sept  ou  vingt  et  un  jours,  célébrèrent 
d'une  manière  brillante  la  fête  de  la  naissance  de  l'enfant,  et  s'occupèrent  de 
lui  donner  un  nom.  Quel  nom  aura  l'enfant?  [dirent  les  uns  ;  d'autres  ré- 
pondirent :]  Cet  enfant  est  le  fils  du  maître  de  maison  Buddha  rakchita  ; 


dliistes  forment  des  noms  propres  qui  signifient 
respectivement  «  Protégé  par  le  Buddha,  par 
«  la  Loi  et  par  l'Assemblée.  • 

^  La  phrase  que  j*ai  placée  entre  deux  étoiles 
se  trouve  dans  mes  deux  manuscrits  sanscrits , 
mais  elle  manque  à  la  version  tibétaine;  il  me 
parait  presque  évident  que  ce  n  est  qu'une  in- 
terpolation des  copistes. 

*  Ceci  fait  allusion  à  la  règle  qui  défend  à 
un  Religieux  d'entrer  dans  la  maison  d'un 


laïque  sans  être  suivi  d'un  autre  Religieux, 
soit  déjà  ordonné ,  soit  simplement  novice;  un 
tel  Religieux  se  nomme  Paçtchât  Çramana, 
«  Çramana  qui  vient  derrière.  •  Nous  avons  dé- 
jà vu  une  allusion  pareâle  à  cette  coutume  pro- 
fondément morale ,  dans  le  Sûtra  relatif  aux 
miracles  de  Çàkya  pendant  sa  lutte  avec  les 
Tfrthikas.  (Ci-dessus,  sect.  Il,  p.  17 5.) 

'  Le  kdça  est  le  saccharam  ipontaneam,  et  le 
kaça  le  poa  cynosuroides. 
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qu*il  reçoive  donc  le  nom  de  Samgha  rakchita.  Le  jour  où  était  né  Samgha 
rakchita,  cinq  cents  marchands  eurent  chacun  un  fils  qui  leur  vint  au  monde, 
et  auquel  ils  donnèrent  un  nom  conforme  à  celui  de  leur  famille.  Le 
jeune  Samgha  rakchita  fut  nourri  et  élevé  avec  du  lait,  avec  du  caillé,  avec 
du  beurre  frais,  avec  du  beurre  clarifié,  avec  de  Técimie  de  beurre,  et  avec 
d'autres  espèces  d'assaisonnements  chauds  ;  et  il  crût  bien  vite,  semblable  à 
un  lotus  dans  un  étang.  Quand  il  fut  grand,  le  respectable  Çâriputtra  re- 
connaissant que  le  temps  de  le  convertir  était  venu,  entra  dans  la  maison 
de  Buddha  rakchita  sans  être  suivi  de  personne,  et  commença  à  y  donner 
signe  [de  sa  présence].  Le  maître  de  maison  Buddha  rakchita  dit  alors  à 
Samgha  rakchita  :  0  mon  fils,  tu  n  étais  pas  encore  né  que  je  t'avais  déjà 
donné  au  vénérable  Çâriputtra  pour  que  tu  devinsses  Çramana  et  pour  que 
tu  le  suivisses.  Ce  jeune  homme  qui  était  entré  dans  sa  dernière  existence, 
s'attacha  aux  pas  du  respectable  Çâriputtra  qu'il  suivit  constamment.  Intro- 
duit dans  la  vie  religieuse  par  Çâriputtra ,  il  reçut  de  lui  l'investiture  et  la 
connaissance  des  quatre  recueils  de  commandements  {Agamas), 

«  A  quelque  temps  de  là,  les  cinq  cents  marchands  ayant  rassemblé  des 
marchandises  destinées  à  un  voyage  de  mer,  et  désirant  s'embarquer  sur  le 
grand  Océan,  se  dirent  :  Pourquoi,  amis,  n'embarquerions-nous  pas  avec 
nous  un  Ârya,  afin  que  quand  nous  serons  au  milieu  du  grand  Océan,  il 
nous  enseigne  la  loi?  D'autres  leur  répondirent:  Amis,  voilà  l'Ârya  Samgha 
rakchita,  qui  est  de  notre  âge,  qui  est  né  en  même  temps  que  nous,  qui  a 
joué  avec  nous  dans  la  poussière  ^  ;  c'est  lui  qu'il  faut  embarquer  avec  nous. 
Ils  se  rendirent  donc  auprès  de  lui  et  lui  dirent  :  O  Samgha  rakchita  l'Ârya, 
tu  es  de  notre  âge,  tu  es  né  en  même  temps  que  nous,  tu  as  joué  avec  nous 
dans  la  poussière.  Nous  allons  partir  pour  le  grand  Océan,  viens  donc 
aussi  t'embarquer  avec  nous;  quand  nous  serons  au  milieu  de  l'Océan,  tu 
nous  enseigneras  la  Loi.  Je  ne  suis  pas  maître  de  moi,  répondit  Samgha 
rakchita,  adressez-vous  à  mpn  précepteur.  Les  marchands  se  rendirent  donc 
à  l'endroit  où  se  trouvait  le  respectable  Çâriputtra,  et  quand  ils  y  furent 
arrivés,  ib  lui  dirent  :  0  Çâriputtra  l'Ârya!  voici  l'Ârya  Samgha  rakchita 
qui  est  de  notre  âge,  qui  est  né  en  même  temps  que  nous,  qui  a  joué  avec 

'  Le8.deax  manuscrits  sanscrits  lisent  saha-  i  commun.  >  Mais  j*ai  suivi  le  tibétain ,  qui 
prâmçuhidanaka,  qui  pourrait  se  traduire  à  part  d*un  texte  où  on  lisait  p^lmpa^c  poussière,  » 
la  rigueur  par  «  qui  a  la  taille  et  les  jeux  en        au  lieu  de  prâmçu,  t  qui  est  de  haute  taille.  » 

40. 
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nous  dans  la  poussière.  Nous  allons  partir  pour  le  grand  Océan  :  consens  à  ce 
qu'il  s'embarque  avec  nous  ;  quand  nous  serons  sur  le  grand  Océan ,  il  nous 
enseignera  la  Loi.  Çâriputtra  leur  répondit  :  Adressez-vous  à  Bhagavat.  Ils 
se  rendirent  en  conséquence  auprès  de  Bhagavat  et  lui  dirent  :  0  Bhagavat, 
nous  allons  partir  pour  le  grand  Océan  ;  voilà  Samgha  rakchita  l'Arya  qui 
est  de  notre  âge,  qui  est  né  en  même  temps  que  nous,  qui  a  joué  avec  nous 
dans  la  poussière  ;  consens  à  ce  qu'il  s'embarque  avec  nous  ;  quand  nous 
serons  au  milieu  du  grand  Océan,  il  nous  enseignera  la  Loi. 

«Bhagavat  fit  alors  cette  réflexion  :  Quelles  sont  les  racines  de  vertu, 
quelles  qu'elles  soient,  que  possèdent  ces  gens-là?  Celui  de  qui  dépendent 
ces  racines  de  vertu  existe-t-il  ?  Oui ,  c'est  le  Religieux  Samgha  rakchita. 
En  conséquence  il  s'adressa  ainsi  à  Samgha  rakchita:  Va,  Samgha  rakchita, 
il  faudra  que  tu  traverses  des  dangers  et  des  conjonctures  redoutables.  Le 
respectable  Samgha  rakchita  témoigna  par  son  silence  son  assentiment  aux 
paroles  de  Bhagavat. 

«  Ensuite  les  cinq  cents  marchands,  après  avoir  appelé  sur  leur  entreprise  les 
bénédictions  et  la  faveur  du  ciel,  chargèrent  une  grande  quantité  de  marchan- 
dises sur  des  chariots,  sur  des  jougs,  à  dos  de  porteurs  \  dans  des  corbeilles 
sur  des  chameaux,  sur  des  bœufs,  sur  des  ânes,  et  partirent  pour  le  grand 
Océan.  Après  avoir  parcouru  successivement  un  grand  nombre  de  villages, 
de  villes,  de  districts,  de  hameaux,  de  villes  murées,  ils  arrivèrent  enfin  sur 
le  bord  de  la  mer,  et  ayant  fait  construire  un  vaisseau  par  un  ouvrier  habile, 
ils  s'embarquèrent  sur  l'Océan,  emportant  avec  eux  leurs  richesses.  Quand 
ils  fiirent  parvenus  au  milieu  du  grand  Océan ,  des  Nâgas  s'emparèrent  de 
leur  navire.  Alors  ils  commencèrent  à  implorer  les  Divinités  :  Que  la  Divi- 
nité, s'écrièrent-ils,  qui  habite  au  sein  du  grand  Océan,  que  ce  soit  un  Dêva, 
un  Nâga  ou  im  Yakcha,  nous  fasse  connaître  ce  qu'elle  désire.  Aussitôt  une 
voix  sortit  du  milieu  du  grand  Océan  :  Livrez-nous  l'Arya  Samgha  rakchita. 
Les  marchands  répondirent  :  L'Arya  Samgha  rakchita  est  de  notre  âge; 
il  est  né  en  même  temps  que  nous;  il  a  joué  avec  nous  dans  la  poussière  ; 
il  nous  a  été  confié  par  le  respectable  Çâriputtra,  et  cédé  par  Bhagavat.  Il 
vaudrait  mieux  pour  nous  périr  avec  lui  que  d'abandonner  l'Arya  Samgha 
rakchita.  Le  respectable  Samgha  rakchita  ayant  entendu  ces  paroles,  leur 

^  Je  lis  ûdhâih,  pris  dans  un  sens  actif,  au        bétaine  traduit  par  sbyangs-pa,  mot  dont  la  si- 
lieu  de  mûdhâih  (insensé),  que  la  version  ti-        gnification  connue  ne  paraît  pas  aller  ici. 
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dit  :  Amis,  que  ditesrvous  là?  0  Samgha  rakchita  l'Arya,  répondirent  le^ 
marchands,  ime  voix  est  sortie  du  milieu  de  l'Océan  qui  a  dit  :  Livrez-nous 
rÂrya  Samgha  rakchita.  Pourquoi  donc  ne  le  livrez-vous  pas.»^  dit  TArya. 
Cest  que,  reprirent  les  marchands,  tu  as  notre  âge,  tu  es  né  en  même 
temps  que  nous,  tu  as  joué  avec  nous  dans  la  poussière,  tu  nous  as  été  confié 
par  le  respectable  Çâriputtra  et  cédé  par  Bhagavat.  Il  vaudrait  mieux  pour 
nous  périr  avec  toi,  que  de  t'abandonner, 

«  Le  respectable  Samgha  rakchita  fit  la  réflexion  suivante  :  Voici  Taccom- 
plissement  des  paroles  que  m'a  dites  Bhagavat  :  Il  faudra  que  tu  traverses 
des  dangers  et  des  conjonctures  redoutables.  Ayant  donc  pris  son  vase  à 
aumônes  et  son  vêtement,  il  se  mit  en  devoir  de  se  jeter  dans  le  grand 
Océan.  Il  fiit  aperçu  par  les  marchands,  qui  s'écrièrent  :  Que  fais-tu,  6  Sam- 
gha rakchita  l'Arya  ?  que  vas-tu  faire  ?  Mais  pendant  qu'ils  criaient ,  l'Arya 
était  déjà  tombé  dans  le  grand  Océan. 

«  Aussitôt  le  vaisseau  fut  délivré,  et  l'Arya  pris  par  les  Nâgas  fut  conduit 
par  eux  dans  leur  palais.  O  Samgha  rakchita,  lui  dirent-ils,  voici  la  salle 
des  parfums^  du  Buddha  parfaitement  accompli  Vipaçyin;  voici  celle  de 
Çikin,  celle  de  Viçvabhû,  celle  de  Krakutchhanda,  celle  de  Kanakamuni, 
celle  de  Kâçyapa  ;  voici  celle  de  Bhagavat.  0  Samgha  rakchita  l'Arya ,  le 
Sûtra  et  la  Màtrïkâ  de  Bhagavat  sont  placés  chez  les  Dêvas  et  chez  les 
hommes^;  mais  nous  qui  ne  sommes  que  des  Nâgas,  nous  avons  des  corps 
déchus.  Puisse  donc  l'Arya  Samgha  rakchita  établir  ici  aussi  les  quatre 
recueils  de  commandements  [Agama)  I  Qu'il  soit  ainsi ,  répondit  l'Arya. 

«  En  conséquence  il  fit  choix  de  trois  Nâga  kumàras  (princes  des  Nâgas); 
à  l'un  il  dit  :  Toi,  lis  la  Collection  abrégée  ;  au  second  :  Toi ,  lis  la  Collection 
moyenne;  au  troisième  :  Toi,  lis  la  longue  Collection.  Un  autre  [Bhadra 
mukha]  dit  à  son  tour'  :  Quant  à  moi,  je  vais  éclaircir  la  Collection  sup- 


*  C'est-à-dire  la  salle  où  Ton  brûle  des  par- 
fums en  rhonneur  d'un  Buddha  et  devant  son 
image.  Voyez  ci-dessus,  p.  a 6a,  note  i. 

*  Ce  passage  me  parait  prouver  que  la  Ma- 
tnkà  répond  à  ÏAhhidarma  ou  à  la  métaphy- 
sique; car  les  Baddhisles  de  Ceylan  croient 
que  TAbhidharma  a  été  révâé  pour  les  Dieux, 
et  le  Sûtra  pour  les  hommes. 

^  Le  texte  dit  simplement  sa  kathayati,  ■  il 


«  dit,  »  ce  qui  semble  se  rapporter  à  Samgha 
rakchita;  c*e5t  ainsi  que  je  l'avais  entendu  à 
une  première  lecture,  et  que  je  Tavais  traduit 
en  parlant  des  Agamas  (ci-dessus,  sect.  I,  p.  ^9). 
Mais  la  suite  du  texte  me  paraît  prouver  qu'il 
8*agit  d'un  autre  Nâga  dont  l'inlervenlion  est 
nécessaire  pour  rintelligence  du  morceau,  et 
qui  est  nommé  un  peu  plus  bas  Bhadra  mu* 
kha.  Rien  au  reste  n'est  plus  confus  ni  plus  im< 
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plémentaire  dont  la  forme  est  pure.  Les  Nâgas  commencèrent  donc  à 
étudier.  Le  premier  reçut  renseignement  les  yeux  fermés;  le  second  le  reçut 
le  dos  tourné  ;  le  troisième  le  reçut  de  loin.  De  ces  Nâgas  le  quatrième  seul 
était  respectueux,  plein  de  déférence,  et  toujours  prêt  à  remplir  à  Tinstant 
ses  devoirs.  Lève«toi,  respectable,  [lui  disait  son  maître;]  quitte  la  baguette 
à  nettoyer  les  dents;  balaye  le  cercle  qui  environne  Bhagavat,  et  honore 
le  monument  du  Buddha;  mange,  prépare  ta  couche. 

«  Au  bout  de  quelque  temps,  tous  lesNàgas  avaient  lu  les  recueils  de  com- 
mandements. Le  [quatrième]  Nâga  dit  à  Samgha  rakchita  :  Ârya,  ces  Nâgas 
ont  lu  les  recueils  de  commandements;  les  retiendront-ils?  Comme  ils 
ont  de  la  mémoire,,  reprit  TArya,  ils  les  retiendront;  cependant  il  y  a  une 
faute  en  eux. — Et  quelle  faute,  Arya?  — C'est  que  tous  ils  ont  manqué  de 
respect  et  de  déférence  :  le  premier  a  reçu  renseignement  les  yeux  ferons; 
le  second  l'a  reçu  le  dos  tourné,  et  le  troisième  Ta  reçu  de  loin.  Toi  seul 
tu  as  été  respectueux,  plein  de  déférence,  et  toujoxu^s  prêt  à  remplir  à  l'ins- 
tant tes  devoirs.  —  Ce  n'est  pas,  reprit  le  Nâga,  qu'ils  aient  manqué  de 
respect  et  de  déférence.  Celui  qui  a  reçu  l'enseignement  les  yeux  fermés  a 
le  poison  dans  le  regard.  Celui  qui  l'a  reçu  le  dos  tourné,  a  le  poison  dans 
le  souffle.  Celui  qui  a  reçu  l'enseignement  de  loin,  a  le  poison  dans  le 
toucher.  Moi  seul  ai  le  poison  dans  la  dent.  L'Arya  ei&ayé  devint  pâle, 
changea  de  couleur,  s'affaiblit,  perdit  l'usage  de  ses  forces,  tomba  en  défail- 
lance, et  s'évanouit.  Le  Nâga  lui  dit  :  0  Ârya,  pourquoi  deviens-tu  pâle, 
pourquoi  changes-tu  de  couleur,  t'affaiblis-tu,  perds-tu  l'usage  de  tes  forces, 
tombes-tu  en  défaillance  et  t'évanouis^tu  ?  0  Bhadra  mukha,  reprit  l'Arya, 
je  vois  que  j'habite  au  milieu  d'ennemis.  S'il  arrive  qu'un  d'entre  vous  se 
mette  en  colère  contre  un  autre,  il  ne  restera  plus  de  moi  qu'un  vain  nom. 
Nous  ne  ferons  pas  de  mal  à  l'Arya,  répondit  le  Nâga;  mais  est*ce  que  tu 
désires  retourner  dans  le  Djambudvipa?  Oui,  je  le  désire,  reprit  Samgha 
rakchita.  Aussitôt  le  vabseau  des  marchands  se  présenta  devant  l'Arya,  et  il 
y  fut  jeté  par  les  Nâgas. 

«  Dès  que  les  marchands  l'aperçurent,  ils  lui  dirent  :  Sois  le  bienvenu, 

parCeiit  que  Texposition  de  ccUe- légende.  Le  France  un  homme  qui  n*a  aucune  éducation.  Il 
.compSateur  n*a  pris  aucun  soin  pour  désigner  n  est  pas  certain  qu*au  milieu  de  tous  ces  i7  dit, 
avec  précision  les  personnages  du  dialogue;  il  je  ne  me  sois  pas  égaré  quelquefois:  U  y  a  pout- 
res appelle  tous  il,  exactement  comme  fait  en  6tre  en  outre  quelques  lacunes  dans  le  texte. 
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ô  Samgha  rakchita  TArya.  Réjouissez-vous,  amis,  s*écria  ce  d«rnier,  j'ai* 
établi  chez  lesNâgas  les  quatre  recueils  de  commandements.  Nous  nous  en* 
réjouissons,  ô  Samgha  rakchita,  reprirent  les  marchands.  Ayant  donc  mis 
leur  vaisseau  en  mouvement,  ils  continuèrent  leur  voyage.  Après  avoir  atteint 
au  bout  de  quelque  temps  le  rivage  de  la  mer,  tous  les  marchands  se  cou- 
chèrent et  s'endormirent;  mais  le  respectable  Samgha  rakchita  se  mit  à  con- 
templer le  grand  Océan.  Bhagavat  a  dit  :  U  y  a  cinq  choses,  ô  Religieux, 
que  Ton  ne  se  lasse  pas  de  regarder  :  ce  sont,  un  éléphant,  un  Nâga,  un  roi, 
rOcéan  et  une  haute  montagne  ;  on  ne  se  lasse  pas  non  plus  de  voir  le 
Buddha  qui  est  le  meilleur  des  Bienheureux*  Il  resta  longtemps  éveillé, 
occupé  à  regarder  le  grand  Océan  ;  mais  à  la  dernière  veille  de  la  nuit  il 
se  sentit  accablé,  et  s'endormit  d'un  profond  sommeil. 

n  Les  marchands  de  leur  côté  s'étant  levés  avant  la  fin  de  la  nuit,  rechar- 
gèrent leur  bagage,  et  reprirent  leur  route.  Le  matin,  quand  il  fit  jour,  ils 
se  dirent  :  Où  est  donc  l'Arya  Samgha  rakchita  ?  Quelques-uns  répondirent  : 
U  marche  devant.  D'autres  dirent  :  U  vient  derrière  ;  d'autres  enfin  :  U  est 
au  centre  de  la  caravane.  Tous  à  la  fin  s'écrièrent  :  Nous  nous  sommes  sé- 
parés de  l'Arya  Samgha  rakchita;  ce  n'est  pas  une  belle  action  que  nous 
avons  faite  là,  il  faut  retourner  sur  nos  pas.  D'autres  dirent  alors:  Seigneurs, 
l'Arya  Samgha  rakchita  est  doué  de  grandes  facultés  surnaturelles,  il  a  une 
grande  puissance  ;  celui  qui  tombant  au  milieu  de  l'Océan  n'est  pas  mort, 
pourrait-il  périr  aujourd'hui.^  Il  est  certain  qu'il  sera  parti  devant;  venez, 
partons.  En  conséquence  les  marchands  continuèrent  leur  route. 

«  Cependant  le  respectable  Samgha  rakchita  fut  frappé  le  matin  par  les 
rayons  du  soleil  qui  venait  de  se  lever,  et  s'étant  réveillé,  il  ne  vit  plus  per^ 
sonne.  Les  marchands  sont  partis,  [se  dit-il  en  lui-même,]  puis  prenant  un 
chemin  étroit,  il  se  mit  aussi  en  route.  U  parvint  dans  une  forêt  de  Çâlas, 
où  il  vit  un  Vihâra  qui  était  muni  de  plates-*formes  et  de  sièges  élevés,  de 
balustrades,  de  fenêtres  faites  de  treillage,  d'œils-de-bœuf  ;  et  il  y  aperçut 
des  Religieux  convenablement  vêtus,  paisibles  et  dans  des  postures  calmes 
et  décentes.  L'Arya  se  dirigea  vers  eux,  et  aussitôt  ils  lui  dirent  :  Sois  le 
bienvenu,  respectable  Samgha  rakchita.  Ils  lui  fournirent  ensuite  les  moyens 
de  se  délasser,  et  quand  il  fut  reposé,  ils  le  firent  entrer  dans  le  Vihâra.  Là- 
il  vit  un  beau  siège  et  un  beau  lit  qui  lui  étaient  destinés,  et  des  aliments 
piu*ement  préparés,  qui  étaient  servis.  N'as-tu  pas  soif,  n'as-tu  pas  faim , 
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Samgha  rakchita  P  lui  dirent  les  Religieux.  J'ai  faim  et  soif,  répondit 
rÂrya.  — Mange  donc,  respectable  Samgha  rakchita.  Je  mangerai  au  mi- 
lieu de  r Assemblée,  reprit  TArya.  Mange,  Samgha  rakchita,  dirent  les  Re- 
ligieux, [sans  cela]  il  y  aura  châtiment.  Il  mangea  donc,  et  quand  il  eut 
pris  son  repas,  il  se  retira  à  l'écart,  et  s'y  assit.  Au  bout  de  quelque  temps, 
le  son  de  la  plaque  de  métal  qu'on  frappe  pour  [appeler]  les  Religieux 
s'étant  fait  entendre,  chacun  d'eux  tenant  son  vase  à  la  main  vint  s'asseoir 
à  son  rang.  Et  aussitôt  le  Yihâra  s'évanouit  ;  à  la  place  des  vases  parurent 
des  marteaux  de  fer,  et  avec  ces  marteaux  les  Religieux  se  brisaient  le  crâne 
les  uns  aux  autres  en  poussant  des  cris  de  douleur.  Cela  dura  jusqu'au 
moment  où  vint  le  soir.  Ensuite  le  Yihâra  reparut  de  nouveau,  et  avec  lui 
les  Religieux  calmes  et  dans  des  postures  décentes.  Le  respectable  Samgha 
rakchita  se  présenta  devant  eux  et  leur  dit  :  Qui  êtes- vous  donc,  respec- 
tables Religieux ,  et  par  suite  de  quelle  action  êtes-vous  nés  ici  ?  Respec- 
table Samgha  rakchita,  répondirent-ils,  les  hommes  du  Djambudvîpa  sont 
difficiles  à  persuader;  tu  ne  vas  pas  nous  croire.  Je  suis  témoin  oculaire, 
répondit-il,  pourquoi  ne  vous  croiraîs-je  pas?  —  Nous  étions,  ô  respec- 
table Samgha  rakchita,  des  Auditeurs  de  Kâçyapa,  le  Buddha  parfaitement 
accompli.  Un  combat  s'éleva  un  jour  entre  nous  au  moment  où  nous  nous 
réunissions  pour  le  repas.  Parce  que  nous  nous  sommes  livré  alors  un 
combat,  nous  sommes  nés  ici,  dans  des  Enfers  qui  se  renouvellent  chaque 
jour^  n  est  établi  que  quand  la  mort  nous  aura  fait  sortir  de  ce  monde, 
il  nous  faudra  renaître  dans  les  régions  infernales.  C'est  pourquoi,  p  Sam- 
gha rakchita,  il  est  bon  que  lorsque  tu  seras  retourné  dans  le  Djambu- 
dvîpa,  tu  annonces  à  ceux  qui  remplissent  avec  toi  les  devoirs  de  la  vie 
religieuse  :  Ne  vous  livrez  pas  de  combats  au  milieu  de  l'Assemblée,  de 
peur  que  vous  n'éprouviez  des  douleurs  et  un  désespoir  semblable  à  celui 
auquel  sont  condamnés  les  Auditeurs  de  Xâçyapa. 

«  Samgha  rakchita  quitta  ces  Religieux  et  parvint  à  un  second  Yihâra  qui 
était  muni  de  plates-formes  et  de  sièges  élevés,  de  balustrades,  de  fenêtres 

^  L'Enfer   où  sou£Prent  ces  Religieux  est  naturellement  distincU  des  lieux  de  sou£GraDce 

vraisemblablement  de  l'espèce  de  ceux  dont  qui  font  partie  de  chaque  système  de  création , 

parle  Des  Hautesrayes,  et  qu  il  définit  comme  et  qui  y  paraissent  en  même  temps  que  les 

des  Enfers  dispersés  sur  la  surface  de  la  terre,  pécheurs.  (Bech,  sar  la  ReL  de  Fo,  dans  Joura. 

sur  les  rivs\ges  et  dans  les  lieux  isolés.  Bs  sont  Asiat.  t.  VIII,  p.  8a.) 
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faites  de  treillage,  d'oôils-de-bœuf,  et  il  y  aperçut  des  Religieux  convenable- 
ment vêtus,  disciplinés,  paisibles,  et  dans  des  postures  calmes  et  décentes. 
L'Arya  se  dirigea  vers  eux,  et  aussitôt  ils  lui  dirent  :  Sois  le  bienvenu, 
respectable  Samgha  rakchita.  Ils  lui  fournirent  ensuite  les  moyens  de  se  dé* 
lasser,  et  quand  il  fut  reposé,  ils  le  firent  entrer  dans  le  Vihâra.  Là  il  vit 
un  beau  siège  et  un  beau  lit  qui  lui  étaient  destinés,  et  des  aliments  pure- 
ment préparés  qui  étaient  servis;  et  ils  lui  dirent:  Maiige,  respectable  Sam- 
gha rakchita.  L'Arya  ayant  réfléchi,  prit  son  repas  pour  ne  pas  encourir  de 
châtiment;  et  quand  il  eut  mangé,  il  se  retira  à  Técart  et  s'assit.  Au  bout 
de  quelque  temps,  le  son  de  la  plaque  de  métal  quon  frappe  pour  [appe* 
1er]  les  Religieux  s' étant  fait  entendre,  chacun  d'eux  tenant  son  vase  à  la 
main  vint  s'asseoir  à  son  rang.  Et  aussitôt  le  Vihâra  s'évanouit,  et  à  la  place 
du  riz  et  de  la  boisson  des  Religieux  apparut  du  fer  liquide,  et  avec  ce  fer 
les  Religieux  s'aspergèrent  les  uns  les  autres  en  poussant  des  cris  de  dou- 
leur. Cela  dura  jusqu'au  moment  où  vint  le  soir;  ensuite  le  Vihâra  reparut 
de  nouveau,  et  avec  lui  les  Religieux  paisibles,  et  dans  des  postures  calmes 
et  décentes.  Le  respectable  Samgha  rakchita  se  présenta  devant  eux  et 
leur  dit:  Qui  êtes-vous  donc,  respectables  Religieux,  et  par  suite  de  quelle 
action  êtes-vous  nés  ici  ?  Respectable  Samgha  rakchita,  répondirent-ils,  les 
hommes  du  Djambudvîpa  sont  difficiles  à  persuader;  tu  ne  vas  pas  nous 
croire.  Je  suis  témoin  oculaire,  répondit-il,  pourquoi  ne  vous  croirais-je 
pasP  —  Nous  étions,  ô  respectable  Samgha  rakchita,  des  Auditeurs  de  Kâ- 
cyapa,  le  Buddha  parfaitement  accompli.  Un  jour  il  arriva  que  l'Assemblée 
ayant  reçu  de  l'huile,  des  Religieux  survinrent  tout  d'un  coup  en  qualité 
d'hôtes.  Cédant  alors  à  notre  avarice,  nous  conçûmes  la  pensée  de  ne 
manger  que  quand  ces  nouveaux  venus  seraient  partis,  et  nous  fîmes 
comme  nous  avions  projeté.  Au  bout  de  sept  jours  il  survint  un  mauvais 
temps  qui  fit  tourner  notre  riz  et  notre  boisson.  Quant  à  nous,  parce  que 
nous  avions  appliqué  à  notre  usage  ce  que  nous  devions  donner  avec  foi, 
nous  sommes,  nés  ici  dans  des  Enfers  qui  se  renouvellent  chaque  jour.  Il 
est  établi  que  quand  la  mort  nous  aura  fait  sortir  de  ce  monde ,  il  nous 
faudra  renaître  dans  les  régions  infernales.  C'est  pourquoi ,  respectable  Sam- 
gha rakchita,  il  est  bon  que  quand  tu  seras  retourné  dans  le  Djambudvîpa, 
tu  annonces  à  ceux  qui  remplissent  avec  toi  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  : 
N'appliquez  pas  à  votre  usage  ce  que  vous  devez  donner  avec  foi ,  de  peur 
I.  41 
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que  vous  n'éprouviez  des  douleurs  et  un  désespoir  semblable  à  celui  au* 
quel  sont  condamnés  les  Brahmanes  de  ILâçyapa. 

«  Samgha  rakchita  quitta  ces  Religieux  «  et  parvint  à  un  troisième  Vihàra, 
qui  était  muni  de  plates-formes  et  de  sièges  élevés,  de  balustrades,  de  fenêtres 
faites  de  treillage,  d'œils-de-bœuf,  et  dans  lequel  les  choses  se  passèrent 
comme  dans  les  deux  autres.  Quand  le  respectable  Samgha  rakchita  eut 
mangé,  il  se  retira  à  Técart  et  s^assit.  Au  moment  où  le  son  de  la  plaque  de 
métal  que  Ton  frappe  pour  [appeler]  les  Religieux  se  fit  entendre,  le  Vihàra 
prit  feu,  parut  enflammé,  devint  la  proie  des  flammes  et  fut  consumé. 
Et  les  Religieux  poussant  des  cris  de  douleur,  furent  dévorés  par  les 
flammes  jusquà  ce  que  vint  le  soir.  Ensuite  le  Yihâra  reparut  de  nouveau, 
et  avec  lui  les  Religieux  paisibles,  et  dans  des  postures  calmes  et  décentes. 
Le  respectable  Samgha  rakchita  se  présenta  devant  eux  et  leur  dit  :  Qui 
ètes-vous  donc,  respectables  Religieux,  et  par  suite  de  quelle  action  êtes* 
vous  nés  ici?  Respectable  Samgha  rakchita,  répondirent- ils,  les  hommes 
du  Djambudvîpa  sont  difficiles  à  persuader,  tu  ne  nous  croiras  pas.  Je  suis 
témoin  oculaire,  répondit-il,  pourquoi  ne  vous  croirais-je  pas  ?  —  Nous 
étions,  respectable  Samgha  rakchita,  des  Auditeurs  de  Kâçyapa,  le  Buddha 
parfaitement  accompli.  Comme  nous  avions  une  mauvaise  conduite,  nous 
fûmes  chassés  par  les  Religieux  qui  en  avaient  une  bonne.  Nous  allâmes 
nous  établir  dans  un  Vihàra  désert.  Là  vint  un  jour  un  Religieux  qui  avait 
une  conduite  morale  ;  nous  conçûmes  alors  cette  idée  :  Si  ce  Religieux  reste 
avec  nous ,  il  suffira  à  lui  seul  pour  nous  attirer  des  aumônes.  Le  Religieux 
resta  donc  dans  notre  Vihàra.  La  présence  de  ce  Religieux  attira  de  nou- 
veau dans  le  monastère  un  grand  nombre  de  Religieux  doués  d'une  con- 
duite morale.  Ces  nouveaux  venus  nous  chassèrent  encore  de  ce  lieu. 
Egarés  par  le  ressentiment,  nous  rassemblâmes  du  bois,  du  gazon  et  de 
la  bouse  de  vache  desséchée,  et  nous  mimes  le  feu  au  Vihàra.  Là  furent 
brûlés  un  grand  nombre  de  personnes,  tant  parmi  les  étudiants  que  parmi 
les  maîtres \  Et  nous,  pour  avoir  fait  périr  ces  gens-là  par  le  feu,  nous 

^  Le  texte  dit  Çàikchàçàikcha,  Il  est  bien  précise  qu'exprime  le  premier  de  ces  termes 

clair  qu'il  s'agit  à  la  fois  ici  et  de  ceux  qui  re-  ne  m'est  pas  parfaitement  connue,  parce  que 

çoiventriostruction,  et  de  ceux  qui  la  donnent;  je  ne  F  ai  pas  rencontré  dans  un  assez  grand 

Tétymologie  du  mot  p^i^c^  et  de  son  contraire  nombre  de  passages.  Le  Vocabulaire  d'Héma- 

açâikcha  suffit  pour  le  prouver.  Mais  la  nuance  tchandra,  qui  en  sa  qualité  de  DjÂina  était  plus 
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sommes  nés  ici  dans  des  Enfers  qui  se  renouvellent  chaque  jour.  Il  est  établi 
que  quand  la  mort  nous  aura  fait  sortir  de  ce  monde,  il  nous  faudra  renaître 
dans  les  régions  infernales.  Cest  pourquoi,  respectable  Samgha  rakchita, 
il  est  bon  que  quand  tu  seras  retourné  dans  le  Djambudvîpa,  tu  annonces 
à  ceux  qui  remplissent  avec  toi  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  :  Ne  concevez 
pas  contre  ceux  qui  remplissent  avec  vous  les  devoirs  religieux  des  pensées 
de  méchanceté,  de  peur  que  vous  n'éprouviez  des  douleurs  et  un  désespoir 
semblable  à  celui  auquel  sont  condamnés  les  Brahmanes  de  Kâçyapa. 

«  Le  respectable  Samgha  rakchita  quitta  ces  Religieux.  Il  aperçut  bientôt 
des  êtres  dont  la  forme  ressemblait  à  celle  d*une  colonne,  d'un  mur,  d'un 
arbre,  d'une  feuille,  d'une  fleur,  d'un  finiit,  d'une  corde,  d'un  balai,  d'un 
vase,  d'un  mortier,  d'un  chaudron.  Le  respectable  Samgha  rakchita  arriva 
dans  un  district.  Là,  dans  un  ermitage,  habitaient  cinq  cents  Rïchis  ;  du  plus 
loin  qu'ils  aperçurent  le  respectable  Samgha  rakchita,  ils  se  dirent  les  uns 
aux  autres  :  Continuons  de  nous  livrer  à  nos  occupations  ordinaires  :  ces 
Çramanas,  fils  de  Çâkya\  sont  de  grands  parleurs;  il  faut  qu'aucun  d'entre 
nous  ne  dise  un  mot  à  celui-ci.  En  conséquence  ils  continuèrent  de  se  li- 
vrer à  leurs  occupations  ordinaires.  Le  respectable  Samgha  rakchita  s'étant 
présenté  devant  eux,  se  mit  à  leur  demander  l'hospitalité;  mais  personne 
ne  lui  dit  un  seul  mot. 

«  Il  y  avait  dans  l'ermitage  un  Richi  dont  les  dispositions  étaient  vertueuses  : 
Pourquoi,  dit-il  aux  Religieux,  ne  donnez-vous  pas  l'hospitalité  [à  cet  Arya].^ 
Vous  commettez  en  cela  un  péché;  vous  n'êtes  que  de  grands  parleurs.  Je 
vais,  respectable  Religieux,  te  donner  immédiatement  un  asile,  à  moins 
que  tu  ne  me  commandes  autre  chose.  Rïchi,  répondit  le  respectable  Sam- 
gha rakchita,  qu'il  soit  ainsi.  Alors  le  Rïchi  se  mit  k  parcourir  seul  la  cam- 


versé  dans  les  choses  buddhiques  que  ne  le 
pouvait  être  un  Brahmane,  jdace  le  tenue  de 
Çâikcha  immédiatement  après  celui  de  Çichya, 
qui  est  le  mot  propre  pour  désigner  un  élève, 
un  disciple,  (hématchandra  kàça,  ch.  i,  st. 
79  a.)  Le  Çâikcha  est  distingué  du  Çichya  en 
ce  qu  il  est  prathama  kaîpika ,  titre  qui  signifie 
probablement  •  celui  qui  en  est  aux  premières 
«  instructions.  »  Le  terme  d*Açàikcha  est  plus 
hcSi»  k  préciser,  grâce  au  Vocabulaire  pAli  de 


Qough.  l/Abkidhàna  ppadtpika  en  fait  un  sy- 
nonyme d'Arhat  {Pâli  Gramm.  and  Vocab, 
p.  a,  1.  a.)  Ce  terme  signifie  au  propre  ■  celui 
«  qui  n'est  pas  Çâikcha,  a  S'il  désigne  TArhat , 
c*est  sans  doute  comme  ayant  franchi  tous  les 
degrés  de  renseignement. 

^  Cest  encore  un  des  noms  que  1  on  donne 
aux  sectateurs  de  Çâkya  ;  il  est  familier  à  toutes 
les  écoles;  mais  il  ne  se  représente  pas  très- 
souvent  dans  nos  légendes  du  Nord. 

41. 
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pagne,  et  il  y  trouva  une  petite  hutte  qui  était  vacante.  Il  dit  à  Samgha 
rakchita  :  Couche-toi  dans  cette  petite  hutte.  Le  respectable  Samgha  rak- 
chita  se  mit  en  devoir  d'arroser,  de  nettoyer,  de  balayer  sa  hutte  et  d'en 
couvrir  le  sol  de  bouse  de  vache  fraîche.  Les  autres  Religieux  le  virent  et 
se  dirent  entre  eux  :  Ces  Çramanas,  fils  de  Çâkya,  aiment  la  propreté.  Le 
respectable  Samgha  rakchita  après  s'être  lavé  les  pieds  en  dehors  de  la' hutte, 
y  entra  et  s'y  assit  les  jambes  croisées,  tenant  son  corps  droit,  et  replaçant 
sa  mémoire  devant  son  esprit. 

«  La  Divinité  qui  résidait  dans  l'ermitage  se  rendit  vers  la  première  veille 
de  la  nuit  à  la  hutte  de  Samgha  rakchita ,  et  quand  elle  y  fut  arrivée ,  elle 
lui  dit  :  0  Samgha  rakchita  TArya ,  expose  la  Loi.  Tu  es  heureuse ,  ô 
Déesse,  lui  dit  Samgha  rakchita;  ne  vois-lu  pas  que  je  n'ai  obtenu  im 
asile  qu'en  faisant  moi-même  les  préparations  ordinaires?  Est-ce  que  tu  veux 
me  chasser?  La  Déesse  réfléchit  :  Son  corps  est  fatigué,  qu'il  dorme;  je 
reviendrai  à  la  veille  du  milieu.  Elle  revint  donc  à  la  seconde  veille  et  lui 
dit  :  0  Samgha  rakchita  l'Arya,  expose  la  Loi.  Tu  es  heiu^euse,  ô  Déesse, 
lui  répondit  Samgha  rakchita  ;  ne  vois-tu  pas  que  je  n'ai  obtenu  un  asile 
qu'en  faisant  moi-même  les  préparations  ordinaires?  Est-ce  que  tu  veux 
me  chasser?  La  Déesse  réfléchit  :  Son  corps  est  fatigué,  qu'il  dorme;  je 
reviendrai  à  la  dernière  veille.  Elle  revint  donc  à  la  dernière  veille,  et  lui 
dit  :  0  Samgha  rakchita  l'Arya,  expose  la  Loi.  Tu  es  heureuse,  ô  Déesse, 
lui  répondit  Samgha  rakchita;  ne  vois-tu  pas  que  je  n'ai  obtenu  un  asile 
qu'en  faisant  moi-même  les  préparations  ordinaires?  Est-ce  que  tu  veux 
me  chasser?  Arya  Samgha  rakchita,  reprit  la  Déesse,  il  est  jour  mainte- 
nant. Si  l'on  te  chasse,  tu  t'en  iras.  Est-ce  que  Bhagavat  ne  t'a  pas  dit  :  Il 
faudra  que  tu  traverses  des  dangers  et  des  conjonctures  redoutables  ?  Le 
respectable  Samgha  rakchita  réfléchit  :  Elle  parle  bien.  Si  l'on  me  chasse, 
je  m'en  irai.  Puis  il  réfléchit  encore  :  Ce  sont  des  Brahmanes  que  ces 
Rïchis  :  je  leur  parlerai  un  langage  convenable  à  des  Brahmanes. 

«  En  conséquence  le  respectable  Samgha  rakchita  se  mit  à  instruire  cette 
réunion  de  Brahmanes  :  Ce  n'est  ni  la  coutume  de  marcher  nu,  leur  dit-il, 
ni  les  cheveux  nattés,  ni  l'usage  de  l'argile,  ni  le  choix  des  diverses  espèces 
d'aliments,  ni  l'habitude  de  coucher  sur  la  terre  nue,  ni  la  poussière,  ni  la 
malpropreté,  ni  l'attention  à  fuir  l'abri  d'un  toit\  qui  sont  capables  de  dis- 

*  Je  traduis  ainsi  le  terme  utkutaka-prahdna;  il  est  probable  que  le  premier  est  une  alté- 
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siper  le  trouble  dans  lequel  nous  jettent  les  désirs  non  satisfaits;  mais  qu'un 
homme  maître  de  ses  sens,  calme,  recueilli,  chaste,  évitant  de  faire  du  mal 
à  aucune  créature,  accomplisse  la  Loi,  et  il  sera,  quoique  paré  d'ornements, 
un  Brahmane,  im  Çramana,  im  Religieux.  Les  Brahmanes  Tentendirent  et 
firent  cette  réflexion  :  Ce  langage  est  conforme  aux  sentiments  d'un  Brah- 
mane; et  par  suite  il  vint  auprès  de  lui  un  Brahmane  d'abord,  puis  deux, 
puis  trois,  jusqu'à  ce  qu'enfin  ils  vinrent  tous  auprès  de  lui. 

«  La  Déesse  cependant  prononça  une  bénédiction  dont  Teffet  fut  qu'ils  res- 
taient invisibles  les  uns  aux  autres.  Ensuite  le  respectable  Samgha  rakchita 
leur  enseigna  le  Sûtra  qui  est  semblable  à  une  ville  \  et  récita  cette 
stance  :  Que  tous  les  êtres  qui  sont  rassemblés  ici,  qu'ils  soient  sur  la  terre 
ou  dans  l'air,  témoignent  sans  cesse  de  la  charité  aux  créatures,  et  qu'ils 
accomplissent  la  Loi  jour  et  nuit  M  Pendant  qu'il  prêchait  cette  expositron 
de  la  Loi,  tous  ces  Brahmanes,  au  moment  où  ils  reconnurent  les  vérités,  ob- 
tinrent les  fruits  de  l'état  d'Anàgàmin,  et  acquirent  des  facultés  surnatu- 
relles. Tous  firent  entendre  d'une  voix  unanime  cette  exclamation  :  Bien 
parlé,  respectable  Samgha  rakchita.  Le  miracle  qu'avait  fait  la  Déesse  à 
l'aide  de  sa  puissance  surnaturelle,  fut  anéanti,  et  les  Brahmanes  commen* 
cèrentàse  voir  mutuellement,  et  chacun  dit  à  l'autre  :  Te  voilà  donc  aussi 
arrivé  ? — Oui ,  je  suis  venu  aussi. — C'est  bien.  Dès  qu'ils  eurent  vu  les  vérités , 
ils  dirent  :  Puissions-nous  entrer,  ô  Samgha  rakchita,  dans  la  vie  religieuse, 
sous  la  discipline  de  la  Loi  bien  renommée  I  Puissions-nous  obtenir  l'in- 
vestitiure  et  le  rang  de  Religieux!  Accomplissons  les  devoirs  de  la  conduite 
religieuse  en  présence  de  Bhagavat^.  Le  respectable  Samgha  rakchita  leur 
dit  alors  :  Sera-ce  devant  moi  que  vous  entrerez  dans  la  vie  religieuse,  ou 
devant  Bhagavat?  Devant  Bhagavat,  répondirent-ils.  Si  cela  est  ainsi,  reprit 


ration  du  sanscrit  kuinngaka  (toit),  ou  encore 
de  katuka  (parasol.)  Le  tibétain  traduit  ce  mot 
par  rtsog-huhi-spong ,  qui  manque  dans  Csoma 
de  Côrôs;  mais  rtsog  (dérivé  de  rtseg)  peut  si- 
gnifier étage ^  et  rtiog-hu,  «maison  à  étages.» 
^  Je  n  ai  trouvé  ce  Sûtra  ni  rien  qui  y  res- 
semble dans  notre  collection  du  Népal.  Ce 
titre  vient  peut-être  de  ce  que  le  fond  de  ce 
traité  était  une  similitude  ou  une  parabole 
prise  d'une  ville.  Il  y  a  dans  le  Lotus  de  la 


bonne  loi  une  parabole  où  figure  une  caravane 
qui  est  à  la  recherche  de  la  ville  des  Diamants. 

'  La  version  tibétaine  introduit  ici  un  mor- 
ceau de  cinq  feuillets  et  demi,  ou  onze  pages, 
qui  est  vraisemblablement  le  Sûtra  intitulé 
dans  le  texte  :  ■  Semblable  à  une  ville  :  »  ce  Sû- 
tra est  mis  dans  la  bouche  de  Bhagavat. 

'  La  version  tibétaine  insère  ici  un  long 
morceau  sur  les  devoirs  et  les  récompenses 
de  la  vie  religieuse. 
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le  respectable  Samgha  rakchita,  venez,  allons  trouver  Bhagavat.  Par  quel 
moyen  nous  rendrons -nous  auprès  de  lui?  dirent  les  BrAhmanes.  Sera*ce 
à  Taide  de  nos  facultés  surnaturelles,  ou  à  Taide  des  tiennes?  Le  respec* 
table  Samgha  rakchita  fit  alors  cette  réflexion  :  Si  ces  Brahmanes  ont  acquis 
par  mon  enseignement  cette  foule  de  qualités,  il  faut  que  je  sois  devenu 
moi*même  semblable  à  un  vaisseau  [pour  les  transporter  à  l'autre  rive]  ; 
puis  il  dit  aux  Brahmanes  :  Attendez  un  instant.  Alors  s'étant  retiré  auprès 
du  tronc  dun  arbre ,  il  s'assit  les  jambes  croisées,  tenant  son  corps  droit, 
et  replaçant  sa  mémoire  devant  son  esprit.  Bhagavat  a  dit  :  Cinq  avantages 
sont  assurés  à  celui  qui  a  beaucoup  entendu  ;  il  est  habile  dans  la  connais*- 
sance  des  éléments,  dans  celle  de  la  production  successive  des  causes,  dans 
celle  de  ce  qui  est  établi  et  de  ce  qui  ne  l'est  pas;  enfin  son  instruction  et 
son  enseignement  ne  dépendent  pas  d'un  autre.  Après  de  longs  efforts, 
après  des  études  et  une  application  profondes,  il  obtient,  par  l'anéantisse- 
ment de  toutes  les  corruptions  du  mal,  de  voir  face  à  face  Tétat  d'Arhat. 
Devenu  Arhat,  affranchi  de  tout  attachement  pour  les  trois  mondes,  il  de* 
vient,  comme  il  a  été  dit  ailleurs,  digne  d'être  adoré,  vénéré,  salué.  Le 
respectable  Samgha  rakchita  dit  ensuite  aux  Br&hmanes  :  Prenez  l'extrémité 
de  mon  vêtement,  et  partons.  Les  Brahmanes  s'attachèrent  en  conséquence 
à  l'extrémité  du  vêtement  de  Samgha  rakchita.  Alors  ce  dernier,  comme  le 
roi  des  cygnes  aux  ailes  étendues,  s'élançant  dans  les  airs  à  Taide  de  sa 
puissance  surnaturelle ,  quitta  cet  endroit  et  partit. 

c  En  ce  moment  les  cinq  cents  marchands  [dont  il  a  été  parlé  plus  haut] 
étaient  occupés  à  décharger  leurs  marchandises.  Ils  virent  une  ombre  qui 
tombait  sur  eux,  et  aperçurent  Samgha  rakchita.  Te  voilà  donc  revenu, 
Samgha  rakchita  l'Ârya  1  s'écrièrent-ils.  —  Oui ,  me  voilà  revenu.  —  Où  vas- 
tu  maintenant?  Ces  cinq  cents  fils  de  famille,  répondit-il,  désirent  entrer 
en  présence  de  Bhagavat  dans  la  vie  religieuse,  sous  la  discipline  de  la 
Loi  bien  renommée;  ils  demandent  l'investiture  et  le  rang  de  Religieux. 
Et  nous  aussi,  Samgha  rakchita,  reprirent  les  marchands,  nous  entrerons 
dans  la  vie  religieuse.  Descends  un  peu,  que  nous  déchaînons  nos  marchan- 
dises. Le  respectable  Samgha  rakchita  descendit,  et  les  négociants  déchar- 
gèrent leurs  marchandises.  Alors  le  respectable  Samgha  rakchita  emmenant 
avec  lui  ces  mille  fils  de  famille,  se  dirigea  vers  le  lieu  où  se  trouvait  en 
ce  moment  Bhagavat. 


DU  BUDDHISME  INDIEN.  327 

«En  ce  moment  Bhagavat  assis  en  présence  d'une  Assemblée  formée 
de  plusieurs  centaines  de  Religieux ,  enseignait  la  Loi.  Bhagavat  aperçut  le 
respectable  Samgha  rakchita;  et  du  plus  loin  qu'il  le  vit»  il  adressa  de  nou- 
veau la  parole  aux  Religieux  :  Voici  le  Religieux  Samgha  rakchita  qui  vient 
avec  un  présent.  Il  n  y  a  pas  pour  Bhagavat  de  présent  aussi  précieux  que 
le  cadeau  d'im  homme  è  convertir.  Le  respectable  Samgha  rakchita  arriva 
en  cet  instant  à  Tendroit  où  se  trouvait  Bhagavat;  et  quand  il  y  fut  arrivé, 
ayant  salué  en  les  touchant  de  la  tète  les  pieds  de  Bhagavat,  il  alla  s'asseoir 
de  côté,  et  lui  parla  en  ces  termes  :  Ces  mille  fils  de  famille,  seigneur, 
désirent  entrer  dans  la  vie  religieuse  sous  la  discipline  de  la  Loi  bien  re« 
nommée;  ils  demandent  l'investiture  et  le  rang  de  Religieux.  Que  Bhagavat, 
par  compassion  pour  eux,  consente  à  les  recevoir  dans  la  vie  religieuse,  à 
leur  donner  l'investiture.  Bhagavat  leur  adressa  donc  la  formule  :  Approche, 
Religieux  I  Et  aussitôt  qu^il  eut  prononcé  les  paroles  :  Approchez,  Religieux , 
entrez  dans  la  vie  religieuse ,  tous  se  trouvèrent  rasés  et  revêtus  du  man- 
teau religieux ,  ayant  une  chevelure  et  une  barbe  de  sept  jow^  ;  et  munis 
du  pot  aux  aumônes  et  du  vase  qui  se  termine  en  bec  d'oiseau ,  ils  parurent 
avec  l'extérieur  décent  de  Religieux  qui  auraient  reçu  l'investiture  depuis 
cent  ans.  Approchez,  leur  dit  de  nouveau  le  Tathàgata;  et  alors  rasés,  vêtus 
du  manteau  religieux,  sentant  aussitôt  le  calme  descendre  dans  tous  leurs 
sens,  ils  se  tinrent  debout,  puis  s'assirent,  avec  la  permission  du  Buddha. 
Bhagavat  leur  donna  ensuite  l'enseignement;  et  après  de  longs  efforts, 
après  des  études  et  une  application  profondes,  ils  obtinrent,  par  l'anéan- 
tissement de  toutes  les  corruptions  du  mal,  de  voir  face  à  face  l'état  d'Arhat. 
Devenus  Arhats,  *  affranchis  de  tout  attachement  pour  les  trois  mondes,  en- 
visageant du  même  regard  l'or  et  une  motte  de  terre ,  considérant  comme 
égaux  l'espace  et  la  paume  de  leur  main ,  ayant  les  mêmes  sentiments  pour 
le  bois  de  santal  et  pour  la  hache  [qui  le  coupe],  ayant  brisé  au  moyen  jde 
la  sagesse  la  coquille  de  l'œuf,  ayant  acquis  la  science,  les  connaissances 
surnaturelles  et  la  sagesse  accomplie,  tournant  le  dos  à  l'existence,  au  gain, 
au  plaisir  et  aux  honneurs,  ils  devinrent  de  ceux  que  tous  tes  Dèvas  accom- 
pagnés d'Indra  et  d'Upêndra  *  adorent,  honorent  et  saluent  ^. 

^  La  partie  de  cette  période  qui  se  trouve  le  texte  au  moyen  de  la  formule  pârvavat, 
comprise  entre  deux  étoiles,  est  empruntée  à  «comme  ci-dessus;»  mais  il  se  retrouve  plus 
la  version  tibétaine.  L*original  sanscrit  abrège        ou  moins  com|4et  dans  d'autres  légendes. 
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a  Le  respectable  Samgha  rakchita  s'adressa  ainsi  au  bienheureux  Buddha  : 
J'ai  vu,  seigneur,  en  ce  monde  des  êtres  dont  la  forme  ressemblait  à  celle 
d'un  mur,  d'une  colonne,  d'un  arbre,  d'une  fleur,  d^un  fruit,  d'une  corde, 
d'un  balai ,  d'un  vase,  d'un  mortier,  d'un  chaudron;  j'en  ai  vu  dont  le  corps, 
partagé  par  le  milieu ,  marchait  n'étant  plus  soutenu  que  par  les  muscles. 
Quelle  est,  seigneur,  l'action  dont  ces  métamorphoses  sont  la  conséquence  P 
Bhagavat  lui  répondit  :  Ceux  que  tu  as  vus,  ô  Samgha  rakchita,  sous  la 
forme  d'un  mur,  ont  été  des  Auditeurs  de  Kâçyapa,  le  Buddha  parfaitement 
accompli.  Ils  ont  sali  de  leur  morve  et  de  leur  salive  le  mur  de  la  salle  d'As^ 
semblée.  Le  résultat  de  cette  action  est  qu'ils  ont  revêtu  la  forme  d'un  mur. 
Ceux  que  tu  as  vus  sous  la  forme  de  colonnes,  ont  été  ainsi  changés  par  la 
même  raison.  Les  êtres  que  tu  as  vus,  ô  Samgha  rakchita,  sous  la  forme 
d  un  arbre ,  ont  été  des  Auditeurs  de  Kâçyapa ,  le  Buddha  parfaitement 
accompli  ;  ils  ont  joui  des  fleurs  et  des  fruits  de  l'Assemblée  dans  un  inté* 
rêt  tout  personnel.  Le  résultat  de  cette  action  est  qu'ils  ont  revêtu  la  forme 
d'un  arbre.  Ceux  que  tu  as  vus  sous  la  forme  de  feuilles,  de  fleurs,  de  fruits, 
ont  été  ainsi  changés  pour  la  même  raison.  Celui  que  tu  as  vu,  ô  Samgha 
rakchita,  ayant  la  forme  d'une  corde,  a  été  un  des  Auditeurs  de  Kâçyapa, 
le  Buddha  parfaitement  accompli  ;  il  s'est  servi  de  la  corde  de  l'Assemblée 
dans  un  intérêt  tout  personnel.  Le  résultat  de  cette  action  est  qu'il  a  revêtu 
la  forme  d'une  corde.  Il  en  est  de  celui  que  tu  as  vu  sous  la  forme  d'un 
balai  comme  du  précédent.  Celui  que  tu  as  vu,  ô  Samgha  rakchita,  sous  la 
forme  d'une  coupe,  a  été  un  des  Auditeurs  de  Tordre  des  novices  sous 
Kâçyapa ,  le  Buddha  parfaitement  accompli.  Un  jour  qu'il  avait  été  chargé 
de  nettoyer  les  coupes  et  qu'il  venait  de  les  laver,  voilà  que  surviennent  tout 
d'un  coup  des  Religieux  étrangers.  Ceux-ci  lui  demandèrent  :  0  novice,  l'As- 
semblée a*t-elle  encore  quelque  chose  k  boire  P  II  n'y  a  plus  rien ,  répon- 
dit-il; et  les  Religieux  désespérés  furent  obligés  de  continuer  leur  route; 
et  cependant  l'Assemblée  avait  encore  de  la  boisson.  Le  résultat  de  cette 
action  est  qu'il  a  été  changé  en  coupe.  Celui  que  tu  as  vu,  ô  Samgha 
rakchita,  sous  la  forme  d'un  mortier,  a  été  un  des  Auditeurs  de  Kâçyapa, 
le  Buddha  parfaitement  accompli.  Un  jour  que  le  moment  de  faire  usage 
de  son  vase  était  venu ,  il  aborda  un  novice  qui  avait  acquis  les  mérites 
d'un  Arhat  et  lui  dit  :  Novice,  pile  un  petit  morceau  du  gâteau  de  sésame, 
et  donne-le-moi.  Sthavira,  lui  répondit  le  novice,  attends  un  instant. 
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je  suis  occupé;  quand  j*aurai  fini,  je  te  donnerai  ce  que  tu  demandes.  Plein 
d'impatience  à  cette  réponse ,  le  Sthavira  reprit  :  Sais-tu  que  si  cela  me  plai- 
sait, je  te  jetterais  toi-même  dans  ce  mortier,  et  je  t'y  pilerais?  à  plus  forte 
raison  puis-je  en  faire  autant  d'un  morceau  du  gâteau  de  sésame.  Or  parce 
qu'il  avait  proféré  contre  un  Arhat  des  paroles  de  violence,  le  résultat  de 
cette  action  est  qu'il  a  pris  la  forme  d'un  mortier. 

«  Ceux  que  tu  as  vus,  ô  Samgha  rakchita,  sous  la  forme  de  chaudrons, 
ont  été  des  serviteurs  [de  Religieux]  sous  Kâçyapa,  le  Buddha  parfaitement 
accompli.  Un  jour  qu'ils  faisaient  bouillir  des  médicaments  pour  les  Reli- 
gieux, ils  brisèrent  le  chaudron,  ce  qui  fit  tort  à  ces  Religieux.  Le  résultat 
de  cette  action  est  qu'ils  ont  pris  la  forme  d'un  chaudron. 

«  Celui  que  tu  as  vu,  ô  Samgha  rakchita,  marchant  le  corps  partagé  par 
le  milieu  et  soutenu  seulement  par  ses  muscles ,  a  été  un  homme  qui  est 
entré  dans  la  vie  religieuse  sous  l'enseignement  de  Kâçyapa,  le  Buddha 
parfaitement  accompli.  Avide  de  gain,  il  avait  l'habitude  de  transformer  en 
provisions  pour  l'hiver  ce  qu'il  gagnait  l'été,  et  en  provisions  pour  l'été  ce 
qu'il  gagnait  l'hiver.  Le  résultat  de  cette  action ,  c'est  qu'il  marche  le  corps 
partagé  par  le  milieu  et  n'iétant  plus  soutenu  que  par  ses  muscles^ 

«  Les  Religieux  sentant  des  doutes  naître  dans  leur  esprit,  adressèrent  la 
question  suivante  au  bienheureux  Buddha  qui  tranche  tous  les  doutes. 
Où  le  Nâga  kumâra  [Bhadra  mukha]  a-t-il  commencé  à  éprouver  de  la  foi? 
Bhagavat  leur  répondit  comme  il  suit.  Jadis,  ô  Religieux,  dans  ce  Bhadra 
Kalpa^  même  où  nous  sommes,  quand  la  durée  de  la  vie  des  créatures 
était  de  vingt  mille  ans,  parut  au  monde  un  Tathâgata  vénérable,  parfaite- 
ment et  complètement  Buddha,  nommé  Kâçyapa,  et  doué  des  qualités 
énumérées  plus  haut  ^.  Ce  Bienheureux  enseignait  ainsi  la  loi  à  ses  Audi- 


^  Cette  partie  de  la  légeDde  de  Samgha  rak- 
chita est  séparée  de  la  fin  quon  va  lire  plus 
bas,  par  la  légende  très-courte  du  Nâga  ku- 
mâra. Je  n  ai  pas  cru  devoir  supprimer  cette 
dernière,  parce  qu  elle  explique  à  la  manière 
des  Buddhistes  comment  Bhadra  mukha,  Tun 
des  Nâgas  auxquels  Samgha  rakchita  enseignait 
la  doctrine ,  put  sitôt  y  avoir  foi.  D*après  la 
division  actuelle  du  Divya  avadâna ,  le  mor- 
ceau qui  commence  ainsi  :  «  Les  Religieux  sen- 


«  tant  des  doutes,  etc.  »  est  intitulé  :  •  Légende 
I  du  Nâga  kumâra,  ou  du  pripce  Nâga.  ■. 

*  Le  Bhadra  Kalpa  est  le  Kal]^,  ou  la  pé- 
riode de  création  dans  laquelle  nous  vivons. 
Le  nom  de  cette  période  signifie  «  le  Kalpa  ver- 
«  tueux,  ■  parce  que  pendant  cet  âge  du  monde, 
il  doit  paraître  sur  la  terre  mille  Buddhas. 
(Klaproth,  danâ  le  Foe  koue  ki,  p.  a45.) 

'  Voyez  la  fin  de  la  légende  de  Pùrna,  ci- 
dessus,  p.  373. 
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teurs  :  Les  déserts,  ô  Religieux,  les  maisons  abandonnées,  les  fentes  des 
rochers,  les  cavernes  des  montagnes  «  les  toits  de  chaume,  les  lieux  décou- 
verts, les  cimetières,  les  retraites  des  forêts,  les  flancs  des  montagnes, 
les  lits  et  les  sièges,  ce  sont  là  les  endroits  où  vous  devez  vous  livrer 
à  la  contemplation.  Ne  soyez  pas  inattentifs,  ne  vous  préparez  pas  des 
sujets  de  repentir;  c  est  là  Tinstrùction  que  je  vous  donne.  En  conséquence 
quelques-uns  des  Religieux  se  retirèrent  dans  une  vallée  du  Suméru  pour  y 
méditer;  d'autres  se  fixèrent  auprès  de  Tétang  de  la  Mandâkini;  ceux-ci 
auprès  du  grand  lac  Ânavatapta;  ceux-là  dans  les  sept  montagnes  d'or; 
d'autres  enfin  se  fixèrent  dans  des  viUages,  des  bourgs,  des  royaumes,  des 
capitales,  et  s'y  livrèrent  à  la  méditation. 

«  Il  arriva  qu'un  Nâga  kumftra  qui  était  au  monde  depuis  longtemps,  fiit 
transporté  par  Suparnin,  le  roi  des  oiseaux,  au-dessus  de  la  vallée  du  Su- 
méru [habitée  par  les  Religieux].  Le  Nâga  vit  les  Religieux  livrés  à  la  contem- 
plation, occupés  à  lire  et  à  méditer,  et  les  ayant  vus,  il  sentit  naître  en  lui 
des  sentiments  de  bienveillance  pour  ces  Religieux.  Plein  de  ces  sentiments, 
il  se  livra  à  ces  réflexions  :  Ces  Aryas  sont  affranchis  de  la  condition  misé- 
rable où  je  me  trouve.  Le  Nâga  ayant  fait  son  temps,  quitta  le  monde  où  il 
vivait,  et  reprit  une  nouvelle  existence  dans  une  famille  de  Brahmanes  qui 
était  exacte  à  l'accomplissement  des  six  cérémonies.  Là  il  fut  nourri,  élevé, 
et  il  devint  grand.  Au  bout  d'un  certain  temps,  il  entra  dans  la  vie  reli- 
gieuse sous  l'eiiseignement  de  Kâçyapa,  le  Buddba  parfaitement  accompli. 
Après  bien  des  efforts,  après  des  études  et  une  application  profondes,  il 
parvint  par  l'anéantissement  de  toutes  les  corruptions  du  mal,  à  voir  face 
à  face  l'état  d'Arhat.  Devenu  Arhat  et  ayant  acquis  les  perfections  qui  ont 
été  énumérées  ailleurs,  il  devint  pour  les  Dêvas  un  objet  d'adoration,  de 
culte  et  de  respect. 

«  Un  jour  il  fit  les  réflexions  suivantes  :  De  quelle  condition  suis-je  sorti 
[avant  ma  présente  existence]  ?  —  De  celle  des  animaux.  —  Où  suis-je  né 
de  nouveau  ?  —  Parmi  les  hommes.  —  Où  sont  maintenant  mes  père  et 
mère  ^  —  Et  aussitôt  il  les  vit  qui  pleuraient  dans  la  demeure  des  Nâgas.  Il 
s'y  rendit  donc,  et  quand  il  y  fut  arrivé,  il  leur  fit  la  question  suivante  : 
Pourquoi  donc  pleurez-vous,  ô  mon  père  et  ma  mère?  0  Ârya,  lui  répon- 
dirent les  deux  Nâgas,  notre  Nâga  kumâra,  qui  était  au  monde  depuis  long- 
temps, a  été  enlevé  par  Suparnin,  le  roi  des  oiseaux.  C'est  moi-même  qui 
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suis  ce  Nâga  kumâra,  reprit  le  Religieux  ^  —  Arya,  lui  dirent  les  deux 
Nâga^,  la  nature  d  un  Nâga  est  tellement  mauvaise ,  que  nous  ne  compre- 
nons pas  comment  un  tel  être  pourrait  entrer  dans  la  voie  d'une  heureuse 
existence,  à  plus  forte  raison  comment  il  pourrait  se  mettre  en  possession 
d'une  condition  telle  [que  celle  d'Arhat].  Mais  ayant  par  les  soins  de  leur 
fds  recouvré  la  mémoire,  ils  se  jetèrent  à  ses  pieds  et  lui  dirent  :  Est-il 
possible,  ô  Arya,  que  tu  aies  acquis  une  telle  réimion  de  qualités?  Si  tu 
as  besoin  d'aliments,  nous,  nous  avons  besoin  de  vertu;  viçns  donc  chaque 
jour  ici  prendre  ton  repas,  et  quand  tu  l'auras  pris,  retire-toi.  En  consé- 
quence le  Religieux  venait  chaque  jour  dans  la  demeure  des  Nftgas  se  nourrir 
d'ambroisie  divine,  et  après  il  se  retirait. 

«  Il  y  avait  un  novice  qui  habitait  avec  lui.  Les  autres  Religieux  dirent  au 
jeune  homme  :  Novice,  où  ton  Maître  va-t-il  prendre  son  repas,  et  d'où  re- 
vient-il après?  Je  l'ignore,  répondit  le  novice.  Les  Religieux  lui  dirent  alors: 
Il  va  chaque  jour  se  nourrir  d'ambroisie  divine  dans  la  demeure  des  Nftgas, 
et  il  re^^éht  ensuite.  Pourquoi  donc  ne  vas-tu  pas  avec  lui  P  Mon  maître , 
reprit  le  novice,  a  de  grandes  facultés  surnaturelles,  une  grande  puissance, 
c'est  pour  cela  qu'il  va  [où  il  veut];  comment  pourrais-je  me  transporter 
[où  il  va]?  Les  Religieux  lui  répondirent  :  Quand  il  fera  usage,  pour  partir, 
de  sa  puissance  surnaturelle ,  prends  le  bout  de  son  manteau.  Et  ne  tom- 
berai-je  pas?  répliqua  le  novice.  Bhadra  mukha,  lui  dirent  les  Religieux, 
quand  bien  même  le  Suméru,  ce  roi  des  montagnes,  serait  suspendu  à  l'ex- 
trémité du  manteau  de  ton  maître,  il  ne  tomberait  pas,  à  plus  forte  raison 
ne  tomberas-tu  pas  toi-même. 

«  Ce  fut  à  l'endroit  où  disparaissait  son  maître  que  le  novice  prit  la  ré- 
solution de  saisir  le  moment  [de  l'accompagner].  S'étant  donc  rendu  à 
l'endroit  où  le  Religieux  cessait  d'être  visible,  le  novice  s'y  assit;  et  réflé- 
chissant qu'il  allait  disparaître,  il  saisit  l'extrémité  de  son  vêtement.  Les 
deux  Religieux  se  dirigèrent  alors  à  travers  le  ciel,  et  bientôt  ils  furent  vus 
par  les  Nàgas;  on  traça  deux  cercles  dont  on  nettoya  l'intérieur  pour  qu'ils 
pussent  s'y  asseoir.  Le  maître  fit  alors  cette  réflexion  :  Pour  qui  donc  est 

^  La  version  tibétaine  ajoute  :  «  Après  ma  sous  renseignement  de  Kâçyapa ,  le  Buddha 
mort  je  naquis  dans  la  maison  d*un  Brfth- -  parfaitement  accompli,  j*ai  obtenu  par  Tanéan- 
mane  exact  à  Faccomplissement  des  six  céré-  tissementde  toutes  les  corruptions  du  mal,  de 
monies  ;  et  étant  entré  dans  la  vie  religieuse        voir  face  à  face  Tétat  d*Arha(.  ■ 

42. 
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préparé  cet  autre  siège?  Et  aussitôt  retournant  la  tête,  il  vit  ie  novice  et 
lui  dit  :  Bhadra  mukha,  tu  es  donc  venu  aussi  ? — Oui,  maître,  je  suis  venu 
[avec  toi].  C'est  bien,  se  dirent  en  eux-mêmes  les  Nâgas  :  Cet  Arya  possède 
de.  grandes  facultés  surnaturelles ,  il  a  une  grande  puissance  ;  il  a  le  droit 
de  se  faire  servir  de  Tambroisie  divine  ;  mais  cet  autre  Religieux  qui  Tac- 
compagne  n'a  pas  ce  droit-là;*  il  faut  donc  lui  servir  une  nourriture  vul- 
gaire *^  En  conséquence  les  Nâgas  donnèrent  au  maître  de  l'ambroisie 
divine,  et  au  disciple  une  nourriture  ordinaire. 

«  Ce  dernier  portait  le  pot  de  son  maître  ;  il  le  prit  et  y  trouva  une  petite 
portion  de  nourriture.  Il  la  mit  dans  sa  bouche  ;  elle  avait  la  saveur  de  Ta 
divine  ambroisie.  Le  novice  fit  alors  cette  réflexion  :  Ces  Nâgas  sont  avares: 
nous  voilà  assis  deux  ensemble,  et  ils  donnent  à  l'un  de  l'ambroisie  divine, 
et  à  moi  des  aliments  vulgaires.  En  conséquence  il  se  mit  à  prononcer  la 
prière  suivante  :  Si  j'ai  rempli  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  sous  le  bien- 
heureux Kâçyapa,  le  Buddha  parfaitement  accompli,  qui  n'a  pas  de  supérieur 
et  qui  est  grandement  digne  d'hommages,  puissé-je  par  l'effet  de  céUb  racine 
de  vertu,  faire  sortir  par  la  mort  un  Nâga  de  la  demeure  de  ses  semblables, 
et  y  renaître  moi-même  [à  sa  place]  I  Et  aussitôt  le  novice  se  mit  à  répandre 
de  Teau  de  ses  deux  mains  [pour  détruire  un  Nâga  qu'il  avait  désigné].  Ce 
dernier  se  sentit  bientôt  atteint  d'une  douleur  à  la  tète,  et  il  dit  [au  maître]  : 
O  Arya,  ce  novice  a  conçu  une  méchante  pensée  ;  détourne-le  [de  la  mettre 
à  exécution].  Bhadra  mukha,  dit  l'Arya  au  novice,  l'existence  des  Nâgas  est 
une  vie  de  misère  ;  renonce  à  ton  dessein.  Mais  le  novice  récita  la  stance 
suivante  :  Cette  pensée  s'est  emparée  de  moi,  je  ne  puis  plus  m'en  détacher; 
je  verse ,  seigneur,  de  mes  deux  mains  de  l'eau  pendant  le  temps  que 
j'existe  en  ce  monde.  Quand  il  eut  ainsi  fait  sortir  par  la  mort  le  Nâga  de  la 
demeure  de  ses  semblables,  il  y  naquit  de  nouveau  lui-même  [à  sa  place]. 
C'est  là,  ô  Religieux,  que  le  Nâga  kumâra  [Bhadra  mukha]  a  commencé  à 
éprouver  de  la  foi  ^^ 

«  Les  Religieux  qui  sentaient  des  doutes  s'élever  dans  leur  esprit,  adres- 
sèrent la  question  suivante  au  bienheureux  Buddha,  qui  tranche  tous  les 

*  La  phrase  renfermée  entre  deux  étoiles  igende  du  Nâga  kumâra,  ou  du  prince  Nâga,» 

est  empruntée  à  la  version  tibétaine  ;  elle  est  tel  que  le  donnent  nos  manuscrits  du  Divya 

absolument  nécessaire  au  récit.  avadâna.  Ce  qui  suit  est  la  fin  de  Thistoire  de 

'  Ici  se  termine  le  morceau  intitulé  :  «  Lé-  Samgha  rakchita. 
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doutes  :  Quelle  action ,  seigneur ,  avait  donc  faite  le  respectable  Samgha 
rakchita,  pour  que  le  résultat  de  cette  action  fût  quil  naquit  dans  une 
famille  riche ,  fortunée ,  jouissant  d'une  grande  fortune  ;  qu'il  entrât  dans 
la  vie  religieuse  en  présence  de  Bbagavat  ;  que  par  Tanéantissement  de 
toutes  les  corruptions  du  mal ,  il  vît  face  à  face  l'état  d'Arhat,  et  qu'il  ac- 
complît ainsi  [que  tu  l'as  dit]  l'œuvre  de  la  conversion?  Bbagavat  répondit  : 
Samgba  rakcbita,  ô  Religieux ,  a  fait  et  accumulé  des  actions  *  qui  ont  atteint 
à  leur  acbèvement,  dont  les  causes  sont  arrivées  à  leur  maturité,  qui  l'ont 
accompagné  comme  la  lumière  [accompagne  le  corps  qui  là  produit],  qui 
devaient  nécessairement  avoir  un  terme.  Quel  autre  [que  moi]  connaîtra 
distinctement  les  actions  faites  et  accumulées  par  Samgba  rakcbita?  Les  ac- 
tions faites  et  accumulées ,  ô  Religieux ,  n'arrivent  pas  à  leur  maturité  dans 
les  éléments  extérieurs,  soit  de  la  terre,  soit  de  l'eau,  soit  du  feu,  soit  du 
vent;  mais  c'est  seulement  dans  les  [cinq]  attributs  intellectuels,  dans  les 
[six]  parties  constitutives  du  corps,  et  dans  les  [cinq]  organes  des  sens,  vé- 
ritables éléments  de  tout  individu,  que  les  actions  faites  et  accumulées, 
les  bonnes  comme  les  mauvaises,  arrivent  à  leur  maturité. 

«Les  œuvres  ne  sont  pas  détruites,  fût-ce  même  par  des  centaines  de 
Kalpas  ;  mais  quand  elles  ont  atteint  leur  perfection  et  leur  temps ,  elles 
rapportent  des  fruits  pour  les  créatures  douées  d'un  corps  ^ 

R  Jadis,  ô  Religieux,  dans  ce  Bbadra  Kalpa  même  où  nous  sommes,  quand 
les  créatures  avaient  une  existence  de  vingt  mille  années,  il  parut  au  monde 
un  précepteur  nommé  Kâçyapa,  et  doué  des  qualités  énumérées  plus  haut. 
Samgba  rakcbita,  qui  était  entré  dans  la  vie  religieuse  sous  l'enseignement 
de  ce  Buddba,  remplissait  les  devoirs  de  serviteur  [de  la  Loi].  Avec  lui 
vivaient  alors  cinq  cents  autres  Religieux ,  et  la  capitale  du  district  était 
d'ordinaire  la  résidence  d'une  grande  foule  de  gens.  Le  serviteur  de  la  Loi 
avait  pour  eux  tous  une  grande  bienveillance.  De  cette  manière  II  accomplit 
en  ce  lieu,  pendant  toute  la  durée  de  son  existence,  les  devoirs  de  la  vie 
religieuse;  mais  il  n acquit  pas  [pour  cela]  la  moindre  réunion  de  qualités. 
Au  bout  d'un  certain  temps  il  tomba  malade.  Quand  on  lui  eut  donné  des 
médicaments  faits  de  racines ,  de  tiges ,  de  feuilles ,  de  fleurs  et  de  fruits , 

^  Ce  morceau ,  depuis  le  mol  marqué  par  se  contente  de  le  rappeler  par  la  formule  or- 
une  étoile ,  est  emprunté  à  la  fin  de  Thistoire  dinaire  pârvavat,  «  comme  plus  haut;  »  la  ver- 
de  Pûrna,  ci-dessus,  p.  ayS  ;  le  texte  sanscrit        sion  tibétaine  le  reproduit  en  entier. 
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on  vit  qu'il  était  désespéré.  Alors,  à  Tinstant  de  sa  mort,  il  se  mit  à  pro- 
noncer la  prière  suivante  :  Puisque  j'ai  rempli ,  pendant  toute  la  durée  de 
mon  existence ,  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  sous  le  bienheureux  Kâçyapa, 
le  Buddha  parfaitement  accompli ,  qui  est  sans  supérieur  et  qui  est  gran- 
dement digne  d'hommages,  sans  avoir  pu  acquérir  la  moindre  réunion 
de  qualités ,  puissé-je ,  par  l'effet  de  cette  racine  de  vertu ,  entrer  dans  la 
vie  religieuse  sous  l'enseignement  de  ce  jeune  Brahmane  nommé  Uttara, 
auquel  le  bienheureux  Kàçyapa ,  le  Buddha  parfaitement  accompli ,  a  prédit 
que  dans  l'avenir,  quand  la  durée  de  l'existence  des  créatures  serait  de  cent 
ans,  il  serait  certainement  un  Buddha  M  Puissé-je  arriver  sous  ce  Buddha, 
par  l'anéantissement  de  toutes  les  corruptions  du  mal ,  à  voir  face  à  face 
l'état  d'Arhat  I 

«Quelque  temps  après,  ceux  qui  vivaient  avec  lui  vinrent  le  trouver  et 
lui  dirent:  As-tu,  ô  maître,  acquis  une  réunion  de  qualités  quelconque? 
Aucune,  répondit  le  malade.  —  Quelle  prière  alors  as -tu  adressée?  -— 
Celle-ci  et  celle-là.  Et  nous  aussi,  ô  maître,  reprirent  les  Religieux,  puis- 
sions-nous, après  avoir  recherché  le  maître  en  qualité  d'ami  vertueux, 
arriver  par  l'anéantissement  de  toutes  les  corruptions  du  mal,  à  voir 
face  à  face  l'état  d'Arhat  en  présence  du  même  bienheureux  Buddha  I  La 
foule  de  gens  qui  résidaient  dans  la  capitale  du  district  apprit  que  l'Ârya 
était  tombé  malade  ;  en  conséquence  tous  vinrent  le  trouver  et  lui  dirent  : 
L'Ârya  a-t-il  acquis  une  réunion  de  qualités  quelconque?  Aucune,  répondit 
le  malade.  —  Quelle  prière  alors  a-t-il  adressée  ?  —  Celle-ci  et  celle-là. 
Et  nous  aussi,  reprirent  les  habitants;  puissions- nous,  après  avoir  recher- 
ché l'Arya  en  qualité  d'ami  vertueux,  arriver  par  l'anéantissement  de  toutes 
les  corruptions  du  mal ,  à  voir  face  à  face  l'état  d'Arhat  I 

«Maintenant,  ô  Religieux,  comprenez-vous  cela?  Celui  qui  remplissait 
les  devoirs  de  serviteur,  c'était  le  Religieux  Samgha  rakchita  lui-même.  Les 
cinq  cents  personnes  avec  lesquelles  il  vivait,  ce  sont  les  cinq  cents  Rïchis 
eux-mêmes.  La  foule  de  gens  qui  résidaient  dans  la  capitale  du  district ,  ce 
sont  les  cinq  cents  marchands.  Parce  qu'il  remplit  alors  les  devoirs  de  ser- 
viteur de  la  Loi,  le  résultat  de  cette  conduite  a  été  qu'il  est  né  dans  une 

'  Cet  Uttara  n*e$t  autre  que  Çàkyainuiii  sance  surnaturelle,  il  avait  souvenir  de  son 
lut -même  dans  une  de  ses  anciennes  exis-  existence  comme  Brahmane,  dans  le  temps 
tences  ;  il  supposait  qu  en  vertu  de  sa  puis-       que  Kàçyapa  était  Buddha. 
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famille  riche,  fortunée,  jouissant  dune  grande  fortune.  Parce  qu'il  prononça 
au  moment  de  sa  mort  la  prière  que  j'ai  rapportée ,  le  résultat  de  cette  ac- 
tion a  été  qu'après  avoir  embrassé  la  vie  religieuse  en  ma  présence,  il  est 
arrivé  par  l'anéantissement  de  toutes  les  corruptions  du  mal  à  voir  face 
à  face  l'état  d'Arhat,  et  qu'il  a  accompli,  comme  je  l'ai  dit,  l'œuvre  de  la 
conversion. 

c  C'est  ainsi ,  ô  Religieux ,  qu'aux  actions  entièrement  blanches  est  réservée 
une  récompense  entièrement  blanche  aussi,  comme  il  a  été  dit  ailleurs  ^  » 

Le  morceau  qu'on  vient  de  lire  nous  permet  d'apprécier  à  quels  minutieux 
détails  descendent  quelquefois  les  traités  où  sont  mises  en  pratique  les  règles 
relatives  à  la  Discipline.  Une  collection  complète  de  légendes  de  ce  genre 
ne  nous  laisserait  probablement  rien  ignorer  de  ces  règles;  elle  nous  fe* 
rait  connaître  surtout  avec  exactitude  les  devoirs  auxquels  le  régime  de  la 
vie  commune  soumettait  les  Religieux.  Ceux  de  ces  devoirs  qui  se  repré- 
sentent le  plus  souvent  dans  les  légendes  du  Népal,  sont  l'obligation  qui  est 
imposée  à  chaque  Religieux  de  prendre  son  repas  avec  ceux  qui  vivent  dans 
le  même  monastère,  et  la  défense  de  jamais  refuser  à  un  hôte  les  secours 
dont  il  a  besoin.  Cette  dernière  prescription  repose  sur  les  belles  idées  des 
Orientaux  touchant  les  devoirs  de  l'hospitalité;  mais  les  Buddhistes,  par 
suite  de  leur  prédilection  pour  les  sentiments  moraux,  ont  fait  une  appli- 
cation spéciale  de  ces  idées,  et  se  sont  attachés  à  les  faire  entrer  dans  la 
pratique  de  la  vie  religieuse,  qu'ils  présentent  toujours  comme  l'idéal  de 
la  vie  de  l'homme  en  ce  monde.  Là  paraît  le  caractère  propre  du  Bud- 
dhisme,  doctrine  où  domine  la  morale  pratique,  et  qui  se  distingue  ainsi 
du  Brahmanisme,  où  la  spéculation  philosophique  d'une  part,  et  la  my- 
thologie de  l'autre,  occupent  certainement  une  plus  grande  place ^.  Par  là 
aussi  le  Buddhisme  témoigne  clairement  de  sa  postériorité  à  l'égard  du 
Brahmanisme.  Si  en  effet  les  systèmes  moraux  ne  sont  nés  qu'à  la  suite 
des  systèmes  ontologiques ,  ce  qui  est  établi  de  la  manière  la  plus  positive 

'  G*eftt4-dire  que  la  fin  du  discours  de  Çâ-  connu  et  exprimé  le  caractère  en  général  très- 

kyamuni  n'est  donnée  qu  en  abrégé,  et  qu  il  peu  moral  de  la  mythologie  indienne,  et  pour 

faut  le  compléter  par  la  formule  qui  termine  le  dire  en  un  mot,  du  Brahmanisme  considéré 

fhistoire  de  Purna,  ci-dessus,  p.  a 7a.  conune  religion  populaire.  (Transact  of  tke 

'  Erskine  avait  déjà  très-judicieusement  re-  Ut.  Sœ.  of  Bombay,  t.  I,  p.  ao5.) 
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par  rhistoire  de  la  philosophie  grecque,  le  Buddhisme  doit  nécessaire- 
ment, et  si  Ton  peut  s'exprimer  ainsi,  génétiquement  être  postérieur  au 
Brahmanisme.  Sans  doute  les  éléments  de  la  science  brahmanique  ne  sont 
pas  exclusivement  ontologiques,  et  Tétude  de  Thomme  moral  y  paraît  déjà; 
mais  les  recherches  spéculatives  n'y  sont  pas  moins  le  principe  dominant 
qui  donne  à  l'ensemble  du  Brahmanisme  une  direction  uniforme.  Il  ne  faut 
pas  d'ailleurs  s'exagérer  Timportance  de  celles  d'entre  les  compositions  in- 
diennes, telles  que  les  Purânas,  où  la  morale  joue  un  rôle  considérable. 
Car  sans  rappeler  que  ce  serait  faire  un  anachronisme ,  ou  tout  au  moins 
susciter  une  question  historique  fort  obscure ,  que  d'introduire  les  Purânas 
dans  une  comparaison  du  Buddhisme  avec  le  Brahmanisme,  on  peut  dire 
que  la  morale  des  Purânas  est  trop  engagée  dans  les  pratiques  extérieures 
que  ces  livres  recommandent ,  pour  être  mise  au  niveau  de  celle  du  Bud* 
dhisme,  qui  par  son  principe  de  charité  imiverselle  a  conquis  le  premier 
rang  parmi  les  anciennes  religions  de  l'Asie. 

Ces  considérations  ne  sont  pas  aussi  étrangères  qu'on  le  pourrait  croire 
au  sujet  qui  nous  occupe  dans  la  présente  section.  Outre  qu'en  signalant  le 
Buddhisme  comme  une  doctrine  essentiellement  morale,  elles  appellent 
l'attention  des  philosophes  sur  un  des  caractères  qui  le  distinguent  le  plus 
nettement  du  Brahmanisme,  elles  ont  un  rapport  direct  et  une  connexion 
intime  avec  la  matière  de  la  Discipline.  Qu'est-ce  en  effet  que  la  Discipline 
pour  un  corps  de  Religieux ,  si  ce  n'est  l'ensemble  des  prescriptions  qui 
assurent  et  régularisent  la  pratique  des  devoirs  ?  Et  si  ces  devoirs  sont  en 
grande  partie  de  ceux  que  la  morale  impose ,  c'est-à-dire  de  ceux  auxquels 
la  conscience  humaine  reconnaît  un  caractère  obligatoire,  la  Discipline  ne 
devient-elle  pas  en  quelque  sorte  la  forme  de  la  morale  dont  elle  exprime 
las  arrêts  ?  Cela  est  d'autant  plus  vrai ,  que  les  systèmes  religieux  accordent 
une  part  plus  considérable  à  la  morale  et  une  moindre  au  dogme.  Dans  de 
tels  systèmes,  la  Discipline  grandit  avec  la  théorie  des  devoirs  dont  elle  est 
la  sauvegarde,  en  même  temps  que  le  culte  décroît  avec  le  dogme  dont  il 
exprime  les  conceptions  sous  une  forme  extérieure.  Je  n'ai  pas  à  développer 
ici  le  côté  général  de  ces  remarques;  mais  il  importait  de  les  indiquer  en 
passant,  pour  dire  qu'elles  s'appliquent  avec  une  entière  rigueur  au  Bud- 
dhisme. Il  y  a, peu  de  croyances  en  effet  qui  reposent  sur  un  aussi  petit 
nombre  de, dogmes,  et  même  qui  imposent  au  sens  commun  moins  de 
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sacrifices.  Je  parie  ici  en  particulier  du  Buddhisme  qui  me  paraît  être  le  .plus 
ancien,  du  Buddhisme  humain,  si  j'ose  ainsi  Tappeier,  qui  est  presque  tout 
entier  dans  des  règles  très-simples  de  morale,  et  où  il  suffit  de  croire  que 
le  Buddha  fut  un  homme  qui  parvint  à  un  degré  d^intelligence  et  de  vertu 
que  chacun  doit  se  proposer  comme  Texemple  de  sa  vie.  Je  le  distingue  à 
dessein  de  cet  autre  Buddhisme  des  Buddhas  et  des  Bôdhisattvas  de  la 
contemplation,  et  surtout  de  celui  d'Adibuddha,  où  les  inventions  théolo- 
giques rivalisent  avec  ce  que  le  Brahmanisme  moderne  a  conçu  de  plus 
compliqué.  Dans  ce  second  âge  du  Buddhisme  le  dogme  se  développe ,  et 
la  morale ,  sans  disparaître  entièrement,  n'est  plus  le  principal  objet  de  la 
religion.  La  Discipline  perd  en  même  temps  de  sa  force,  comme  au  Népal, 
pour  ne  citer  qu  un  exemple,  où  il  s  est  formé  une  classe  nouvelle  de  Reli- 
gieux mariés,  institution  qui  eût  été  impossible  au  temps  de  Çâkya  et  de 
ses  premiers  disciples  ^ 

Nous  sommes  ici  naturellement  amenés  à  nous  occuper  du  culte  et  des 
objets  auxquels  il  s'adresse,  ou  pour  parler  d'une  manière  générale,  de  la 
pratique  de  la  religion  ;  car  sans  cette  pratique  le  Buddhisme  serait  une 
simple  philosophie  morale.  C'est  en  ce  point  surtout  que  se  vérifie  l'exac- 
titude des  remarques  indiquées  tout  à  l'heure.  A  une  religion  qui  a  peu  de 
dogmes,  il  suffit  d'un  culte  simple;  et  dans  le  fait,  rien  ne  l'est  plus  que 
celui  qui  est  imposé  au  peuple  par  la  loi  du  Buddha.  Il  est  sans  doute  utile 
de  distinguer  ici  et  les  époques  et  les  pays;  mais  en  nous  en  tenant  au 
Buddhisme  indien,  je  n'hésite  pas  à  dire  que  la  religion,  telle  qu'on  la  voit 
dans  les  Sûtras  et  dans  les  légendes ,  exprime  non  moins  fidèlement  qu'au- 
cune autre  partie  de  ces  livres,  l'esprit  véritable  et  le  caractère  primitif  de 
la  doctrine  attribuée  à  Çâkya. 

^  Je  veux  parler  des  Vadjra  âichdryaSj  qui 
ont  femmes  et  enfants,  et  qui  n'en  sont  pas 
moins  voués  à  la  pratique  des  devoirs  exté- 
rieurs du  Buddhisme.  (  Trans.  of  the  Roy.  As. 
Society,  t.  II,  p.  a45.)  Cest  à  cette  singulière 
classe  de  Religieux  qu'appartenait  leBuddhiste 
de  Lalita  patan,  auquel  M.  Hodgson  dut  une 
partie  de  ses  premiers  renseignements  sur  la 
doctrine  de  Çâkya.  (Ibid.  p.  a3i.)  M.  Hodgson 
est  le  premier  qui  ait  bien  apprécié  cet  ordre 
biiarre  de  prêtres,  qu  il  r^arde  avec  juste  rai- 


son comme  une  invention  moderne  d'un  Bud- 
dhisme dégénéré.  «  De  la  décadence  graduelle 
t  des  institutions  monastiques  aujourd'hui  tom- 
«  bées  entièrement  en  désuétude  au  Népal,  est 
«  sorti  le  Vadjra  dtchàrya,  qui  est  le  seul  mi- 
cnistre  des  auteb,  et  dont  le  nom,  les  fono- 
«tions  et  l'existence  même,  non -seulement 
«  ne  sont  pas  justifiés  par  les  écritures  bud- 
•  dhiques ,  mais  encore  sont  en  opposition  di- 
t  recte  avec  leur  esprit  et  leur  tendance.  «  [IbH. 
p.  a56.} 
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Dans  l'état  où  nous  sont  parvenus  les  textes  qui  servent  de  base  i  mes 
recherches,  il  nest  pas  facile  de  voir  H  Çâkyamuoi  s  occupa  du  culte  et  s'il 
en  détermina  les  formes.  Ce  que  noua  apprennent  à  ce  sujet  les  Sûtras  et 
les  légendes  appartient  en  effet  moins  au  Maître  qu'à  ses  premietrs  disciples; 
et  en  lui  attribuant  Tinstitution  d'une  religion  complète  avec  un  culte 
régulier,  on  s'expose  à  commettre  un  grave  anachronisme.  Il  est  évident 
à  priori  que  le  culte  devait  être  pour  Çâkya  un  objet  de  peu  d'importance; 
les  Sûtras  nous  donnent  même  la  preuve  directe  qu'il  mettait  l'accomplis- 
sement des  devoirs  moraux  bien  au-dessus  de  la  pratique  des  cérémonies 
religieuses.  J'ai  cité  ailleurs  un  fragment  où  je  crois  voir  l'expression  de  sa 
pensée  véritable.  «  Brahmà,  s'écrie-t-il,  habite  les  maisons  où  les  fils  vénèrent 
«  leur  père  et  leur  mère  ^  »  A  la  vérité,  Brahmà  est  le  Dieu  des  Brahmanes, 
à  Tautorité  desquels  Çâkya  prétend  se  soustraire;  et  cet  axiome  de  morale 
peut  passer  pour  une  attaque  dirigée  contre  la  religion  brahmanique  en 
particulier,  et  non  contre  toute  religion  en  général.  Si  cependant  Ton  ré- 
fléchit que  Çâkya  ne  pouvait  parler  que  du  culte  qui  existait  de  son  temps, 
on  reconnaîtra  dans  cette  maxime  la  déclaration  claire,  et  on  peut  le  dire, 
courageuse  pour  un  Indien  i  de  l'indépendance  de  la  morale  à  l'égard  de 
la  religion.  Je  n'hésite  pas,  pour  ma  part,  à  croire  que  Çâkya  n'a  pas  eu  la 
pensée  de  substituer  aux  objets  et  aux  formes  du  culte  populaire  des  objets 
nouveaux  d'adoration  et  des  formes  nouvelles  de  culte.  Il  a  vécu,  il  a  en- 
seigné et  il  est  mort  en  philosophe  ;  et  son  humanité  est  restée  un  fait  si 
incontestablement  reconnu  de  tous,  que  les  légendaires  auxqueb  coûtaient 
si  peu  les  miracles ,  n'ont  pas  même  eu  la  pensée  d'en  faire  un  Dieu  après 
sa  mort.  U  fallait  des  sectaires  aussi  indifférents  à  la  vérité  que  les  Vich- 
nuvites  pour  transformer  Çâkya  en  une  incarnation  de  leur  héros*. 


^  Ci-dessus,  sect.  Il,  p.  i33. 

'  BhÂgavata  ptirâi$a,  L I,  ch.  3,  st  ^à-  L*au- 
torité  la  plus  ancienne  qu^on  poisse  JBsqu*à 
présent  citer  en  fiaveur  de  cette  identification 
du  Buddha  (Çâkyamuni)  avec  le  Dieu  brahma- 
nique Vichnu,  est  probaUsment  l'inscription 
de  looS  de  l'ère  de  Vikram&ditya,  ou  9^8  de 
notare  ère,  trouvée  à  Buddha  Gayâ,  ei  publiée, 
il  y  a  déjà  longtemps ,  dans  les  Recherches 
Asiatiques  par  Ch.  Wilkins.  {Rech.  Asiat  t.  I, 


p.  3o8 ,  trad.  fîtinç.  )  Cette  inscription ,  si  eUe 
est  authentique,  est  certainement  le  résultat 
de  ce  syncrétisme  moderne  dont  les  exemples 
abondent  dans  flnde.  Depuis  que  le  Brahma- 
nisme a  reconquis  sur  le  Buddhisme  un  as- 
cendant incontcalé,  les  Brahmanes,  bien  servis 
en  cela  par  lïgnorance  populaire ,  n*ont  négligé 
aucune  occasion  de  rattacher  k  leur  croyance 
les  monuments  encore  aujourd'hui  debout  qui 
attestent  Tancienne  existence  du  Boddhisme. 
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Ls  cuite  est  si  peu  de  chose  dans  ie  fiuddhisoië,  qu'il  ny  a  aucun  lu- 
convénient  à  en  parier  avant  d*avoir  ^numéré  les  objets  auxquels  il  s'adresse, 
quoiqu'à  yrai  dire,  ce  soit  ii  renverser  Tordre  logique.  Les  cérémonies  re- 
ligieuses consistent  en  offrandes  de  fleurs  et  de  parfums  que  Ton  accom- 
pagnée du  bruit  des  instruments  et  de  la  récitation  de  chants  et  de  prières 
pieuses.  Du  reste,  aucune  trace  de  sacrifice  sanglant  ni  d'offrandes  trans- 
mises à  la  Divinité  par  rintermédiaire  du  iea;  d abord  parce  que  le  premier 
des  préceptes  fondamentaux  de  la  morale  buddhique  est  de  ne  tuer  rien 
de  œ  qui  vit,  ensuite  parce  que  la  théorie  du  Véda,  suivant  laquelle  les 
Dieux  !se  nourrissent  de  ce  qu'on  olfre  au  feu ,  qui  est  leur  messager  sur 
la  terre,  est  radicalement  incompatible  avec  les  idées  buddhiques.  Le  Oilte, 
en  effet,  ne  d'adresse  pas  chea  les  fiuddhistes  à  un  Dieu  unique,  ou  A 
une  fouk  d'êtres  divins  que  l'imagination  du  Brahmane  entrevoit,  le  pre- 
mier caché  dans  ie  monde,  les  seconds  dispersés  dans  les  éléments;  il  n'a 
que  deux  objets  :  la  représentation  figurée  de  Çâkyamuni  ie  fondateur  de 


Les  mines  des  palais,  les  Topes,  les  eaternes, 
tout  a  changé  de  nom,  et  les  héros  brahma- 
niques de  la  mythologie  comme  ceux-de  This- 
toire ,  se  sont  vus  de  jour  en  jour  honorés  dans 
des  HeuK  qui  avaient  eu  originairement  une  des- 
tination moins  orthodoxe.  La  curieuse  descrip- 
tion des  provinces  orientales  de  Tlnde ,  qu*on 
a  extraite  des  papiers  d*un  excellent  observa- 
teur, Buchanan  Hamilton,  est  remplie  de  faits 
de  ce  genre  qu  il  serait  superflu  de  citer  ici.  Je 
me  contente  d'avertir  que  ces  fails  sont  nom- 
breux dans  le  premier  volume  de  cette  compi- 
lation. Quand  j*ai  supposé  que  Tauthenticité 
de  Vinscription  pouvait  être  contestée,  c'est  au 
point  de  vue  buddhâq^  que  j*ai«tttenda  par- 
ler; je  n*en  crob  pas  moins  à  la  solidité  des 
conclusions  que  M.  Wilson  a  déjà  tirées  de  cette 
inscription,  dans  la  savante  préface  de  son  Dic- 
tionnaire sanscrit.  [Samer,  Diction,  Préf.  p.  9Bi| 
et  xiij,  éd.  181  g.)  Cette  inscription  ne  peut  en 
aucune  manière  être  une  autorité  pour  le  Bud- 
dhisme;  au  contraire  cest  une  preuve  évi- 
dente à  mes  yeux  que  dès  le  milieu  du  x* 
siècle    le   Brahmanisme   avait,  momentané- 


ment du  moins ,  repris  un  ascendant  marqué 
dans  cet  ancien  et  célèbre  asile  du  culte  de 
Çâkya.  Au  reste,  M.  Schmidt  s'est  déjà  très- 
nettement  expliqué  contre  la  théorie  qui  veut 
que  le  dernier  Bnddha  soit  une  incarnation  de 
Vichnu;  il  a  mille  fois  raison  quand  il  dit  qu'il 
n'y  en  a  pas  la  moindre  trace  dans  le  Bud- 
dhisme  ancien.  [Mém.  de  FAcad.  des  sciences 
de  S,  Pétershottrg,  t.  I,  p.  118.)  Le  judicieux 
Erskine  ne  s'y  était  pas  trompé  davantage,  et 
rien  n'est  plus  juste  ni  plus  frappant  que  cette 
remarque ,  qui  me  parait  digne  d'être  repro- 
duite ici  textuellement  :  t  Jamais  le  Buddfaa 
•  brahmanique  ne  sera  reconnu  par  les  Bud- 
«dhidto  véritables  comme  le  même  que  le 
«  sage  qui  fait  l'objet  de  leur  culte  ;  car  il  doit 
«  son  origine  aux  principes  d'une  mythologie 
t  différente  de  la  leur.  ■  (  Transact.  ofthe  lit  Soc. 
of  Bombay,  t.  III«  p.  5oi.)  On  peut  voir  en- 
core les  excellentes  remarques  faites  par  M.  G. 
de  Humboldt,  sur  l'inscription  que  je  citais 
tout  à  l'heure ,  dans  son  grand  ouvrage  de  la 
langue  kawL  (  Veher  die  Kam-Sprache «  1. 1,  p. 
i75,note  1;  p.  a63eta64.uote  1.] 
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la  doctrine,  et  les  é(lifices  qui  renferment  une  portion  de  ses  os.  Une  image 
et  des  reliques,  voilà  tout  ce  qu'adorent  les  Buddhistes;  aussi  chez  eux  le 
culte  s'appelle*t-il  Pûdjd  ou  honneur,  tandis  que  chez  les  Brahmanes  il  se 
nomme  Yadjna  ou  sacrifice. 

-  Ce  culte  si  simple  est  le  seul  qui  paraisse  dans  les  textes  du  Népal  ;  il  n'y 
a,  sous  ce  rapport,  presque  aucune  distinction  à  faire  entre  les  diverses 
classes  de  livres  que  j'ai  signalées  dans  la  seconde  partie  du  présent  Mé- 
moire; seulement  les  Sûtras  développés  justifient  leur  titre  en  ce  point 
comme  dans  tous  les  autres.  Ils  racontent  avec  diffusion  la  pompe  et  la  ri- 
chesse des  offrandes;  mais,  sauf  les  observations  que  je  ferai  plus  bas,  ils 
ne  changent  rien  à  la  nature  des  objets  d'adoration  qui  figurent  dans  les 
Sûtras  et  dans  les  légendes  dont  nous  nous  occupons  surtout  en  ce  mo- 
ment. Là,  comme  dans  les  traités  que  je  crois  les  plus  rapprochés  de  la 
prédication  de  Çâkya ,  ce  qu'on  adore ,  c'est  Timage  du  Buddha  représenté 
assis,  les  jambes  croisées,  dans  l'attitude  de  la  méditation  ou  de  l'enseigne- 
ment; c'est  encore  le  monument  qui  renferme  une  partie  de  ses  reliques. 

Il  est  fort  intéressant  de  voir  comment  les  rédacteurs  des  légendes  es- 
saient de  faire  remonter  jusqu'au  temps  de  Çâkya  lui-même  l'origine  de  ce 
culte,  qui  n'a  certainement  pris  naissance  qu'après  lui.  L'adoration  de  la 
personne  visible  de  Çâkya  n'est  nidle  part  indiquée  ;  car  Çâkya ,  tant  qu'il 
vit,  n'est  toujours  qu'un  homme,  même  pour  ses  disciples  les  plus  fervents; 
mais  celle  de  son  image  se  montre  déjà  dans  des  légendes  tout  à  fait  carac- 
téristiques et  dont  l'intention  est  manifeste.  J'ai  déjà  fait  allusion  au  voyage 
miraculeux  que  Çâkyamuni  fit  au  ciel,  et  j'ajoute  ici  que  Udâyana  Vatsa,  roi  de 
Kâuçambhi ,  pria  un  des  premiers  disciples  de  Çâkya  de  reproduire  pour  lui 
l'image  du  Maître,  qui  tardait  trop  à  redescendre  sur  la  terrée  Le  disciple 
se  rendit  au  désir  du  roi,  et  fit  avec  le  plus  précieux  bois  de  santal  une 
statue  qui  représentait  1«  Buddha  debout  et  les  mains  réunies  dans  la  po- 
sition d'un  homme  qui  enseigne.  Cette  légende,  il  est  vrai,  ne  prouve  pas 
plus  que  ne  fait  un  miracle,  et  elle  est  probablement  en  partie  de  l'inven- 
tion des  Mongols;  mais  je  puis  citer  un  fragment  d'un  Avadâna,  dont  le 
témoignage  est  plus  instructif. 

Rudrâyana,  roi  de  Rôruka,  venait  d'envoyer  à  Bimbisâra,  roi  de  Râdja- 
grïha,  une  armure  douée  de  vertus  merveilleuses  et  toute  couverte  de  joyaux. 

*   Geschichie  der  OsUMongoh  p.  1 5.  , 
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«  A  la  vue  de  ce  présent  le  roi  Bimbisftra  fut  frappé  de  surprise  ;  il 
fit  appeler  des  hommes  experts  i  juger  des  pierres  précieuses  et  leur  dit  : 
Fixez  le  prix  de  cette  armure.  0  roi,  répondirent  les  joailliers ,  chacune  de 
ces  pierres  est  hors  de  prix;  c'est  une  règle  que  quand  on  ne  peut  pas  dé- 
terminer le  prix  d'une  chose,  on  en  fixe  la  valeur  à  dix  millions  [de 
pièces].  Le  roi  Bimbisâra  dit  alors  avec  chagrin  :  Quel  présent  poiu:rai-je 
envoyer  en  retour  au  roi  de  RôrukaP  Puis  il  fit  cette  réflexion  :  Le  bienheu- 
reux Buddha  [est  maintenant  dans  le  royaume};  il  connaît  par  sa  science 
sans  égale  ce  que  c'est  qu'un  roi  généreux;  il  possède  des  moyens  surna- 
turels; j'irai  [auprès  de  lui],  j'irai  trouver  le  bienheureux  Buddha.  Ayant 
donc  pris  l'armure,  il  se  rendit  au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat;  et  quand 
il  y  fiit  arrivé,  ayant  salué,  en  les  touchant  de  la  tète,  les  pieds  de  Bhaga- 
vat, le  roi  Bimbisâra  lui  parla  ainsi  :  Dans  la  ville  de  Râruka,  seigneur,  ha- 
bite un  roi  nommé  Rudràyana  ;  c'est  mon  ami ,  quoique  je  ne  l'aie  jamais 
vu;  il  m'a  envoyé  en  présent  une  armure  formée  de  cinq  parties.  Quel  pré- 
sent lui  ferai-je  en  retour? Fais  tracer  sur  une  pièce  d'étoffe,  lui  répondit 
Bhagavat,  la  représentation  du  Tathàgata,  et  envoie-la-lui  en  présent. 

«  Bimbisâra  fit  appeler  des  peintres  et  leur  dit  :  Peignez  sur  une  pièce 
d'étoffe  l'image  du  Tathàgata.  Les  Buddhas  bienheureux  ne  sont  pas  faciles 
à  aborder;  c'est  poiu*quoi  les  peintres  ne  purent  saisir  l'occasion  de  [peindre] 
Bhagavat.  Ils  dirent  donc  à  Bimbisâra  :  Si  le  roi  donnait  un  repas  à  Bha- 
gavat dans  l'intérieur  de  son  palais ,  il  nous  serait  possible  de  saisir  l'occa* 
sion  de  [peindre]  le  Bienheureux.  Le  roi  Bimbisâra  ayant  donc  invité  Bhaga- 
vat à  venir  dans  l'intérieur  de  son  palais,  lui  donna  un  repas.  Les  bienheureux 
Buddhas  sont  des  êtres  qu'on  ne  se  lasse  pas  de  regarder.  Quel  que  fût  celui 
des  membres  de  Bhagavat  que  regardaient  les  peintres,  ils  ne  pouvaient  se 
lasser  de  le  contempler.  C'est  pourquoi  ils  ne  purent  saisir  le  moment  de 
le  peindre.  Bhagavat  dit  alors  au  roi  :  Les  peintres  auront  de  la  peine, 
ô  grand  roi;  il  leur  est  impossible  de  saisir  le  moment  de  [peindre  le] 
Tathàgata ,  mais  apporte  la  toile.  Le  roi  l'ayant  apportée ,  Bhagavat  y  pro^ 
jeta  son  ombre  et  dit  aux  peintres  :  Remplissez  de  couleurs  ce  contour; 
puis  il  faudra  écrire  au-dessous  les  formules  de  refuge  ainsi  que  les  pré- 
ceptes de  l'enseignement;  il  faudra  y  tracer,  tant  dans  l'ordre  direct  que 
dans  l'ordre  inverse ,  la  production  des  causes  [successives  de  l'existence] , 
qui  se  compose  de  douze  termes  ;  et  on  y  écrira  ces  deux  stances  : 
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«  Cùmtùenc^t ,  sùttét  [de  la  maiwn]  ;  appliquez^vous  à  la  loi  da  Buddha; 
anéantissez  Tarmée  de  la  mort  comme  un  éléphant  renverse  une  hutte  de 
roseaux. 

«Geiui  afai  marchera  satts  distraction  sous  la  disciplîiie  de  cette  loi, 
échappant  à  la  !i!^ai!ssaïkce  et  i  la  révolution  du  monde,  mettra  un  terme  à 
la  douleur. 

«  Si  quelqutun  d^emande  ce  que  sont  ces  sentences,  il  fendra  répondre  : 
La  première  est  l'introduction,  la  seconde  renseignement,  la  troisième  la 
révolution  du  monde ,  la  quatrième  l'eflFort. 

ff  Les  peintres  écrivirent  tout  ce  que  Bhagavat  leur  avait  dicté  ;  puis  Bha- 
gavât  dit  au  roi  Bimbisàra  :  Grand  roi ,  adresse  à  Rudràyana  une  lettre  ainsi 
conçue  :  Cher  ami ,  je  Venvoie  en  présent  ce  qu'il  y  a  de  plus  précieux  dans 
les  trois  mondes.  H  faut  que  [pe^ir  recevoir  ce  oadeau],  tu  fesses  orner  la 
route  dans  une  éteindue  de  deux  Yèdjanas  et  demie;  il  feut  que  tu  sortes 
toi-même  avec  un  corps  d^atmée  composé  de  quatre  «espèces  de  troupes;  il 
feut  que  tu  places  ce  présent  dans  un  lieu  large  et  ouvert ,  <et  que  tu  ne  le 
découvres  qu'après  lavoir  ^doré  et  hii  ^voir  rendu  de  grands  honneurs. 
L'observation  de  ce  que  je  te  recommande  t'assurera  la  poissession  d'un 
grand  nombre  de  mérites. 

«  Le  roi  Bimbisftra  ayant  écrit  la  lettre  telle  qu^elle  lui  était  dictée,  l'en- 
voya au  roi  Rudrâyana ,  auquel  elle  fut  présentée.  Rudriyana  l'ayant  kue , 
en  éprouva  quelque  impatience;  et  ayant  appelé  ses  conseillers,  il  leur  dit  : 
Quel  peut  donc  être,  seigneurs,  le  présent  que  m'envoie  Bimbisâra,  pour 
qu'il  faille  que  je  iui  rende  de  tels  honneurs?  Equipez  un  corps  d'armée 
composé  de  quatre  espèces  de  troupes,  et  allons  ravager  son  royaume.  Les 
conseillers  répondirent  :  Grand  roi ,  Bimbisâra  passe  pour  être  un  prince 
magnanime  ;  il  ne  peut  t'avoir  envoyé  en  retour  de  tes  doins  un  présent  or^ 
dinaite.  Exécute  de  point  en  point  ce  <{u'il  te  recommande;  s'il  arrive  que 
le  roi  ne  soit  pas  satisfait,  nous  saurons  bien  trouver  l'occasion  [de  le  ven- 
ger]. Qu'il  soit  ainsi,  reprit  Rudrâyana.  En  conséquence  on  fit  orner  la 
route  dans  une  étendue  de  deux  Yôdjanas  et  demie;  le  roi  sorlôt  lui-même 
avec  un  corps  d'armée  composé  de  quatre  espèces  de  troupes;  le  présent, 
introduit  dans  la  ville,  fut  placé  dans  im  lieu  large  et  ouvert,  et  on  ne  le 
découvrit  qu'après  1-avoir  adoré  et  lui  avoir  rendu  de  grands  honneurs. 

«  Il  y  avait  en  ce  moment  [dans  la  ville]  des  négociants  venus  avec^des 
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marchandises  qu'ils  avaient  apportées  du  Madhyadêça,  Dès  qu*ila  virent  la 
représentation  du  Buddhs^,  ils  s*écrièrent  tous  d'une  voix  unanime  :  Adora- 
tion au  Buddbal  Le  roi  entendant  ce  nom  de  Buddba,  dont  il  n  avait  pas 
ouï  parler  jusqu'alors^  sentit  ses  poils  $e  hérisser  sur  tout  son  corps,  et  dit 
aux  marchands  :  Quel  est  ceiui  que  vous  nommez  BuddhaP  Les  marchands 
répondirent  :  Grand  roi,  c'est  le  prince  de  la  race  des  Çâkyas,  né  sur  le 
flanc  de  l'Himavat»  au  bord  de  la  rivière  Bhâgîrathî,  non  loin  de  l'ermitage 
du  Rïchi  Kapila.  A  sa  naissance  les  Brahmanes,  qui  connaissent  l'avenir, 
firent  cette  prédiction  :  S'il  reste  dans  la  maison ,  comme  chef  de  famille , 
ce  sera  un  roi  Tchakravartin,  qui  sera  vainqueur  à  la  tète  de  quatre  espèces 
de  troupes,  qui  sera  juste  et  roi  de  la  Loi;  qui  possédera  les  sept  joyaux,  les 
sept  choses  précieuses,  qui  sont  :  le  joyau  des  chars,  le  joyau  des  éléphants, 
le  joyau  des  chevaux,  le  joyau  des  fenunes,  le  joyau  des  chefs  de  maison, 
le  joyaa  des  généraux ,  lequel  forme  la  septième  des  choses  précieuses.  Il 
aura  cent  fils,  braves,  pleins  de  beauté,  destructeurs  des  armées  de  leurs 
ennemis.  Ayant  conquis  la  totalité  de  la  grande  terre  jusqu'aux  limites  de 
l'Océan ,  il  en  fera  disparaître  toutes  les  causes  de  tyrannie  et  de  misère  ;  il 
y  régnera  sans  punir,  sans  user  du  glaive,  d'une  manière  juste  et  paisible. 
Si  au  contraire  rasant  sa  cheveiiure  et  sa  barbe,  et  se  couvrant  de  vêtements 
de  couleur  jaune,  il  sort  de  la  maison  pour  entrer  avec  une  foi  parfaite 
dans  la  vie  religieuse,  ce  sera  un  Tathâgata  vénérable,  parfaitement  et  com* 
plétement  Buddha.  C'est  là  celui  qu'on  appelle  le  Buddha ,  et  dont  le  nom 
retentit  dans  le  monde;  et  ce  tableau  représente  son  image.  —  Et  qu'est-ce 
que  ceci? —  C'est  l'introduction.  —  Et  ceci?  —  Les  préceptes  de  l'ensei- 
gnement. —  Et  ceci?  —  La  révolution  du  monde.  —  Et  ceci?  — -  L'efiFort. 
Le  roi  comprit  bien  la  production  des  causes  [successives  de  l'existence  ] , 
qui  était  exposée  tant  dans  l'ordre  direct  que  dans  l'ordre  inverse  ^ 

«  Ensuite  Budràyana  entouré  de  ses  ministres ,  repoussant  toutes  les 


^  Celle  énumération  des  causes  successives 
de  l'existence  rappelle  le  cercle  qui  entoure  ce 
tableau  du  Ciel,  de  la  Terre  et  des  Enfers, 
qu  a  reproduit  Georgi  d*après  un  dessin  tibé- 
tain. {Alphab.  tibet.  p.  485«)  Cet  auteur,  dont 
la  compilation  renferme  de  curieux  renseigne- 
ments qui  mériteraient  d*é(re  vérifiés  et  ex- 
traits du  fatras  au  milieu  duquel  il  les  a  noyés, 


donne  les  noms  tibétains  correspondants  aux 
douze  scènes  qui  composent  ce  cercle.  (Ihid. 
p.  499.)  Ces  noms  ne  sont  autre  chose  que  la 
traduction  tibétaine  des  termes  sanscrits  par 
lesquels  les  Buddhistes  désignent  les  Nidânas 
ou  causes  successives  de  l'existence,  sur  les- 
quelles je  reviench^ai  plus  bas,  dans  la  section 
de  la  Métaphysique. 
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affaires  et  tout  autre  objet,  s'assit  le  matin  les  jambes  croisées,  le  corps 
droit;  et  replaçant  sa  mémoire  devant  son  esprit,  il  se  mit  à  réfléchir  sur 
la  production  des  causes  [successives  de  Texistence],  qui  se  compose  de 
douze  termes,  en  Tenvisageant  tant  dans  Tordre  direct  que  dans  Tordre 
inverse,  de  cette  manière:  «Gela  étant,  ceci  est;  de  la  production  de 
«  cela,  ceci  est  produit,  »  et  en  commençant  par  «les  concepts  ont  pour 
«  cause  Tignorance ,  »  jusqu'à  ce  qu'il  arrivât  à  Tanéantissement  de  ce  qui 
n'est  qu'une  grande  masse  de  maux.  Pendant  qu'il  réfléchissait  ainsi  sur 
la  production  des  causes,  qui  se  compose  de  douze  termes,  en  Tenvisa* 
géant  dans  Tordre  direct,  fendant  avec  la  foudre  de  la  science  la  montagne 
d'où  Ton  croit  voir  que  c'est  le  corps  qui  existe,  montagne  qui  s'élève  avec 
vingt  sommets,  il  vit  face  à  face  la  récompense  de  Tétat  de  Çrôta  àpatti; 
et  quand  il  eut  reconnu  les  vérités,  il  récita  cette  stance  : 

«  La  vue  de  la  science  a  été  purifiée  [en  moi]  par  le  Buddha,  qui  est  lé 
joyau  du  monde  ;  adoration  à  ce  bon  médecin  dont  cette  guérison  est  cer* 
tainement  Touvrage  ^  !  » 

J'ai  rapporté  ce  morceau  en  entier,  parce  qu'il  fait  connaître  les  commen- 
cements du  culte  adressé  à  Çàkya.  La  légende  nous  donne  ici  plus  d'un 
renseignement  précieux.  J'admets  qu'elle  commette  cet  anachronisme  ordi- 
naire et  si  facilement  explicable ,  qui  consiste  à  placer  au  temps  de  Çâkya 
ce  qui  est  le  fait  de  ses  disciples;  mais  ce  point  une  fois  accordé,  il  n'en 
est  pas  moins  vrai  qu'elle  nous  révèle  Torigine  et  la  destination  des  images 
de  Çftkya.  C'est  sur  une  toile  qu'est  peinte  la  figure  du  Buddha ,  et  cette 
toile  est  envoyée  à  un  roi,  comme  le  plus  beau  présent  qu'un  prince  ami 
puisse  lui  faire.  Cette  image  est  destinée  à  éveiller  en  lui  le  désir  de  con- 
naître la  doctrine  du  Maître  accompli  dont  elle  exprime  les  traits.  Et  conmie 
pour  ne  laisser  aucun  doute  sur  cette  destination,  ÇAkya  ordonne  qu'on 
inscrive  les  formules  sacramentelles,  véritable  acte  de  foi  des  Buddhistes; 
les  préceptes  de  Tenseignement,  que  j'ai  montré  être  identiques  avec  les  prin- 
cipales règles  de  la  Discipline^;  enfin  la  partie  lapins  haute  de  la  doctrine, 

*■  Radrâyana,  dans  Divya  avad.  f.  4io  a  sqq.  Discipline  :  si  même  la  légende  repose  sur  un 

de  mon  manuscrit.  fonds  de  vérité ,  le  contraire  est  certain  ;  car 

*  Voyez  ci-dessus,  p.  3o4.  H  n  est  pas  pro-  au  temps  de  Çâkya ,  les  préceptes  de  Tenseigne- 

bable  quon  écrivit  la  totalité  des  règles  de  la  ment  ne  devaient  pas  être  aussi  nombreux  quHis 
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savoir  la  théorie  des  causes  de  Texistence;  le  tout  accompagné  d'un  appel 
inspiré  par  le  prosélytisme.  On  voit  par  là  quel  rapport  intime  dut  exister 
dans  Torigine  entre  la  doctrine  et  Timage  de  Çâkya.  Cette  image  avait  pour 
objet  principal  de  réveiller  le  souvenir  de  renseignement  du  Maître;  et  elle 
ne  pouvait  manquer  d'y  réussir,  quand  elle  était  «  comme  le  dit  ici  la  légende , 
accompagnée  du  résumé  de  cet  enseignement.  Cette  alliance  de  la  doctrine 
avec  le  principal  objet  du  culte  s'est  continuée  pendant  tous  les  âges  du  Bud- 
dhisme.  On  en  trouve  des  traces  non-seidement  dans  Tlnde,  mais  encore 
dans  les  pays  où  le  prosélytisme  a  transporté  cette  croyance  ;  et  parmi  les 
statuettes  de  Çàkya  que  les  recherches  des  voyageurs  anglais  ramènent 
chaque  jour  à  la  lumière  «  on  en  a  déjà  recueilli  un  très-grand  nombre  qui 
portent  sur  leur  base  le  célèbre  axiome  de  métaphysique  plusieurs  fois  cité , 
par  lequel  la  connaissan.ee  approfondie  de  l'origine  et  de  la  fin  des  êtres 
est  attribuée  au  Buddha  ^ 

On  comprend  en  même  temps  par  là  pourquoi  les  légendes  s'occupent  si 
souvent  de  la  beauté  physique  de  Çàkya.  Tout  le  monde  sait  en  e£Pet  que 
les  Buddhistes  attribuent  au  fondateur  de  leur  doctrine  la  possession  de 


le  sont  devenus  depuis,  et  ils  se  bornaient  sans 
doute  aux  cinq  règles  fondamentales,  qui  sont  : 
ne  pas  tuer,  ne  pas  voler,  ne  pas  commettre 
d*adultère,  ne  pas  mentir,  ne  pas  boire  de  li- 
queurs enivrantes.  (Â.  Rémusat,  Foe  koue  ki, 
p.  10&.) 

^  Je  renvoie,  pour  les  preuves  de  ce  fait  en 
ce  qui  touche  Tlnde ,  au  Journal  asiatique  du 
Bengale  publié  par  Prinsep.  Et  quant  aux  pays 
où  le  Buddhisme  n*est  pas  indigène,  je  ne  ci- 
terai qu'un  exemple  pris  à  Java^,  parce  qu  il 
a  le  mérite  de  montrer  de  quel  point  le  Bud- 
dhisme est  parti  pour  arriver  jusque  dans 
celte  ile.  Je  veux  parier  de  Tinscription  en  car 
ractères  dèvanâgaris,  tracée  sur  le  dos  d*une 
statuette  de  bronze  représentant  un  Boddha , 
laquelle  a  été  trouvée  auprès  de  Brambanan 
par  Grawfurd.  (Hist.  of  the  Ind.  Archipelago, 
t.  II,  p.  913 1  pi'  XXXI.)  Cette  inscription  nest 
autre  chose  que  la  célèbre  formule  philoso- 
phique Yê  dharmâ  hêtaprabhavàk ,  etc.  qui  se 
lit  sur  la  base  et  sur  le  dos  d'un  si  grand  nom- 


bre de  statuettes  buddhiques  découvertes  dans 
l'Inde.  Cette  formule  est  rédigée  en  sanscrit, 
et  non  en  pâli;  ce  qui  prouve  que  la  statue,  ou 
le  modèle  d'après  lequel  elle  a  été  exécutée 
vient  du  continent  indien ,  et  non  de  Ceylan  ; 
si  elle  était  originaire  de  cette  ile ,  la  formule 
serait  indubitablement  écrite  en  pâli.  De  cette 
inscription  et  de  quelques  autres  monuments 
de  ce  genre,  qu'il  cite,  mais  qu'il  ne  repro- 
duit pas,  Crawfurd  croit  pouvoir  conclure  que 
les  Indiens  qui  l'ont  tracée  venaient  des  pro- 
vinces de  l'Inde  occidentale.  La  forme  des 
lettres  de  son  inscription  ne  me  parait  pas  favo- 
riser cette  conjecture  ;  c'est  un  dêvanâgari  mo- 
derne, qui  ne  peut  guère  être  antérieur  au  xii* 
ou  au  xiii'  siècle  de  notre  ère ,  et  qui  affecte  des 
formes  bengalies  très-aisément  reconnaiasables. 
Si  cette  écriture  n'est  pas  originaire  du  Ben- 
gale, elle  vient  certainement  d'une  province  voi- 
sine, par  exemple  de  la  côte  d'Orixa  ;  elle  oi&e 
même  une  analogie  frappante  avec  l'alphabet 
qui  est  actuellement  en  usage  sur  cette  côte. 
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trente-'deux  caractères  de  beauté,  et  de  quatre-vingts  signes  secondaires 
qui  sont  connus  depuis  longtemps,  et  par  un  extrait  du  Vocabulaire  penta- 
glotte\  et  beaucoup  plus  exactement  par  un  Mémoire  de  M.  Hodgson^.  Il 
en  est  fréquemment  question  dans  les  livres  buddhiques  de  toutes  les 
écoles ,  et  les  légendaires  affirment  que  cette  beauté  parfaite  était  un  des 
moyens  qui  parlaient  le  plus  puissamment  aux  yeux  du  peuple  en  faveur 
du  Buddha.  Cette  importance  accordée  à  la  beauté  humaine  s'explique  en 
partie  par  ce  que  je  viens  de  dire  des  représentations  de  Çâkya,  et  elle  nous 
fait  pénétrer  fort  avant  dans  l'esprit  du  Buddhisme  primitif.  L'image  du 
Buddha  na  pas,  comme  celles  de  Çiva  et  de  Vichnu,  un  nombre  exagéré 
d'attributs;  elle  ne  se  multiplie  pas  à  l'aide  de  ce  luxe  d'incarnations  qui 
du  même  Dieu  produit  une  infinité  de  personnes  toutes  différentes  les  unes 
des  autres  ^.  C'est  simplement  celle  d'un  homme  assis  dans  l'attitude  de  la 
méditation,  ou  faisant  le  geste  de  l'enseignement.  Cette  image,  sauf  de  très- 
légères  différences  dans  la  position  des  mains,  différences  qui  peut-être 
s'évanouiraient  même  devant  une  critique  attentive,  est  toujours  la  même. 
Les  scènes  seules  qui  l'environnent  ajoutent  quelquefois  un  luxe  de  déco- 
rations tout  extérieur  à  la  simplicité  un  peu  nue  de  l'objet  principal.  Or 
là  où  tout  est  si  hmnain,  la  légende  est  excusable  de  supposer  l'idéal  de  la 
beauté  humaine  ;  et  il  est  bien  curieux  de  voir  avec  quel  scrupule  elle  s'est 
arrêtée  sur  la  limite  qui  sépare  l'homme  du  Dieu,  surtout  quand  on  se  rap- 


'  Rémusat,  Mél  Asiat  tom.  I,  pag.  io4  et 
168. 

'  Qnotat  from  orig,  Saïucr.  Aaàior,  dans 
Joam.  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  91.  A  la 
fin  du  Mémoire  de  M.  Hodgson ,  ces  perfec- 
tions physiques  sont  attribuées  au  suprême 
Adibuddha  ;  mais  cela  doit  être  une  invention 
moderne,  comme  celle  de  ce  Buddha  mytho- 
logique. Dans  les  Sûtras  et  dans  les  légendes , 
où  cet  Adibuddha  n  est  pas  nommé  une  seule 
fois ,  les  trente-deux  caractères  de  beauté  et 
les  quatre-vingts  signes  secondaires  n*en  exis- 
tent pas  moins ,  et  ils  se  rapportent  à  la  per- 
sonne mortelle  de  Çàkyamuni.  Les  Buddhistes 
de  toutes  les  écoles  s'accordent  en  ce  point ,  et 
nous  possédons  à  la  fois  en  sanscrit  et  en  pâli 
les  titres  de  ces  perfections. 


^  Ce  caractère  propre  aux  représentations 
du  sage  honoré  par  les  Buddhistes  n  a  pas 
échappé  à  Erskine,  qui  a  su  l'exposer  très- 
nettement  dans  ses  remarques,  si  dignes  d*être 
lues,  sur  les  religions  qui  ont  tour  à  tour  ou 
simultanément  fleuri  dans  Tlnde.  (Transact, 
ofthe  Ut,  Soc,  of  Bombay,  t.  I,  p.  20Q.)  Dans 
un  autre  Mémoire  plein  des  observations  les 
plus  judicieuses ,  il  s'exprime  ainsi  :  «  Les  saints 
«  des  Buddhistes  sont  des  hommes  et  ont  une 
■  formé  humaine;  les  Dieux  des  Brahmanes 
«sont  sans  nombre;  ils  ont  toute  espèce  de 

«  forme  et  de  figure Le  premier  système 

«  présente  des  hommes  qui  sont  devenus  des 
<  Dieux ,  le  second  des  Dieux  qui  se  sont  faits 
«hommes.  »  (Ibid.  t  III,  p.  SoA.) 
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pelle  combien  peu  elle  hésite  à  la  franchir,  chaque  fois  qu'il  est  question 
de  la  science  et  du  pouvoir  du  Buddha. 

Il  faut  néanmoins  tenir  compte  ici  des  observations  que  j^ai  faites  plus 
d'une  fois  sur  les  modifications  qu  a  dû  subir  le  Buddhisme  dans  le  cours 
des  temps.  Le  culte  a  peu  changé ,  parce  que  dans  les  religions  la  forme  a 
une  durée  qui  survit  bien  des  siècles  au  fond  même  des  croyances.  Mais 
de  nouveaux  objets  d'adoration  se  sont  associés  à  l'image  de  Çàkya.  Pour 
les  temps  anciens,  ces  objets  durent  être  les  statues  des  quatre  Buddhas 
qui  ont  précédé  Çâkyamuni,  au  commencement  de  la  période  actuelle. 
Pour  les  temps  plus  modernes,  ce  furent  celles  des  cinq  Dhyftni  Buddhas  et 
des  Bôdhisattvas,  dont  M.  Hodgson  nous^a  fait  connaître  les  représentations 
par  des  dessins  exacts.  Cependant,  malgré  quelques  variantes  légères  dans 
le  costume  et  dans  la  position  des  mains,  variantes  qui  d'ailleurs  ne  portent 
que  sur  les  Buddhas  mythologiques  de  la  contemplation,  le  type  reste 
toujours  le  même,  et  ce  type  est  celui  d'un  homme  qui  médite  ou  qui 
enseigne.  Je  suis  convaincu  qu'il  n'y  en  eut  jamais  d'autre;  et  on  dirait 
que  l'unité  et  l'invariabilité  du  principal  objet  d'adoration  chez  les  Bud* 
dhistes,  sont  exprimées  par  la  multitude  des  statues  qui  ornent  les  divers 
étages  du  Boro  Budor  de  Java,  et  qui  reproduisent  toutes  la  figure  d'un 
Buddha,  soit  méditant,  soit  enseignant^.  L'image  d'Avalokitéçvara,  qui  parait 
faire  exception  à  ce  principe,  en  confirme  au  contraire  la  vérité.  Avalôki- 
téçvara,  en  effet,  est  un  Bôdhisattva  entièrement  mythologique;  et  on  a  pu 
apprécier  par  l'analyse  que  j^ai  donnée  plus  haut  d'un  Sûtra  moderne^, 
quelle  influence  les  conceptions  exagérées  du  Brahmanisme  populaire  ont 
exercée  sur  le  développement  de  sa  légende.  Qu'y  a-tril  donc  d'étonnant 
qu'on  le  représente  au  Tibet  avec  onze  têtes  et  huit  bras'  ?  Ici  Tart  a  suivi 
la  marche  de  la  légende  ;  et  comme  l'idée  qu'on  s'était  faite  d'Avalokitéçvara 


^  M.  G.  de  Humboldi  a  décrit  et  expliqué 
ce  moDumcat  curieux  dans  un  morceau  écrit 
de  main  de  maître,  comme  tout  ce  qui  est 
sorti  de  la  plume  de  cet  homme  éminent. 
(Ueber  die  Kawi-Spracke ,  1 1,  p.  120  sqq.)  H 
fiaiut  voir  encore  dans  Touvrage  du  même  au- 
teur la  description  des  différences  qui  se  trou- 
vent dans  la  position  des  mains  de  ces  nom- 
breuses statues  de  Buddha.  M.  de  Humboldt 


a  fort  ingénieusement  rapporté  ces  difEérences 
aux  Dhyàni  Buddhas.  Tavoue  cependant  que 
ces  variantes  de  position  peuvent  être  anté- 
rieures à  Tinvention  et  à  Tadoration  de  ces 
Buddhas  surhumains.  (Ibid.  p.  ia&  sqq.) 

*  G«Klessus ,  sect.  0,  p.  aaa  sqq. 

'  PaOas,  Sammkmg.histor.  NachriAL  t  II, 
pi.  I ,  fig.  3,  comparé  avec  Georgi,  Alphaib. 
tibet  p.  176  sqq. 

44. 
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avait  été  prise  en  grande  partie  dans  un  ordre  de  croyances  étrangères  au 
Buddhisme  primitif,  de  même  Timage  par  laquelle  on  a  voulu  exprimer 
cette  idée,  a  dû  emprunter  une  partie  de  ses  attributs  à  un  système  de  re- 
présentations qui  prétend  faire  des  Dieux  avec  des  hommes  monstrueux  et 
gigantesques. 

Ce  respect  poiu'  la  vérité  humaine  du  Buddhisme  qui  a  empêché  les 
disciples  de  Çâkya  de  transformer  Thomme  en  Dieu ,  est  bien  remarquable 
pour  un  peuple  comme  les  Indiens,  chez  qui  la  mythologie  a  si  aisément 
pris  la  place  de  Thistoire.  Il  se  montre  avec  une  égale  évidence  dans  le  choix 
du  second  objet  d'adoration  reconnu  par  les  Buddhistes  de  toutes  les 
écoles.  J'ai  dit  qu'avec  Timage  de  Çâkya,  ce  qu  ils  vénèrent  exclusivement, 
ce  sont  ses  reliques  ^  Ils  leur  donnent  le  nom  expressif  de  Çarira,  qui 
signifie  exactement  corps.  L'emploi  qu'ils  font  de  ce  terme  dans  le  sens 
spécial  de  reliques  est  tout  à  fait  inconnu  aux  Brahmanes;  il  appartient  à 
la  langue  des  Buddhistes,  tout  comme  l'objet  quil  désigne  appartient  à 
leur  culte.  C'est  le  corps  même  de  Çâkya  qu'on  adore  dans  les  débris  qui 
en  restent^.  Ces  débris  recueillis  sur  le  bûcher  où  avait  été  consumée  sa 
dépouille  mortelle,  furent  enfermés,  suivant  la  tradition,  dans  huit  cy- 
lindres ou  boîtes  de  métal  au-dessus  desquels  on  éleva  un  égal  nombre  de 
monuments  nommés  Tchâityas,  ou  édifices  consacrés'.  Les  monuments 


*  Il  faut  voir  à  ce  sujet  les  remarques  si 
exactes  faites  par  le  Rév.  Hough,  à  ToccasioD 
de  la  grande  cloche  de  Rangoun;  il  aflSrme 
positivement  qu*il  n*y  a  pas  d'autre  objet  d'a- 
doration chez  les  Barmans  que  la  statue  de 
Çâkyamuni  et  que  les  monuments  qui  renfer- 
ment ses  reliques,  monuments  que  Ton  re- 
garde comme  des  représentants  du  Buddha. 
(Asiat  Researches,  t  XVI,  p.  a8o.)  Quoique 
ces  remarques  portent  uniquement  sur  le  Bud- 
dhisme du  Sud ,  je  n*hésile  pas  à  les  rappder 
ici,  parce  qu'elles  s'appliquent  avec  une  égale 
exactitude  au  Buddhisme  septentrional. 

'  Je  dois  dire,  pour  être  exact,  que  c'est  au 
pluriel  de  ce  mot  (çarirâni)  que  les  Buddhistes 
donnent  le  sens  de  reliques;  c'est  comme  s'ils 
disaient  les  corps,  désignant  ainsi  le  tout  pour 
les  parties.  Ce  mot  est  classique  dans  toutes  les 


écoles,  et  sa  valeur  est  confirmée  par  le  témoi- 
gnage des  monuments  eux-mêmes,  c'est-à-dire 
des  vases  de  pierre  et  des  boites  de  métal  qu'on 
a  découverts  dans  un  grand  nombre  de  Topes 
du  Pendjab  et  de  l'Afghanistan.  Je  trouve  ce 
terme  fort  distinctement  écrit  çarîréhi  (forme 
pâlie  de  l'instrumental  pluriel)  dans  la  courte 
inscription  gravée  sur  le  cylindre  de  cuivre 
trouvé  à  Hidda;  il  s'y  reproduit  deux  fois. 
(Joum.  Asiat.  Soc,  of  Bengal,  t.  III,  pi.  xxii. 
Ariana  antiqua.  Antiquités,  pi.  ii.)  M.  Wilson 
a  lu  çatinikhi,  ce  qui  ne  Ceût  aucun  sens.  [Ariana 
antiqua,  p.  aSg.) 

'  Asiat  Researches,  t.  XVI ,  p.  3 1 6.  Les  textes 
qui  sont  k  ma  disposition  ne  me  fournissent 
pas  le  moyen  de  marquer  avec  toute  la  netteté 
désirable  la  nuance  qui  distingue  le  mot  Tchâi- 
tya  du  mot  Stâpa.  Tous  deux  s'appliquent  à  la 
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qui  subsistent  encore  aujourd'hui  dans  Tlnde,  justifient  la  tradition  de  la 
manière  la  plus  satisfaisante.  Je  ne  veux  pas  dire  pour  cela  qu'on  ait  re- 
trouvé les  huit  mausolées  dans  lesquels  furent  déposées  les  reliques  de 
Çâkyamuni;  cela  ne  peut  pas  être,  puisque  les  Buddhistes  eux-mêmes  nous 
apprennent  que  quelques  sièdes  après  Çâkya  ces  huit  édifices  fiirent  ou*- 
verts,  et  que  les  reliques  quils  renfermaient,  furent  réunies  et  distribuées 
sur  d'autres  points.  Je  rappelle  seulement  qu'on  a  trouvé  dans  l'Inde  et  dans 
les  provinces  situées  au  delà  de  Tlndus  où  le  Buddhisme  a  été  anciennement 
établi,  un  nombre  très-considérable  de  ces  mausolées  nommés  Stupas, 
dont  la  forme  et  la  disposition  intérieure  répondent  de  point  en  point  à  ce 
que  nous  apprennent  les  légendes  touchant  ces  monuments  révérés. 

Depuis  Clément  d'Alexandrie  qui  parle  de  ces  sages  respectables  qui 
adorent  une  pyramide  sous  laquelle  reposent  les  os  de  leur  Dieu,  jusqu'à 
Fa  hian,  le  voyageur  chinois,  qui  au  commencement  du  v*^  siècle  de  notre 
ère  reconnut  un  grand  nombre  de  ces  édifices,  jusqu'au  général  Ventura, 
enfin ,  qui  de  nos  jours  ouvrit  le  premier  un  de  ces  Topes  \  comme  les 


même  espèce  de  monuments;  mais  Tun  est 
plt^  général  que  Tautre,  et  cest  peut-être  en 
ce  point  que  git  la  principale  différence  qui 
les  distingue.  Ainsi  Stupa  désigne  le  Tope 
sous  le  point  de  vue  de  la  construction  et  de 
la  forme  matérielle;  c'est  une  accumulation, 
comme  le  dit  Tétymologie  du  mot,  faite  de 
pierres  réunies  par  de  la  terre  ou  du  ciment  ; 
en  un  mot,  c*est  un  tumttlus,he  mot  Tchâitya, 
au  contraire,  est  le  Tope  considéré  comme  mo- 
nument religieux ,  c'est-à-dire  comme  consacré 
parle  dépôt  qu  il  renferme.  Tout  Stupa,  en  tant 
quil  contient  les  reliques  d*un  Buddha,  ou 
quelqu'un  des  olgets  qui  ont  été  à  son  usage, 
ou  seulement  même  en  tant  qu'il  a  été  dressé 
au-dessus  d'un  lieu  que  sa  présence  a  rendu 
célèbre,  est  par  cela  seul  un  Tchâitya,  c'est-à- 
dire  un  twnalas  consacré.  Mais  la  réciproque 
n'est  pas  également  traie ,  et  l'on  ne  peut  pas 
dire  que  tout  Tchàitya  soit  un  Stâpa;  car  un 
édifice  renfermant  une  statue  d'un  Buddha , 
ou  même  un  arbre  signalé  par  la  présence  de 
ce  précieux  objet ,  se  nomme  un  Tchàitya,  Je 


crois  en  outre  pouvoir  ajouter  que  le  mot  de 
Tchàitya  est  beaucoup  plus  fréquemment  em- 
ployé dans  les  anciens  Sûtras  que  dans  les  Sû- 
tras  développés.  Dans  ces  derniers  le  mot  Tchài- 
tya ne  signifie  d'ordinaire  que  temple,  et  Stâpa 
semble  réservé  pour  désigner  un  Tope. 

'  Le  mot  Tope  est  un  exemple  entre  mille 
de  ce  qu'on  pourrait  appeler  l'italianisme  du 
saàscrit  ;  il  vient  certainement  du  sanscritiS^dpa, 
qui  signifie  monceau,  et  il  a  passé,  pour  prendre 
cette  forme  altérée,  par  le  pâli  Thûpa,  qui  a  le 
même  sens.  Ce  mot  est  populaire  dans  le  Pen- 
djab et  dans  l'Afghanistan ,  et  il  a  paru  pour 
la  première  fois  dans  l'ouvrage  d'ESphinstone 
sur  le  Caboul.  (Elphinstone ,  Account  qf  Kalul, 
p.  78.)  Depuis  lors  on  n'a  cessé  de  l'appliquer 
aux  monuments  buddhiques  en  forme  de  cou- 
pole; et  cette  application  est  d'autant  plus  irré- 
prochable, que  ces  monuments  sont  nommés 
Stupas  dans  les  livres  du  Nord  et,  Thûpas  dans 
ceux  du  Sud.  C'est  à  M.  Masson  que  l'on  doit 
les  descriptions  les  plus  exactes  et  les  (dus 
détaillées  de  la  forme  extérieure  et  de  la  dis- 
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appelle  le  langage  populaire,  et  dont  les  heureuses  tentatives  furent  imitées 
et  surpassées  par  Hpnigberger  et  surtout  par  Masson,  une  tradition  non 
interrompue  de  près  de  dix-sept  siècles  consacre  l'existence,  et  on  peut  le 
dire  en  général,  la  destination  de  ces  curieux  édifices.  Qui  n'a  pas  lu  les 
descriptions  qu'en  ont  données  les  antiquaires  dont  je  rappelle  les  noms  ? 
Qui  ne  sait  quelle  gloire  se  sont  acquise  les  Prinsep,  les  Lassen,  les  Raoul- 
Rochette,  les  Wilson  et  d'autres  encore,  en  expliquant  et  en  classant  les 
médailles  trouvées  dans  l'intérieur  ou  dans  le  voisinage  des  Stupas  P  Aucun 
des  sujets  qui  touchent  à  l'Inde  n'a  excité  en  Europe  une  aussi  vive  curiosité  ; 
aucun  n'a  été  aussi  fécond  en  conséquences  positives  pour  l'histoire  ancienne 
de  l'Inde  à  partir  du  iii^  siècle  avant  notre  ère.  Les  beaux  travaux  auxquels 
je  fais  allusion  en  ce  moment  sont  connus  de  tous  mes  lecteurs,  et  il  sufiBt 
au  dessein  du  présent  ouvrage  que  je  les  rappelle  en  indiquant  la  véri- 
table destination  des  monuments  qu'ils  décrivent. 

Cette  destination  est  positivement  marquée  dans  les  légendes  qui  essayent 
de  faire  remonter  le  culte  des  reliques  comme  tout  le  reste,  non  pas  seule- 
ment au  temps  de  Çâkya,  mais  jusqu'à  l'époque  des  Buddhas,  mythologiques 
selon  moi,  qui  l'ont  précédé,  il  y  a  des  milliards  de  siècles.  Les  livres  du 
Népal  sont  pleins  du  récit  des  hommages  rendus  aux  monuments  déposi- 
taires des  reliques  de  ces  Buddhas  ;  et  parmi  les  Sûtras,  ceux  que  je  regarde 
comme  les  plus  modernes  célèbrent  sans  fin  l'apparition  de  ces  Stupas  mer- 
veilleux, qui  s'entr'ouvrent  miraculeusement,  et  qui  laissent  voir  aux  spec- 
tateurs surpris  ou  une  précieuse  relique,  ou  la  personne  même  tout  entière 
du  Buddha  qu'ils  recouvrent.  On  le  voit,  là,  tout  comme  en  ce  qui  touche 
l'image  de  Çftkya,  le  culte,  sans  changer  d'objet,  s'est  développé  sur  un 
plus  vaste  théâtre;  et  l'invasion  de  la  mythologie  dans  le  Buddhisme,  a 
donné  à  un  fait  simple  et  naturel  les  proportions  gigantesques  de  la  fable. 
Suivaat  les  légendaires ,  ce  serait  Çâkyamuni  lui-même  qui  aurait  ordonné 
qu'on  rendît  à  sa  dépouille  des  honneurs  semblables  à  ceux  auxquels  a  droit 
un  monarque  souverain  ;  et  c'est  conformément  à  ses  instructions  que  son 

position  intérieure  des  Topes.  (Memoir  on  the  M.  Wilson  a  bien  fait  voir  que  les  Topes  de 

Topes,  dans  Ariana  antiqua,  p.  55  sqq.)  Ces  Tlnde  centrale  et  les  Dagobs  de  Geylan,  du 

descriptions  se  rapportent  exclusivement  aux  Pégu  et  d*Ava  sont,  quant  à  Textérieur  et  à 

monuments  élevés  à  Touest  de  Tlndus ,  et  en  Tintérieur,  des  monuments  de  même  nature, 

partioulier  à   ceux   de    l'Afghanistan;   mais  (ilnona  aati^na^  p.  38  sqq.) 
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corps  aurait  été  brûlé,  et  que  les  débris  de  ses  os,  échappés  aux  flammes, 
auraient  été  renfermés  dans  des  urnes,  dont  le  Stupa  destiné  à  les  recevoir 
reproduit  sur  une  plus  grande  échelle  les  proportions  fondamentales,  à 
savoir  un  cylindre  surmonté  d'un  couvercle  en  forme  de  dôme  ou  de 
coupole  ^  Csoma  de  Côrôs  a  même  traduit  du  tibétain  une  description  fort 
curieuse  de  la  cérémonie  des  funérailles^,  qui  s'accorde,  quant  aux  cir- 
constances les  plus  importantes,  avec  ce  que  M.  Turnour  a  extrait  des 
livres  pâlis  touchant  le  même  sujet  ^,  et  avec  ce  que  je  trouve  dans  un 
ouvrage  singhalais  de  ma  collection,  le  Thûpavamsa,  ou  l'histoire  des 
Stupas  élevés  soit  dans  l'Inde,  soit  à  Ceylan.  Mais  cette  description,  qui  sauf 
quelques  circonstances  miraculeuses  porte  le  cachet  de  la  vérité,  peut  être 
parfaitement  fidèle,  sans  que  pour  cela  nous  devions  admettre  comme  un 
fait  historique  l'opinion  des  légendaires,  qui  veulent  que  Çâkyamuni  ait 
ordonné  lui-même  qu'on  rendit  à  sa  dépouille  mortelle  les  honneurs  dus 
à  celle  d'un  monarque  Tchakravartin.  J'ai  pour  ma  part,  quant  à  l'exactitude 
de  cette  assertion,  des  doutes  que  je  dois  exposer  brièvement. 

Que  Çâkya  ait  ordonné  qu'on  brûlât  son  corps  avec  magnificence,  cela  est 
possible,  quoique  cette  injonction  soit  peu  d'accord  avec  la  modestie  et  la 
simplicité  de  sa  vie  de  mendiant;  mais  qu'il  ait  voulu  que  l'on  conservât  les 
restes  de  ses  os  trouvés  dans  les  cendres  du  bûcher,  c'est  ce  qui  paraîtra  dou* 
teux ,  si  l'on  songe  au  mépris  qu'il  avait  pour  le  corps.  Gomment  croire  que  ce- 
lui aux  yeux  duquel  le  corps  vivant  était  si  peu  de  chose,  eût  attaché  le  moin- 
dre prix  à  quelques  os  consumés  par  le  feu  ?  L'assimilation  que  la  légende  fait 
des  funérailles  de  Çâkyamuni  avec  celles  d'un  monarque  souverain,  est  d'ail- 
leurs un  point  un  peu  obscur.  Sans  doute,  au  temps  de  Çâkya,  le  titre  de  roi 
Tchakravartin  *  ou  de  monarque  qui  a  réuni  sous  un  sceptre  unique  la  to- 
talité des  royaumes  connus  des  Indiens,  devait  être  vivant  dans  la  mémoire 
du  peuple.  La  gloire  des  Pândus  et  de  la  grande  monarchie  d'Indraprastha 
était  sans  doute  déjà  populaire;  et  d'ailleurs  la  tradition  avait  déjà  immor- 
talisé d'autres  monarques  non  moins  glorieux,  dont  les  noms  se  trouvent 
également  dans  les  livres  des  Brahmanes  et  dans  ceux  des  Buddhistes.  Je 

^  Asiat  Res.  t.  XX,  p.  396  et  3ia.  *  Voyesles  explications  que  M.  G.  de  Hum- 

'  Ibid,  p.  309  sqq.  boldt  a  données  de  ce  terme.  (Ueb€r  die  Kawi- 

^  Examinati^n,  etc.  dans  Joam.  Aâiot.  Soc,        Spracke,  1 1,  p.  376  et  2177.)  On  le  fait  précé^ 

•f  Bmgal,  t.  VH,  p.  1009  sqq.  der  qudquefoîs  du  mot  baïa  (armée). 
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ne  fais  donc  aucune  difficulté  d'admettre  que  Çàkya  ait  pu  parier  des  ob^ 
sèques  réservées  à  un  tel  monarque  ;  mais  je  ne  vois  nulle  part  dans  les 
livres  des  Brahmanes,  que  Ton  conservât  les  os  de  ces  souverains  puissants, 
qu'on  les  enfermât  dans  des  boîtes  d'or  ou  d'autre  métal,  et  qu'on  les  re* 
couvrit  d'une  masse  de  pierres  qui  reproduit  en  grand  la  forme  de  la  boite* 
Le  seul  usage  brahmanique  auquel  on  puisse  rattacher  l'existence  et  peut- 
être  l'origine  des  Stupas  est  celui  qu'a  décrit  depuis  longtemps  Colebrooke  S 
et  qui  a  laissé  des  traces  visibles  dans  diverses  parties  de  l'Inde  ^.  Lorsque 
la  cérémonie  des  funérailles  avait  lieu  trop  loin  d'un  fleuve  aux  eaux  saintes, 
pour  qu'on  y  put  jeter  les  os  et  les  cendres  recueillis  sur  le  bûcher,  on  les 
renfermait  dans  un  pot  de  terre  muni  d'un  couvercle  et  serré  avec  une  corde  ^. 
Ce  vase  était  déposé  dans  un  trou  profond  où  l'on  plantait  un  arbre,  ou 
bien  au-dessus  duquel  on  élevait  un  tumulus  de  maçonnerie^.  Prinsep  a 
bien  fait  ressortir  les  traits  de  ressemblance  qui  existent  entre  ces  prescrip- 
tions du  rituel  funéraire  chez  les  Brahmanes ,  et  la  forme  du  plus  grand 
nombre  des  Stupas  ouverts  jusqu'à  ce  jour  ^  :  mais  ces  prescriptions  mêmes 
ne  sont  ni  générales,  car  on  les  applique  spécialement  lorsque  l'on  ne  se 
trouve  pas  à  proximité  d'un  fleuve;  ni  particulières  aux  monarques  souve-* 
rains,  car  rien  n'est  spécifié  à  cet  égard  dans  le  rituel.  Le  mot  Stupa,  qui 
est  parfaitement  sanscrit  pour  signifier  monceau,  amas,  a  pu  sans  contredit 
s'appliquer  exactement  à  de  pareils  tumulus  brahmaniques  ;  mais  aucun  texte 
orthodoxe  ne  nous  autorise  à  croire  que  les  Brahmanes  en  aient  jamais  fait 
usage  pour  désigner  une  de  ces  masses  de  pierres  auxquelles  un  revêtement 
de  maçonnerie  donne  la  forme  connue  des  Stupas  purement  buddhiques  ^. 


'  Asiat  Res.  t.  VU,  p.  a56,  éd.  Calcutta. 

*  Voyez  notamment  les  Pandoo  Coolies  dé- 
crits par  Babington ,  dans  les  Transact  Ut  Soc, 
of  Bombay,  t.  III,  p.  3a A  sqq. 

^  Colebrooke.  dans  une  note  relative  à  cette 
description,  ajoute  que  Ton  construit  assez 
souvent  un  mausolée  en  Thonneur  d*un  prince 
ou  d*un  personnage  illustre,  et  qu*un  tel  mo- 
nument se  nonmie  en  hindusthani  Tchhetrt. 
(Asiat.  Research,  t.  VU,  p.  a 56.)  Il  semble  que 
ce  nom  de  Tchhetri  rappelle  les  parasols  à  plu- 
sieurs étages  dont  sont  ordinairement  surmon- 
tés les  Stupas  dans  les  pays  buddhistes. 


*  Asiat  Res.  t.  VII,  p.  a  56. 

^  Joum.  Asiat  Society  of  Bengalj  t.  III , 
p.  570  et  571. 

'  Dans  un  temps  ou  les  caractères  fonda- 
mentaux qui  distinguent  les  constructions  bud- 
dhiques de  celles  des  Brahmanes  n  étaient  pas 
encore  parfaitement  connus,  on  voulait  que  les 
Stiipas,  qui  se  voient  assez  fréquemment  dans 
les  temples  hypogées  de  Touest  de  Tlnde, 
fussent  des  Lingams  ou  des  Phallus  çivaîtes. 
(Transact.  lit  Soc,  of  Bombay,  t.  III,  p.  3 10.) 
Ce  sont  surtout  les  cavernes  d*£llora  qui  au- 
raient besoin  d*èlre  visitées  et  décrites  par  des 
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J'ai  de  plus  quelque  peine  à  comprendre  comment  ]es  Brahmanes  auraient 
permis  que  Ton  vénérât  des  restes  aussi  misérables  à  ieiu*s  yeux  que  les  os 
d'un  cadavre  consumé  sur  le  bûcher.  On  sait  l'horreur  invincible  qu'ils 
éprouvent  pour  tout  ce  qui  a  eu  vie,  et  les  soins  qu'ils  prennent  de  se  puri- 
fier, quand  ils  rencontrent  un  de  ces  objets  dont  la  vue  seule  est  pour  eux 
une  souillure.  L'idée  de  conserver  des  reliques  et  de  les  honO];er  d'un  culte 
spécial  ne  me  paraît  donc  pas  une  conception  brahmanique  ^  ;  et  quand  les 
Buddhistes  nous  apprennent  que  ce  culte  a  été  rendu  aux  restes  des  mo- 
narques souverains,  et  par  imitation  à  ceux  duBuddha,  ils  entendent  vrai- 
semblablement parler,  non  de  tous  les  monarques  en  général,  mais  de  ceux 
qui  ont  partagé  leur  croyance. 

Les  difficultés  que  je  viens  d'opposer  au  récit  des  légendaires  tombent 
d'elles-mêmes,  si  au  lieu  d'attribuer  à  Çâkya  l'idée  de  faire  honorer  ses 
reliques,  on  la  laisse  sur  le  compte  de  ses  premiers  disciples,  auxquels  elle 
lut  inspirée  sans  aucun  doute  par  un  sentiment  tout  humain  de  respect  et 
de  regret^.  Pour  rendre  à  Çâkya  des  honneurs  dignes  d'un  roi,  ses  disciples 


voyageurs  exempte  de  tout  préjugé  systéma- 
tique. Que  de  Lingams  disparaîtraient  pour 
faire  place  à  de  pieux  Stupas  I  Erskine  cepen- 
dant ne  s^était  pas  plus  trompé  en  ce  point 
que  dans  ses  autres  observations  sur  le  Bud- 
dhisme,  et  il  avait  positivement  affirmé  que 
les  Stupas  ne  peuvent  être  en  aucune  façon 
des  symboles  du  Çivaîsme.  (  Transact.  lit.  Soc, 
of  Bombay,  t.  III,  p.  5o8.)  Je  ne  puis  me  refuser 
au  plaisir  de  citer  à  ce  sujet  les  réflexions  sui- 
vantes de  cet  auteur  :  «  Qu'il  existe  une  oon- 
«  nexion  quelconque  entre  le  culte  du  Dagob  et 
«  celui  du  Lingam ,  c*est  ce  qu  aucune  raison  ne 
«  saurait  étaUir.  Ces  deux  symboles  sont  diffé- 
«  rents  dans  leur  origine  comme  dans  leur  objet. 
«  Le  Dagob  est  la  tombe  ou  le  cénotaphe  d'un 
«  homme  divin  :  c'est  le  lieu  où  repose  une  re- 
«  lique.  Le  Lingam  est  le  symbole  de  Torgane 
«  de  la  génération ,  vénéré  en  qualité  de  pou- 
«  voir  producteur  de  la  nature.  L'un  est  toujours 
■  supposé  se  rapporter  à  un  Buddba  ou  à  un 
«  homme  devenu  saint;  Tautre  signifie  Ténergie 
«  sans  bornes  du  pouvoir  divin  agissant  sur  Tu- 


tt  nivers  extérieur.  L'œil  le  moins  exercé  ne  peut 
«  se  méprendre  sur  leurs  formes  respectives.  » 
{Ibid.  p.  5 16.)  Si  l'on  se  rappelle  que  ces  ex- 
cdlentes  observations  ont  déjà  plus  de  vingt- 
trois  ans  de  date,  on  n'en  devra  qu'admirer  da- 
vantage la  pénétration  et  le  boa  sens  de  l'homme 
habile  auquel  elles  sont  dues. 

'  Il  y  a  déjà  longtemps  que  dans  ses  obser- 
vations comparatives  sur  le  Buddhisme  et  le 
Brahmanisme ,  Erskine  avait  dit  que  les  Bud- 
dhistes vénèrent  les  reliques  de  leurs  Buddhas 
et  de  leurs  saints,  mais  qu'aux  yeux  des  Brah- 
manes, les  restes  mortels  d'un  homme  sont 
quelque  chose  d*impur.  (  Trantact  lit  Soc.  of 
Bombay,  t  III,  p.  5o6.)  ^existence  d'anciens 
tumulus  purement  indiens ,  c*est-à-dire  brah- 
maniques,.n'est  pas  contradictoire  à  cette  as- 
sertion ;  car  rien  ne  dit  qu'on  leur  rendit  un 
culte  ;  et  c  est  précisément  le  culte  qui  fait  des 
Stupas  buddhiques  des  monuments  d'un  ca- 
ractère tout  spécial. 

*  C'est  ce  que  dit  positivement  le  récit  de 
la  mort  de  Çâkya,  traduit  du  tibétain  par  Csoma 
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n  avaient  quà  se  souvenir  quMl  appartenait  à  la  race  royale  des  Çàkyas; 
pour  conserver  religieusement  ses  reliques,  ils  n'avaient  qu'à  se  rappeler  que 
leur  Maître  avait  été  un  homme  dont  il  ne  restait  plus  rien  désormais  que 
ces  faibles  débris.  Çâkya ,  pour  eux,  était  entré  dans  l'anéantissement  complet 
(parinirvrïta);  de  quelque  manière  qu'on  entendit  cet  anéantissement,  c'en 
était  fait  de  sa  personne  mortelle,  puisqu'elle  ne  devait  plus  revenir  en  ce 
monde.  C'était  donc  se  montrer  profondément  pénétré  des  idées  de  ÇÂkya 
que  de  recueillir  pieusement  tout  ce  qui  restait  de  lui ,  et  le  culte  de  ses 
reliques  devait  résulter  naturellement  de  la  conviction  où  l'on  était  que  la 
mort  anéantit  l'homme  tout  entier. 

Quant  à  l'assimilation  que  les  légendes  établissent  entre  Çâkyamuni, 
Buddha  et  un  monarque  souverain,  elle  avait  déjà  été  faite,  d'après  les 
mêmes  autorités,  au  moment  de  sa  naissance;  et  les  livres  buddhiques  ré- 
pètent à  chaque  instant  cette  prédiction  que  les  Brahmanes  adressent  au 
père  de  chaque  Buddha  :  Si  ton  fils  embrasse  la  vie  de  maître  de  maison , 
ce  sera  un  monarque  souverain;  s'il  entre  dans  la  vie  religieuse,  ce  sera  un 
Buddha  ^  La  prédiction  était  commandée  parle  haut  rang  où  était  né  Çâkya, 
fils  d'im  Kchattriya  consacré  par  l'onction  royale  ;  et  la  comparaison  du  sage 
le  plus  élevé  dans  l'ordre  religieux  avec  un  souverain  monarque,  vainqueiu* 
et  maître  de  tous  les  rois,  n'était  qu'une  de  ces  inventions  permises  à  la  foi 
pieuse  des  disciples.  Je  crois  même  reconnaître  ici  un  des  éléments  de  ce 
que  j'appellerais  volontiers  le  thème  d'un  Buddha,  thème  dont  j'attribue 
l'invention  aux  premiers  disciples  de  Çâkyamuni.  J'ajoute  que  si  l'idée  de 
conserver  et  d'honorer  les  reliques  des  rois  est,  comme  je  l'ai  supposé  tout 
à  l'heure,  exclusivement  buddbique,  elle  doit  s'être  introduite  par  imita- 
tion de  ce  qu'on  avait  fait  à  la  mort  du  Maître.  Qu'on  admette  avec  moi 
qu'on  n'élevait  pas  ordinairement  de  Stupas  au-dessus  des  reliques  des  rois 
de  croyance  brahmanique ,  et  il  faudra  reconnaître  qu'en  rappelant  les  hon- 
neurs rendus  aux  restes  mortels  des  monarques  souverains,  les  Buddhistes 
parlent  sous  l'impression  des  souvenirs  qu'avait  laissés,  chez  eux  la  gloire 
d'un  monarque,  comme  Açôka,  par  exemple,  qui  avait  fait  régner  leur 


I  croyance  sur  la  plus  grande  partie  de  l'Inde. 


de  Côrôs  ;  suivant  ce  récit ,  c*est  Âaanda  qui        neurs  dus  à  celle  d*un  monarque  souyerain. 
conseilla  aux  Mallas  de  Kuçinagarî  de  rendre        {Asiat.  Researches,  t.  XX,  p.  3i3.) 
à  la  dépouille  mortelle  de  Çàkya  les  hon-  '  Voyez  ci-dessus ,  p.  343. 
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Si  cette  supposition  n'est  pas  trop  hasardée,  nous  devrons  admettre  qu'il 
y  a  dans  les  légendes  relatives  k  cette  partie  du  culte ,  des  détails  qui  ne 
peuvent  être  antérieurs  au  m*  ou  au  iv^  siècle  après  la  mort  de  Çâkya.  Par 
là  aussi  se  trouvera  expliqué,  en  partie  du  moins,  le  grand  nombre  des  Stupas 
que  Ton  rencontre  encore  aujourd'hui  debout  dans  l'Inde  et  dans  l'Afgha* 
nistan.  De  ces  Stupas ,  les  uns  auront  été  élevés  au-dessus  de  quelque  relique 
vraie  ou  fausse  de  Çâkya,  ou  seulement  sur  les  lieux  que  sa  présence 
avait  rendus  célèbres  ;  les  autres  au-dessus  du  tombeau  de  ses  premiers 
disciples  et  des  chefs  de  l'Assemblée  qui  lui  succédèrent  dans  la  direction 
du  corps  des  Religieux^;  les  autres  enfin  au-dessus  des  restes  mortels  des 
rois  qui  avaient  favorisé  la  doctrine  buddhique^.  Des  autorités  écrites 
étendent  en  effet  à  tous  ces  personnages  le  droit  d'être  ensevelis  sous  un 
Stupa  ;  mais  les  légendes  nous  révèlent  encore  une  autre  cause  de  la  mul* 
tiplicité  de  ces  tumulus,  c'est  l'espérance  des  mérites  que  les  fidèles  croyaient 
s'assurer  en  faisant  construire  des  Stupas  à  l'intention  d'un  Buddha.  Ces 
constructions,  sortes  de  cénotaphes  solides,  doivent  avoir  été  nombreuses, 
tant  dans  l'Inde  que  dans  les  contrées  voisines  ;  et  si  les  antiquaires,  en  ou- 
vrant quelques-uns  des  Toped  de  l'Afghanistan,  n'y  ont  pu  trouver  aucun 
débris  humain,  c'est  probablement  qu'ils  s'adressaient  à  des  Stupas  du  genre 


^  Le  Dul-va  tibétain ,  parle  d*un  Tchâitya 
qui  fut  élevé  au-dessus  du  corps  de  Çâriput- 
tra ,  lequel  mourut  avant  son  maître.  {Asiat. 
Res.  t.  XX,  p.  88.)  Fa  hian  le  place  à  Na  lo 
ou  Nâlanda ,  près  de  Râdjagrîha.  [Foe  koae  ki, 
p.  a6a.)  Il  parle  aussi  de  deux  Stupas  qui  ren- 
fermaient les  rdiques  d*Ânanda.  Ces  Stupas 
étaient  situés  sur  chacune  des  deux  rives  du 
Gange,  non  loin  du  lieu  où  la  Gandaki  se  jette 
dans  ce  fleuve.  (Ihid,  p.  a5o.) 

*  Prinsep  a  d^à  proposé  une  conciliation 
analogue  des  deux  opinions  opposées,  qui 
veulent,  Tune  que  les  Stupas  soient  des  édi- 
fices purement  religieux,  Tautre  qu'ils  soient 
uniquement  des  tombeaux  de  souverains.  Il 
pense  que  lee  deux  destinations,  celle  d*un 
tombeau  et  celle  d*un  édifice  consacré  à  la 
Divinité,  ont  pu  être  Tobjet  commun  quont 
eu  en  vue  les  auteurs  de  ces  monuments  cu- 


rieux, (/oam.  Asiat,  Society  of  Bengale  t.  III , 
p.  570.  )  M.  Wilson  a  donné  de  bonnes  raisons 
contre  ce  sentiment,  et  il  croit,  avec  Erskine 
et  Hodgson ,  que  les  Stupas ,  comme  les  Dagobs 
de  Geylan ,  sont  destinés  à  renfermer  et  à  pro* 
téger  quelque  sainte  relique ,  attribuée ,  pro- 
bablement SUIS  beaucoup  de  raison  ni  de  vrai- 
semblance ,  à  Çàkyasimba ,  ou  à  quelqu  un  des 
personnages  qui  le  représentent,  comme  un 
Bôdhisattva  ou  un  grand-prétre  vénéré  dans 
le  pays  où  a  été  élevé  le  Stupa.  (Ariana  anH- 
faa«  p.  àb^)  Je  me  permets  d'ajouter  à  cette 
liste  les  rois  favorables  au  Buddhisme;  et  je 
crois  en  outre  qu  il  faut  tenir  compte  des 
cénotaphes  bâtis  à  Tintention  des  Buddhas. 
M.  Masson  pense  que  des  Stupas  ont  pu  être 
élevés  au-dessus  des  restes  mortds  des  rois 
{Ariana  anUqua,  p.  78  et  7g)  et  des  saints 
personnages.  (Ibid.  p.  84*) 
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de  ceux  dont  je  parle,  et  dont  ii  existe  un  trèa-grand  nombre  chez  les 
Barmans.  M.  G.  de  Humboidt  a  conjecturé  avec  beaucoup  de  raison  que  le 
Stupa  'du  temple  de  Baug  dans  Touest  de  ITnde  \  doit  être  une  construc- 
tion pleine,  dans  laquelle  rien  na  pu  être  renfermé;  et  ce  profond 
penseur  a  montré  avec  sa  supériorité  ordinaire  comment  l'idée  de  la  sain- 
teté des  reliques  dut  naturellement  se  reporter,  dans  la  pensée  du  peuple, 
sur  les  édifices  destinés  à  les  contenir,  et  assurer  ainsi  aux  Stupas  privés 
de  reliques  les  respects  qu'on  n'avait  dans  l'origine  accordés  qu'à  ceux  qui 
en  renfermaient  ^.  J'ajoute  qu'il  fallait  bien  que  les  Buddhistes  se  conten- 
tassent de  ces  constructions  vides,  pour  continuer  à  élever  des  Stupas  à 
Çâkya.  Quelle  que  fut  la  facilité  avec  laquelle  la  foi  populaire  accueillait  la 
multiplication  des  reliques,  les  huit  boîtes  primitives  n'étaient  cependant 
pas  inépuisables.  Mais  celui  qui  construisait  un  de  ces  Stupas  vides  à  l'in- 
tention d'un  Buddha,  ne  regardait  probablement  pas  plus  que  le  peuple  au 
fond  des  choses,  et  la  forme  extérieure  suffisait  à  sa  dévotion. 

Avant  de  terminer,  je  dois  répondre  à  une  objection  qu'un  Buddhiste 
ne  manquerait  pas  de  faire  au  nom  de  ses  légendes,  si  toutefois  un  Bud- 
dhiste pouvait  s'émouvoir  des  doutes  impieèi  de  la  critique  européenne. 
Pourquoi,  dirait-il,  suspecter  la  véracité  des  légendes  qui  attribuent  à  Çâ- 
kyamuni  l'établissement  du  culte  des  reliques,  quand  on  voit  ce  sage  dis- 
tribuer pendant  sa  vie  même  à  des  Auditeurs  pleins  de  foi,  des  souvenirs 
de  sa  personne  mortelle,  bien  plus  grossiers  encore  que  les  cendres  de  son 
bûcher?  Si  Çâkya  donnait  à  deux  marchands  une  poignée  de  ses  cheveux, 
à  d'autres  les  rognures  de  ses  ongles,  pourquoi  n'aurait-il  pas  enjoint  qu'on 
rendit  des  honneurs  religieux  à  ce  qui  devait  rester  de  ses  os'?  L'objection 
a  certainement  quelque  valeur  ;  mais  sans  recourir  à  ce  procédé  de  critique 


*  Transact.  lit  Soc.  of  Bombay,  t.  Il,  p.  198. 

*  Ueber  die  Kawi-Sprache ,  t.  I,  p.  i63. 

^  La  légende  des  deux  marchands  auxquels 
Çâkya  donna  huit  de  ses  cheveux,  est  nationale 
chez  les  Barmans  ;  elle  est  racontée  en  détail 
dans  une  note  du  Rév.  Hough  sur  rinscription 
de  la  grande  cloche  de  Rangoun.  Ces  marchands 
étaient  du  Pégu ,  et  c'est  miraculeusement 
qu  ils  furent  avertis  que  Çâkya  était  parvenu  à 
'état  de  Buddha  parfait.  (AsiaL  Res.  t.  XVI, 


p.  a8a.)  Nous  les  retrouverons  plus  bas,  dans 
la  légende  d*Aç6ka.  Rien  n*est  au  reste  plus  or- 
dinaire dans  les  légendes,  que  le  récit  de  pareils 
cadeaux  ;  voyez  entre  autres  Thistoire  de  Pûrna. 
(Ci-dessus,  p.  a 6 5.)  Un  passage  de  la  vie  de 
Çâkyamuni  raconte  que  le  sage  fit  présent  k 
un  homme  de  la  tribu  des  Çâkyas ,  in  an  i7/a- 
sory  nuumer,  dit  Csoma ,  de  quelques  cheveux 
de  sa  tète,  de  rognures  de  ses  ongles  et  d'une 
de  ses  dents.  (Asiat,  Res.  t.  XX,  p.  88.) 
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facile,  (jui  consisterait  à  nier  ces  distributions  bizarres  dont  le  récit  est 
d^ordinaire  mêlé  de  circonstances  merveilleuses,  il  me  paraît  qu'on  en  peut 
admettre,  si  Ton  veut,  la  réalité  \  et  quon  n'est  pas  obligé  pour  cela  d*en 
tirer  la  conséquence  que  nous  opposerait  la  logique  d'un  Buddhiste  fer- 
vent. Qui  ne  sait  de  quoi  le  respect  religieux  est  capable,  et  qui  ne  com- 
prend pas  que  des  adorateurs  passionnés  aient  pu  d'eux-mêmes  ramasser  les 
cheveux  d'un  maître  presque  divin  ?  Les  Buddbistes  du  Tibet  sont  allés  dans 
cette  voie  aussi  loin  que  cela  était  possible;  et  le  stupide  respect  qu'ils  ont 
pour  leurs  Lamas,  les  a  prosternés  devant  les  plus  dégoûtantes  reliques 
qu'ait  inventées  la  superstition  humaine.  Dira-t-^on  que  le  pur  et  chaste 
Çâkyamuni  a  inventé  ce  culte  ignoble,  et  n'est-ce  pas  plutôt  par  une  suite 
de  pitoyables  analogies  que  les  Tibétains  sont  descendus  aussi  bas?  Les  lé^ 
gendes  qui  rapportent  que  des  disciples  de  Çâkyamuni  recueillaient  ses 
cheveux  et  des  débris  plus  impurs  encore ,  s'expliquent  donc  d'eUes-mémes 
par  cette  ferveur  d'adoration  qui  n'a  jamais  manqué  dans  l'Inde.  Ou  ies  faits 
sont  vrais,  et  l'on  n'en  peut  conclure  que  Çâkyamuni  les  ait  provoqués,  en- 
core moins  qu'il  s'en  soit  servi  pour  recommander  le  culte  de  ses  reliques  ; 
ou  ils  ont  été  inventés  après  coup,  et  on  n'en  doit  tirer  qu'une  conséquence; 
c'est  que  le  Buddhisme  a,  comme  toutes  les  institutions  humaines,  subi 
dans  le  cours  des  temps  des  modifications  faciles  à  comprendre,  et  que 
les  livres  qui  nous  en  ont  conservé  la  tradition  ont  suivi  ce  mouvement  et 
se  sont  modifiés  sous  son  influence. 

Cette  dernière  remarque  me  ramène  naturellement  à  l'observation  que 
j'ai  faite  au  commencement  de  la  présente  section.  Cette  observation,  c'est 
que  les  divisions  que  j'avais  précédemment  établies  dans  la  classe  des  Sûtras 


^  Quoique  je  ne  fasse  pas  difficulté  de  re- 
connaître que  du  temps  même  de  Çâkya,  des 
disciples  fanatiques  aient  pu  recueillir  respec- 
tueusement les  cheveux  qui  tombaient  de  sa 
tête,  je  ne  puis  cependant  partager  Tespérance 
que  semble  concevoir  M.  de  Humboldt,  quand 
après  avoir  décrit  les  boites  dans  lesquelles 
sont  enfermées  ces  rdiques,  et  qui  sont  elles- 
mêmes  enterrées  sous  d*énormes  Stupas,  il 
s'exprime  ainsi  :  «On  voit  clairement  par  là 
■  qu  en  ce  sens,  il  ne  serait  pas  impossible  que 
«  sous  la  masse  gigantesque  du  [  Slûpa  ]  Shoe 


«  Da  gon ,  on  retrouvât  les  huit  véritables  che^ 
■  veux  de  Gâutama ,  qui ,  suivant  la  tradition , 
«  y  sont  enterrés.  »  (  Ueber  die  Kawi-Sprache , 
1. 1,  p.  161.  G)nf.  Crawfurd,  Emhassy  to  Ava, 
p.  348.)  Je  ne  crois  pas  qu'après  avoir  lu  le 
récit  du  merveilleux  voyage  de  ces  inappré- 
ciables cheveux  depuis  llnde  jusqu'au  Pégu , 
il  soit  possible  à  personne  d'y  rien  voir  de 
réellement  historique.  Autant  vaudrait  croire 
a  l'existence  du  bâton,  du  pot  et  du  vêtement 
de  tel  des  prédécesseurs  de  Çâkya,  que  les 
Péguans  prétendent  aussi  posséder. 
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s'appliquent  également  à  celle  des  Avadânas  ;  c'est-à-dire  que  tous  les  traités 
qui  portent  ce  titre  n'appartiennent  pas  à  la  même  époque,  ou  d^nne  ma- 
nière plus  générale,  rapportent  des  événements  qui  se  sont  passés  à  des 
époques  très-éloignées  les  unes  des  autres.  Je  prends  la  liberté  de  renvoyer 
le  lecteur  aux  remarques  que  j'ai  faites  dans  la  section  précédente  sur  l'im- 
portance historique  des  prédictions  contenues  dans  les  livres  attribués  à 
Çàkya.  Ces  réflexions  s'appliquent  rigoureusement  à  plusieurs  traités  du 
Divya  avadàna  et  de  l'Avadàna  çataka,  où  Çàkyamimi  annonce  à  ses  Auditeurs 
la  naissance  du  roi  Açôka ,  qui  doit  un  jour  faire  dominer  sa  loi  sur  l'Inde 
entière  et  rendre  à  ses  reliques  un  culte  devenu  célèbre  chez  tous  les  peuples 
buddhiques.  Ces  prédictions,  qui  sont  d'ordinaire  entremêlées  de  détails  eu* 
rieux,  forment  à  peu  près  tout  ce  que  la  collection  népalaise  nous  a  conservé 
de  plus  précis  sur  ce  grand  monarque  ;  car  la  volumineuse  compilation  de 
l'Açôka  avadâna ,  qui  est  une  sorte  de  Purftna ,  ajoute  peu  à  ce  que  nous 
apprennent  les  légendes  du  Divya  avadàna  et  de  l'Avadàna  çataka.  Ce  n'est 
pas  ici  le  lieu  de  discuter  les  faits  et  les  dates  que  nous  fournissent  les  lé- 
gendes auxquelles  je  fais  en  ce  moment  allusion  ;  cet  examen  trouvera  sa 
place  dans  la  section  consacrée  à  l'esquisse  de  l'histoire  du  Buddhisme;  mais 
il  me  parait  indispensable  de  donner  un  spécimen  un  peu  étendu  de  ces 
légendes,  qui  ont  quelque  ressemblance  avec  celles  où  figure  le  nom  seul 
de  Çàkya,  et  cependant  qui  sont  visiblement  postérieures  à  son  époque.  Je 
commence  par  le  morceau  du  Divya  avadàna  qui  a  pour  titre  Açôka  ava- 
dàna, en  observant  qu'il  ne  £Eiut  pas  confondre  ce  traité  avec  le  grand  Açôka 
avadâna  en  vers,  dont  je  parlais  tout  à  l'heure.  Je  choisis  à  dessein  ce  mor- 
ceau, parce  qu'il  s'ouvre  par  une  liste  des  rois  qui  ont  régné  entre  Bimbi- 
sàra,  le  contemporain  de  Çàkya\  et  Açôka,  le  héros  de  la  légende. 

«  En  ce  temps-là  régnait  dans  la  ville  de  Ràdjagrîha  le  roi  Bimbisàra  ^ 
Bimbisâra  eut  pour  fils  Adjâtaçatru;  ce  dernier  eut  pour  fils  Udjàyin'; 
Udayibhadra  eut  pour  fils  Munda  ;  Munda  eut  pour  fils  Kàkavarnin  ;  Kàka- 
varnin  eut  pour  fils  Sahâlin';  Sahâlin  eut  poiu*  fils  Tulakutchi  ;  Tulakutchi 

^  Açéka  avad.  dans  Divya  avad.  f.  i83  a,  dernier  nom  est  le  seul  véritable,  du  moins 

man.  Soc.  Âsiat.  f.  aSo  a  de  mon  man.  c  est  celui  que  donnent  les  livres  pâlis;  Vt^àyin 

*  Nous  avons  ici  un  exemple  de  Tincorreo*  est  manifestement  une  erreur  de  copiste, 
tion  flagrante  de  nos  manuscrits;  le  roi  nommé  '  Nos  manuscrits  lisent  la  première  fois 

ici  Udjdyin  est  le  même  que  Udayibhadra;  ce  Sapâlin, 
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eut  pour  fiis  Mahftmandala;  MahAmandala  eut  pour  fils  Prasênadjit;  Prasè- 
nadjit  eut  poxu*  fils  Nanda;  Nanda  eut  pour  fils  Bindusàra.  Le  roi  Bindusftra 
régna  dans  la  ville  de  Pfttaliputtra  ;  il  eut  un  fils  auquel  on  donna  le  nom 
de  Susîma^ 

«  Or  en  ce  temps-là  il  y  avait  dans  la  ville  de  Tchampâ  un  Brahmane  au- 
quel il  était  né  une  fille  charmante,  belle,  agréable,  qui  était  le  bonheur 
du  pays.  Des  astrologues  firent  cette  prédiction  [  au  moment  de  sa  nais- 
sance] :  Cette  fille  aura  pour  époux  un  roi,  et  elle  mettra  au  monde  deux 
joyaux  de  fils  :  Tun  sera  un  roi  Tchakravartin ,  maître  des  quatre  parties  de 
la  terre;  Tautre,  après  avoir  embrassé  la  vie  religieuse,  verra  ses  bonnes 
œuvres  réussir. 

c  Le  Brahmane  ayant  entendu  cette  prédiction,  fut  transporté  dune  joie 
extrême  ;  car  Thomme  aime  toujours  la  prospérité.  Ayant  emmené  avec  lui 
sa  fille,  il  se  rendit  à  Pâtaliputtra.  Là,  après  Tavoir  ornée  de  toutes  sortes  de 
parures,  il  la  donna  au  roi  Bindusàra  pour  qu^il  en  fît  sa  femme  :  Voilà, 
ô  roi,  une  fille  fortunée,  parfaite.  Enfin  elle  fut  placée  par  le  roi  Bindu- 
sàra dans  ses  appartements  intérieurs.  Les  femmes  du  roi  firent  alors  cette 
réflexion  :  Voilà  une  femme  agréable ,  charmante ,  qui  est  le  bonheur  du 
pays;  si  le  roi  vient  à  avoir  commerce  avec  elle,  il  ne  nous  accordera  plus 
même  un  regard.  Elles  commencèrent  donc  à  lui  apprendre  le  métier  de 
barbier;  et  la  fille  du  Brahmane  se  mit  en  devoir  d'arranger  les  cheveux  et 
la  barbe  du  roi ,  tellement  qu'elle  y  devint  très-habile.  Or  chaque  fois  qu  elle 
commençait  à  remplir  son  office  auprès  du  roi ,  ce  dernier  se  couchait.  Un 
jour  le  roi,  qui  était  content  d'elle,  lui  offirit  de  lui  accorder  la  grâce  qu  elle 
désirerait,  et  lui  demanda  :  Quelle  faveur  veux-tu  ?  Seigneur,  reprit  la  jeune 
fille,  que  le  roi  consente  à  s'unir  avec  moi.  Tu  es  de  la  caste  des  barbiers, 
lui  dit  Bindusàra,  et  moi  je  suis  xm  roi  de  la  race  des  Kchattriyas  qui  ai  reçu 
l'onction  royale  ;  comment  est-il  possible  que  tu  aies  commerce  avec  moi  ? 
Je  ne  suis  pas  de  la  caste  des  barbiers,  reprit-elle,  je  suis  la  fille  d'im  Brâh- 


^  Je  comparerai  plos  tard  cette  liste  avec  les 
docaments  historiques  conservés  dans  les  livres 
pâlis  de  Ceylan ,  dont  le  résumé  a  été  donné 
par  M.  Turnour  dans  la  préface  de  son  Mahâ- 
va&sa ,  et  discuté  d*ane  manière  approfondie 
dans  le  Journal  de  Prinsep.  (  Joam.  Atiat  Soc, 
of  Bengale  t.  VI,  p.  714*}  On  peut  dès  à  pré- 


sent se  faire  une  idée  des  divergences  qui 
existent  entre  les  diverses  autorités  indiennes 
sur  ce  point  d*histoire  important,  en  compa- 
rant avec  le  passage  de  notre  texte  la  liste  du 
Mongol  Ssanang  Setzen,  examinée  par  Kla- 
proth  [Fœ  houe  ki,  p.  aSo),  et  les  tables  brah- 
maniques de  Wilford.  [Asiat.  Res.  t.  V,  p.  286.) 
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mane  qui  m'a  donnée  au  roi  pour  qu  il  fît  de  moi  sa  femme.  Qui  t'a  donc 
apprise  le  métier  de  barbier?  dit  le  roi.  —  Ce  sont  les  femmes  des  appar- 
tements intérieurs.  Je  ne  veux  plus,  dit  Bindiisâra,  que  tu  fasses  à  l'ave- 
nir ce  métier.  Enfin  elle  fut  reconnue  par  le  roi  pour  la  première  de  ses 
femmes  ^' 

«  Le  roi  eut  alors  commerce  avec  la  jeune  fille;  il  se  divertit  avec  elle, 
avec  elle  il  se  livra  au  plaisir  et  à  la  volupté.  La  reine  devint  enceinte  et 
accoucha  au  bout  de  huit  ou  neuf  mois  ;  elle  mit  au  monde  un  fils.  Quand 
on  eut  célébré  magnifiquement  la  fête  de  la  naissance,  on  se  demanda  :  Quel 
sera  le  nom  de  l'enfant  ?  La  reine  dit  alors  :  A  la  naissance  de  cet  enfant,  je 
n'ai  pas  éprouvé  de  chagrin  (açôkd)  ;  en  conséquence  on  donna  à  l'enfant  le 
nom  d'Açôka  (sans  chagrin).  Plus  tard  elle  mit  au  monde  un  second  fils; 
comme  il  naquit  sans  que  la  reine  éprouvât  de  douleur,  on  lui  donna  le 
nom  de  Vigatdçôka  (  celui  duquel  le  chagrin  est  éloigné  )  ^. 

«  Açôka  avait  les  membres  rudes  au  toucher;  il  ne  plaisait  pas  au  roi  Bin- 
dusâra.  Un  jour  le  roi  désirant  mettre  ses  fils  à  l'épreuve ,  fit  venir  le  men- 
diant Pingala  vatsàdjîva  et  lui  dit  :  Mettons,  ô  maître,  ces  enfants  à  l'épreuve, 
afin  de  connaître  lequel  sera  capable  d'être  roi  quand  je  ne  serai  plus.  Le 
mendiant  Pingala  vatsàdjîva  répondit  :  Conduis,  ô  roi,  tes  fils  dans  le  jardin 
où  est  le  Mandapa  d'or,  et  là  mettons-les  à  l'épreuve.  Le  roi  prit  ses  fils  avec 
lui  et  se  rendit  dans  le  jardin  où  était  le  Mandapa  d'or.  Cependant  la  reine 
dit  au  jeune  Açôka  :  Le  roi,  qui  veut  mettre  à  l'épreuve  ses  enfants,  est 
parti  pour  le  jardin  où  est  le  Mandapa  d'or;  il  faut  que  tu  y  ailles  aussi.  Je 
ne  plais  pas  au  roi,  reprit  Açôka  ;  il  ne  veut  pas  même  me  voir;  à  quoi  bon 
irais-je  là  ?  Vas-y  cependant,  répliqua  sa  mère.  Açôka  lui  dit  alors  :  Envoie 
devant  de  la  nourriture.  Açôka  sortit  donc  de  Pâtaliputtra.  Râdhagupta,  le  fils 
du  premier  ministre,  lui  dit  alors  :  Açôka,  où  vas-tu  ainsi .»^  Le  roi,  répondit 
Açôka,  va  aujourd'hui  mettre  ses  fils  à  l'épreuve  dans  le  jardin  du  Mandapa 
d'or.  Il  y  avait  là  un  vieil  éléphant  qui  avait  été  monté  par  le  roi  '.  Açôka  se 

^  Une  partie  de  ce  morceau  a  déjà  été  citée  la  légende  d^Açôka,  que  cet  enfant  se  nommait 

ci-dessus , Sect.  II,  p.  1 49,  àToccasion  des  pré>  aussi  Vttâçâka,  nom  qui  a  le  même  sens  que 

jugés  de  la  caste  royale.  J*ai  cru  que  je  pour-  celui  de  Vigatâçâka. 

rais  sans  grand  inconvénient  le   reproduire  '  Le  mot  que  je  traduis  par  vî^iup  est,  dans 

ici ,  parce  qu*il  est  indispensable  pour  Tintel-  le  texte,  maliallaka;  il  est  douteux  que  ce  terme 

ligence  de  la  suite  de  la  légende.  soit  sanscrit  ;  du  moins  le  mahallaJka  du  Die- 

*  Nous  apprenons,  par  un  autre  passage  de  tionnaire  de  Wilson,  qui  signifie  ennuqae^  pa- 
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servit  de  ce  vieil  animal  pour  se  rendre  au  jardin  du  Mandapa  d'or,  de&^ 
cendit  au  milieu  des  enfants  et  s'assit  par  terre.  On  o£Brit  alors  de  la  nour- 
riture aux  enfants  ;  la  reine  avait  envoyé  pour  Açôka  du  riz  cuit  mêlé  avec 
du  lait  caillé  dans  un  vase  de  terre. 

«  Alors  le  roi  Bindusâra  s'adressa  ainsi  au  mendiant  Pingala  vatsàdjîva  : 
Mets  les  enfants  à  l'épreuve,  ô  maître,  afin  qu'on  voie  quel  est  celui  qui 
sera  capable  de  régner  quand  je  ne  serai  plus.  Pingala  vatsàdjîva  se  mit  à  re- 
garder et  à  réfléchir  :  C'est  Açôka  qui  sera  roi  ;  et  cependant  il  n'est  pas 
agréable  au  roi.  Si  je  vais  dire  :  C'est  Açôka  qui  sera  roi,  je  ne  suis  pas  sûr 
de  conserver  la  vie.  Il  parla  donc  ainsi  :  O  roi,  je  vais  faire  ma  prédiction 
sans  distinction  de  personnes.  Fais-la  ainsi,  lui  dit  le  roi.  Le  mendiant  reprit 
alors  :  Celui  qui  a  ime  belle  monture,  seigneur,  sera  roi.  Et  chacun  des  en- 
fants conçut  cette  pensée  :  J'ai  une  belle  monture,  c'est  moi  qui  serai  roi. 
Açôka  fît  de  son  côté  la  réflexion  suivante  :  Je  suis  venu  sur  le  dos  d'un 
éléphant;  j'ai  une  belle  montiu'e,  c'est  moi  qui  serai  roi. 

«Bindusâra  dit  alors  :  Continue  l'épreuve,  ô  maître.  Pingala  vatsàdjîva 
s'exprima  ainsi  :  0  roi,  celui  qui  a  le  meilleur  siège  sera  roi.  Et  chacun  des 
enfants  conçut  cette  pensée  :  J'ai  le  meilleur  siège.  Açôka  fit  de  son  côté  la 
réflexion  suivante  :  La  terre  est  mon  siège ,  c'est  moi  qui  serai  roi.  Après 
avoir  ainsi  pris  pour  objet  de  sa  prédiction  le  vase ,  la  nourriture  et  la  bois- 
son des  enfants,  le  mendiant  se  retira. 

«  La  reine  dit  alors  à  son  fils  Açôka  :  Quel  est  celui  auquel  il  a  été  prédit 
qu'il  serait  roi  ^  Açôka  répondit  :  La  prédiction  a  été  faite  sans  distinction 
de  personnes,  de  cette  manière  :  Celui  qui  a  la  monture,  le  siège,  le  vase, 
la  boisson ,  la  nourriture  la  meilleure,  celui-là  sera  roi.  Si  je  ne  me  trompe 
pas,  c'est  moi  qui  serai  roi.  Ma  monture  était  le  dos  d'un  éléphant;  mon 
siège,  la  terre;  mon  vase,  un  pot  de  terre;  ma  nourriture,  du  riz  cuit  assai- 
sonné avec  du  lait  caillé;  ma  boisson,  de  l'eau.  Voilà  pourquoi  le  mendiant 
Pingala  vatsàdjîva  a  dit  :  C'est  Açôka  qui  sera  roi.  Si  je  vois  bien,  c'est  moi 
qui  serai  roi,  puisque  ma  montiure  était  le  dos  d'un  éléphant,  et  mon  siège 
la  terre.  [Le  mendiant]  se  mit  à  faire  la  cour  à  la  mère,  de  sorte  qu'elle 
lui  dit  un  joiu*  :  O  maître,  lequel  de  mes  deux  fils  sera  roi,  à  la  mort  de 

rait  être  d'origine  arabe.  Ce  qui  m'engage  à  employé  comme  synonyme  de  vndihaj  et  fai- 

tradaire  le  mot  mahallaka  par  vieux ,  c'est  que  sant  partie  de  quelques  énumérations  de  qua-> 

je  l'ai  trouvé  dans  le  Lotus  de  la  bonne  Loi ,  lités  relatives  à  des  vieillards. 

T.  46 
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Bindusâra  ?  —  Ce  sera  Açoka.  —  Il  se  pourrait  que  ie  roi  t'interrogeât  avec 
instance;  va-t'en  donc,  réfugie-toi  dans  le  pays  au  delà  des  frontières.  Quand 
tu  entendras  dire  que  cest  Açoka  qui  est  roi,  alors  tu  pourras  revenir.  En 
conséquence  le  mendiant  se  réfugia  dans  le  pays  au  delà  des  frontières. 

«  Ensuite  le  roi  Bindusâra  voidut  assiéger  la  ville  nommée  TakchaçiIâ^ 
Il  y  envoya  son  fils  Açôka,  en  lui  disant  :  Va,  mon  fils,  mets  le  siège  devant 
la  ville  de  Takchaçilâ.  Il  lui  donna  une  armée  composée  de  quatre  corps 
de  troupes ,  mais  il  lui  refusa  des  chars  et  des  armes.  Quand  le  jeune  Açôka 
sortit  de  Pâtaliputtra,  ses  gens  lui  adressèrent  cet  avertissement:  Fils  du 
roi,  nous  n'avons  ni  soldats,  ni  armes;  avec  quoi  et  comment  combattrons- 
nous  P  Alors  Açôka  s'écria  :  S'il  est  en  moi  quelque  vertu  qui  doive  mûrir 
jusqu'à  me  donner  le  trône,  qu'il  paraisse  des  soldats  et  des  armes!  A  peine 
le  fils  du  roi  eut-il  parlé,  que  la  terre  s'entrouvrit  et  que  les  Dèvatâs  lui 
amenèrent  des  soldats  et  des  armes. 

«  Alors  le  fils  du  roi  partit  avec  son  armée  composée  de  quatre  corps  de 
troupes  pour  Takchaçilâ.  Les  citoyens  qui  habitaient  la  ville  ayant  nettoyé 
la  route  dans  l'étendue  de  deux  Yôdjanas  et  demi ,  et  portant  des  vases 
pleins  [d'ofiPrandes],  sortirent  à  sa  rencontre;  et  s'étant  avancés  en  sa  pré- 
sence, ils  lui  dirent  :  Nous  ne  sommes  pas  les  ennemis  du  fils  du  roi,  non 
plus  que  du  roi  Bindusâra  ;  ce  sont  de  mauvais  ministres  qui  nous  oppriment. 
Açôka  entra  donc  dans  Takchaçilâ  au  milieu  d'une  grande  pompe.  Il  entra 
en  (H]tre  de  la  même  manière  dans  le  royaume  des  Svaças^.  Deux  géants 


^  Je  n*ai  pas  besoin  de  rappeler  que  inexis- 
tence ancienne  de  cette  ville  est  démontrée 
par  le  témoignage  des  historiens  d^Âlexandre. 
Ce  n*est  pas  non  plus  ici  le  lieu  de  résumer 
les  nombreuses  discussions  qu*a  fait  naître  ce 
nom  célèbre;  il  me  suffira  d*indiquer  le  plus 
nouveau  des  résultats  qu'elles  ont  produits ,  sa- 
voir Tidentité  du  Tan  tcha  chi  lo  du  yoyageur 
Fa  hian  avec  la  Takchaçilâ  des  Indiens,  résul- 
tat auquel  MM.  Lassen  et  Wiison  sont  arrivés, 
indépendamment  Tun  de  Tautre,  par  une 
élude  attentive  du  texte  de  Fa  hian.  (Lassen, 
Zeitsckfifi  fir  die  Kanie  des  Morgenland,  t.  I , 
p.  a  a  4.  Wiison,  Joam.  of  aie  Roy.  Asiat.  Soc, 
t.  V,  p.  118.  Ariana  antiqaa,  p.  196.) 

'  Je  ne  connais  pas  ce  nom  de  peuple ,  et 


je  soupçonne  qu  il  y  a  ici  quelque  faute  dans 
nos  manuscrits.  Il  est  probable  qu'il  faut  lire 
Khaça  au  lieu  de  Svaça ,  les  signes  f^ôr  sva  et 
^  kha  se  confondant,  comme  on  sait,  très-aisé- 
ment. Mais  la  présence  des  Khaças  non  loin 
de  Takchaçilâ  donne  lieu  à  une  difficulté  qu*a 
déjà  signalée  Lassen ,  à  Toccasion  d'une  stance 
du  Mahâbhârata,  où  Wiison  lisait,  d'après  ses 
manuscrits ,  Khaça ,  et  où  Lassen  a  reconnu 
dans  celui  de  Paris  un  autre  nom  de  peuple , 
celui  de  Baçdti,  [De  Pentapot  Indic.  p.  87.) 
Lassen  ne  trouve  pas  que  l'existence  des 
Khaças  dans  le  Pendjab  soit  justifiée  par  les 
textes.  Notre  légende  ne  devrait-elle  pas  mo- 
difier en  partie  cette  opinion,  et  ne  pour- 
rait-on pas  croire  qu'il  existait  des  Khaças  au 
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nus  vinrent  chercher  un  refuge  auprès  de  lui  ^.  Ils  en  reçurent  des  moyens 
de  subsistance  et  commencèrent  à  marcher  devant  lui,  divisant  les  mon- 
tagnes sur  son  passage  ;  et  les  Dêvatâs  prononcèrent  ces  paroles  :  Açôka  sera 
un  souverain  Tchakravartin,  maître  des  quatre  parties  de  la  terre;  personne 
ne  doit  lui  faire  obstacle.  Enfin  la  terre,  jusqu'aux  limites  de  TOcéan,  se 
soumit  à  ses  ordres. 

«  Un  jour  Susima,  un  des  fils  du  roi,  rentrait  du  jardin  dans  Pâtaliputtra. 
Khallâtaka,  le  premi^  ministre  du  roi  Bindusâra,  sortait  de  Pâtaliputtra. 
Susima  le  fils  du  roi  lui  jeta  son  gantelet  sur  la  tête,  dans  Tintention 
de  jouer.  Le  ministre  fit  cette  réflexion  :  Aujourd'hui  il  fait  tomber  son 
gantelet  ;  mais  quand  il  sera  roi ,  ce  sera  la  Loi  qu'il  fera  tomber.  Je  pren- 
drai mes  mesures  pour  qu'il  ne  devienne  pas  roi.  Il  détacha  donc  [du 
prince  ]  cinq  cents  conseillers,  en  disant  :  Açôka  a  été  désigné  comme  devant 
être  un  Tchakravartin ,  maître  des  quatre  parties  de  la  terre  ;  il  faudra  que 
nous  le  placions  sur  le  trône. 

a  Cependant  les  habitants  de  Takchaçilâ  se  révoltèrent,  et  Susima  le  fils 
du  roi  fut  envoyé  par  son  père  contre  eux  ;  mais  il  ne  put  réduire  la  ville. 
Le  roi  Bindusâra  tomba  ensuite  en  langueiu*,  et  il  dit:  Amenez-moi  mon  fils 
Susîma,  je  veux  le  placer  sur  le  trône;  établissez  Açôka  dans  Takchaçilâ. 
Mais  les  ministres  frottèrent  de  safran  Açôka  le  fils  du  roi.  Après  avoir 
fait  bouillir  de  la  laque  dans  im  vase  de  fer,  et  avoir  firotté  des  vases  de 
même  métal  avec  le  suc  produit  par  cette  décoction,  ils  les  en  teignirent^. 
Puis  ils  dirent  à  Bindusâra  :  Açôka  le  fils  du  roi  est  tombé  en  langueur. 
Mais  quand  Bindusâra  fîit  réduit  à  un  état  tel  qu  il  ne  lui  restait  presque 


nord  de  ce  pays  ?  Ces  peuples ,  donl  il  est  si  sou- 
vent question  dansThistoire  du  Kachemire ,  ont 
été  vraisemblablement  nomades;  et  les  rares 
indications  qu  on  possède  jusqu  ici  sur  leur  an- 
cienne existence,  permettent  de  les  rapprocher 
du  nord  de  llnde.  (Mânava  dharma  çâstra, 
ch.  X,  st.  44.)  Mon  excellent  ami  M.  Troyer  a 
rassemblé  sur  cet  ethnique  un  grand  nombre 
de  renseignemenis  curieux  dans  sa  traduction 
de  THistoire  du  Kachemire.  (Ràdja  taranginî, 
t.  II,  p.  3a  1  sqq.) 

^  Le  texte  se  sert  de  l'expression  de  Mahâ' 
nagna  ;  ces  Nagnas  ou  hommes  nus  paraissent 


dans  la  légende  avec  le  rôle  de  guerriers  qui 
accomplissent  des  exploits  presque  surnaturels. 
Ce  sens  me  parait  préférable  a  celui  de  Barde, 
qa*a  le  mot  nagna,  diaprés  Wilson. 

*  J*avoue  ne  pas  bien  comprendre  Tobjet  de 
cette  préparation.  Voici  le  texte  même  :  Lâ- 
kchdm  tcha  lâhapâtri  kvâthayiivà ,  kvathitêna 
rasêna  lâhapâtràni  mrakchayitvA  tchhârayanti. 
H  se  peut  que  la  teinture  rouge  donnée  par 
les  ministres  à  des  vases  de  fer,  ait  pour  but 
de  faire  croire  que  le  jeune  prince  avait  perdu 
une  fiua  ou  moins  grande  quantité  de  sang 
qui  avait  été  reçue  dans  ces  vases. 

46. 
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plus  de  vie,  alors  les  ministres  ayant  paré  Açôka  de  toutes  sortes  d'orne- 
ments, l'amenèrent  au  roi,  en  lui  disant  :  Place  celui-ci,  en  attendant,  sur 
le  trône;  quand  Susîma  sera  revenu,  alors  nous  l'y  rétablirons  à  son  tour. 
Mais  le  roi  se  mit  en  colère;  et  alors  Açôka  prononça  ces  paroles:  Si  le 
trône  me  revient  de  droit,  que  les  Dèvatàs  m'attachent  le  bandeau  royal; 
et  aussitôt  le  diadème  lui  fut  attaché  par  les  Dêvatâs.  A  la  vue  de  ce  mi- 
racle, le  roi  Bindusâra  rendit  le  sang  chaud  par  la  bouche  et  mourut. 

«  Lorsque  Açôka  fut  établi  sur  le  trône ,  les  Yakchas  en  proclamèrent  la 
nouvelle  à  la  hauteur  d'un  Yôdjana  au-dessus  de  la  terre  ;  les  Nâgas  la  pro- 
damèrent à  la  profondeur  d'un  Yôdjana  au-dessous.  Cette  nouvelle  fit  sortir 
Ràdhagupta  de  sa  retraite,  et  il  entendit  répéter  dans  les  environs  :  Bindu- 
sâra a  fait  son  temps,  et  Açôka  vient  d'être  placé  sur  le  trône.  Au  bruit 
de  cet  événement  [Susîma]  plein  de  colère,  se  mit  en  route  [pour  Pâ- 
taliputtra] ,  et  quitta  en  toute  hâte  le  lieu  où  il  se  trouvait.  Mais  le  roi 
Açôka  établit  à  la  première  porte  de  la  ville  de  Pâtaliputtra  un  géant  nu; 
à  la  seconde  porte,  un  second  géant;  à  la  troisième,  Ràdhagupta,  et  lui-même 
se  tint  à  la  porte  orientale.  Ràdhagupta  dressa  devant  la  porte  orientale  un 
éléphant  fait  de  charpente;  et  après  avoir  creusé  une  fosse  de  la  grandeur 
du  corps  d' Açôka  ^  et  l'avoir  remplie  de  charbon  de  bois  de  Khadira  \  il  la 
recouvrit  avec  de  l'herbe  sur  laquelle  il  répandit  de  la  poussière.  Il  dit  en- 
suite à  Susîma  :  Si  tu  peux  tuer  Açôka,  tu  seras  roi.  Alors  Susîma  se  diri- 
gea vers  la  porte  orientale  en  disant  :  Je  combattrai  contre  Açôka.  Mais  il 
tomba  dans  la  fosse  pleine  de  charbons  enflammés ,  et  il  y  périt  misérable- 
ment. Quand  Susîma  eut  été  ainsi  mis  à  mort ,  son  géant  nommé  Bha- 
drâyudha,  accompagné  d'une  suite  de  plusieurs  milliers  d'hommes,  entra 
dans  la  vie  religieuse  sous  la  loi  de  Bhagavat  et  devint  Arhat. 

«  Lorsque  Açôka  eut  été  placé  sur  le  trône,  ses  ministres  lui  donnèrent 
des  preuves  de  désobéissance.  C'est  pourquoi  il  leur  dit  :  Faites  couper  les 
arbres  à  fleurs  et  les  arbres  fruitiers,  et  conservez  les  arbres  à  épines.  Ses 
ministres  lui  dirent  :  A  quoi  pense  le  roi  ?  Il  faut  plutôt  couper  les  arbres  à 
épines,  et  conserver  les  arbres  à  fleurs  et  les  arbres  fruitiers.  Trois  fois  ils 
résistèrent  à  l'ordre  que  leur  donnait  le  roi.  Alors  Açôka  fiuîeux,  tirant 
son  glaive ,  fit  tomber  la  tête  de  ses  cinq  cents  ministres. 

^  Ne  serait-ce  pas  Snstma  qu  il  faudrait  lire?        dans  la  plus  grande  partie  de  cette  légende. 
Rien  n*est  au  reste  plus  coniîis  que  le  texte  '  Mimosa  catechu. 
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«  Une  autre  fois  Açôka,  entouré  des  femmes  des  appartements  intérieurs, 
se  rendit,  au  temps  du  printemps,  quand  les  arbres  sont  couverts  de  fleurs 
et  de  fruits,  dans  le  jardin  à  l'orient  de  la  ville.  Pendant  qu'il  s'y  promenait, 
il  aperçut  un  arbre  Açôka  tout  en  fleurs.  Aussitôt  il  le  salua  en  faisant 
cette  réflexion  :  Voici  un  arbre  qui  porte  le  même  nom  que  moi.  Or  le 
roi  Açôka  avait  les  membres  rudes  au  toucher;  les  jeunes  fenmies  n'avaient 
pas  de  plaisir  à  le  caresser.  Le  roi  vint  à  s'endormir  ;  alors  les  femmes  des 
appartements  intérieurs  brisèrent  de  dépit  les  fleurs  et  les  branches  de 
Tarbre  Açôka.  A  son  réveil  le  roi  vit  Farbre  dans  cet  étal  et  demanda  ;  Qui 
Ta  brisé  ainsi  ?  On  lui  répondît  :  Ce  sont  les  femmes  des  appartements 
intérieurs.  En  apprenant  le  fait,  le  roi  transporté  de  colère  ût  entourer  de 
bois  '  les  cinq  cents  femmes,  et  les  fit  brûler.  En  voyant  les  actes  de  cruauté 
auxquels  il  se  livrait,  le  peuple  se  dit  :  Le  roi  est  furieux,  c'est Tchaiidâçôka> 
Açôka  le  furieux.  Alors  le  premier  ministre  Râdhagupta  lui  fit  les  représen- 
tations suivantes  :  O  roi,  il  n'est  pas  convenable  que  tu  exécutes  loi-même 
de  telles  actions  qui  sont  indignes  de  toi.  Il  faut  établir  des  hommes  chargés 
de  mettre  à  mort  ceux  que  le  roi  a  condamnés,  lesquels  exécuteront  les 
sentences  portées  par  le  roi,  Açôka  donna  donc  cet  ordre  à  ses  gens  : 
Cherchez-moi  un  homme  qui  exécute  les  criminels. 

"  Non  loin  delà,  au  pied  d'une  montagne,  Uy  avait  une  chaumière  qu'habi- 
tait  un  tisserand.  Ce  tisserand  eut  un  fils  auquel  on  donna  le  nom  de  Girika 
(le  montagnard).  Cet  enfant  emporte,  cruel,  injuriait  son  père  et  sa  mère»  et 
battait  les  petits  garçons  et  les  petites  filles;  il  faisait  mourir,  à  l'aide  de  broches 
et  de  filets,  les  fourmis,  les  mouches,  les  souris,  les  oiseaux  et  les  poissons. 
C'était  un  enfant  furieux;  aussi  lui  donna-t-on  le  nom  de  Tchanda  girika, 
Girika  le  furieux-  Un  jour  il  fut  aperçu,  occupé  à  ses  méchancetés,  par  les 
gens  du  roi  qui  lui  dirent  :  Peux-tu  remplir  Toffice  de  bourreau  pour  ie  roi 
Açôka?  L'enfant  répondit  :  Je  remplirais  roCGce  de  bourreau  pour  le  Djam- 
budvîpa  tout  entier.  On  fit  connaître  cette  réponse  au  roi,  qui  dit  ;  Qu'on 
famène.  Les  gens  du  roi  allèrent  donc  dire  à  l'enfant  ;  Viens  ^  le  roi  te  de- 
mande. Tchanda  girika  répondit  :  Allez  toujours^  je  vais  voir  mon  père  et  ma 
mère»  Alors  il  alla  dire  à  ses  parents  :  0  mon  père  et  ma  mère,  accordez- 
moi  voire  permission;  je  vais  exercer  roffice  de  bourreau  pour  le  roi  Açôka, 
Mais  ses  parents  cherchèrent  à  Teu  détourner;  alors  il  les  priva  tous  les  deux 

'  Je  lu  ftàchtakâih  au  ]ieu  de  kitikâtf^  dont  je  ne  puÎ3  rien  faire.  — 
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de  la  vie.  Cependant  les  gens  du  roi  lui  demandèrent  :  Pourquoi  donc  as*tu 
tant  tardé  à  venir?  Il  leur  fit  connaître  en  détail  ce  qui  s*était  passé.  H  fut 
«isuite  conduit  par  eux  devant  le  roi,  auquel  il  dît  :  Fais*moi  faire  une  mai- 
son. Le  roi  lui  fit  construire  une  maison,  une  trè»-belle  maison,  mais  qui 
n'avait  d'agréable  que  Tentrée ,  et  à  laquelle  on  donna  le  nom  de  «  La  prison 
«  agréable.  »  Le  jeune  Girika  dit  alors  :  Accorde-moi  une  faveur,  ô  roi  :  que 
celui  qui  entrera  dans  cette  maison  ne  puisse  plus  en  sortir;  à  quoi  le  roi 
répondit  :  Qu  il  soit  ainsi  ^ 

«Tchanda  girika  se  rendit  ensuite  à  Termitage  de  Kukkuta  ârâma^;  le 
Religieux  Bàlapandita  y  lisait  un  Sûtra.  Il  y  a  des  êtres  qui  renaissent  dans  les 
Enfers ,  disait-il  ;  les  gardiens  des  Enfers  les  ayant  saisis  et  les  ayant  étendus 
le  dos  sur  le  sol  formé  de  fer  brûlant,  échaufié,  ne  faisant  quune  seule 
flanune ,  leur  ouvrent  la  bouche  avec  une  broche  de  fer  et  y  introduisent  des 
boules  de  fer  brûlantes,  échauffées,  ne  formant  qu'une  seule  flamme.  Ces 
boules  brûlent  les  lèvres  de  ces  malheureux;  et  après  leur  avoir  consumé 
la  langue,  la  gorge,  le  conduit  du  gosier,  le  cœur,  les  parties  voisines  du 
cœur,  les  entrailles,  les  cordes  des  entrailles,  elles  s'échappent  par  en  bas. 
Ce  sont  là,  ô  Religieux,  les  douleurs  deTEnfer. 

«  Il  y  a  des  êtres  qui  renaissent  dans  les  Enfers.  Les  gardiens  des  Enfers 
les  ayant  saisis  et  les  ayant  étendus  le  dos  sur  le  sol  formé  de  fer  brûlant, 
échauffé  et  ne  faisant  qu'une  seule  flamme,  leur  ouvrent  la  bouche  avec 
une  broche  de  fer  et  y  jettent  du  cuivre  fondu  qui  brûle  les  lèvres  de  ces 
malheureux,  et  qui  après  leur  avoir  consumé  la  langue ,  le  palais,  le  gosier, 
le  conduit  du  gosier,  les  entrailles,  les  cordes  des  entrailles,  s'échappent 
par  en  bas.  Ce  sont  là,  ô  Religieux,  les  douleurs  de  l'Enfer. 

tf.Il'  y  a  des  êtres  qui  renaissent  dans  les  Enfers.  Les  gardiens  des  Enfers 
les  ayant  saisis  et  les  ayant  étendus  la  face  sur  le  sol  formé  de  fer  brûlant, 
échauffé  et  ne  faisant  qu'une  seule  flamme,  les  traversent  avec  une  chaîne 
de  fer  brûlante,  échauffée  et  toute  en  flammes;  puis  ils  les  frottent,  les  re« 
passent,  les  rabotent  avec  une  houe  de  fer  brûlante,  échauffée  et  toute  en 

'  Cette  partie  de  notre  légende  fait  Tobjet  *  G*est  le  célèbre  ermitage  nommé  JCuilrftato, 
d'un  chapitre  spécial  du  Voyage  de  Fa  hian  ;  ou  du  Coq  ;  il  était  situé  dans  la  montagne 
elle  y  est  racontée  cependant  avec  qudques  nommée  Kukkuta  pâda,  «le  pied  de  coq,»  la- 
légères  variantes  de  peu  d'importance.  (Foe  quelle,  d'après  Fa  hian,  n'est  pas  très-éloignée 
koue  ki,  p.  agS  sqq.)  de  Gayâ.  (Fœ  koae  ki,  p.  3oa.  ) 
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flammes.  Ils  enlèvent  ainsi  de  leur  corps  un  huitième,  un  sixième  ou  un 
quart,  les  rabotent  soit  en  long,  soit  en  cercle,  soit  du  haut,  soit  du  bas,^ 
soit  doucement,  soit  très-doucement.  Ce  sont  là,  6  Religieux,  les  douleurs 
de  FEnfer. 

«  Il  y  a  des  êtres  qui  renaissent  dans  les  Enfers.  Les  gardiens  des  Enfers, 
après  les  avoir  saisis  et  les  avoir  étendus  la  face  sur  le  sol  formé  de  fer  bru* 
lant,  échauffé  et  ne  faisant  qu^une  âeule  flamme,  les  traversent  avec  une 
chaîne  de  fer  brûlante,  échaufiée  et  toute  en  flammes.  Puis  ils  les  frottent, 
les  repassent  et  les  rabotent  sur  le  sol  formé  de  fer  brûlant,  échauffé  et  ne 
faisant  qu^une  seule  flamme K  Us  enlèvent  ainsi  de  leur  corps  un  sixième, 
un  huitième  ou  un  quart,  les  rabotent  soit  en  long,  soit  en  cercle,  soit  du 
haut,  soit  du  bas,  soit  doucement,  soit  très-doucement.  Ce  sont  là,  6  Reli- 
gieux, les  douleurs  de  TEnfer. 

«H  y  a  des  êtres,  ô  Religieux,  qui  renaissent  dans  les  Enfers.  Les  gar^ 
diens  des  Enfers,  après  les  avoir  saisis  et  les  avoir  étendus  sur  le  sol  formé 
de  fer  brûlant,  échauffé  et  ne  faisant  quune  seule  flamme,  leur  infligent  le 
supplice  qui  consiste  à  être  enchaîné  en  cinq  endroits.  Ces  msdheureux 
marchent  avec  leurs  mains  sur  deux  barres  de  fer;  ils  .marchent  des  deux 
pieds  sur  une  barre  de  même  métal  ;  ils  marchent  avec  une  barre  de  fer 
au  travers  du  cœur.  Car  les  Enfers,  ô  Religieux,  sont  remplis  de  soufirances, 
et  ce  sont  là  les  cinq  supplices  qui  y  sont  infligés.  Mets  ces  tortures  en  pra- 
tique, dit-il  à  Tchanda  girika;  et  celui-ci  se  mit  à  infliger  aux  criminels  ces 
diverses  espèces  de  supplices  et  d'autres  semblables. 

«  n  y  avait  alors  dans  la  ville  de  Çrâvastî  un  marchand,  qui  accompagné  de 
sa  femme,  traversa  le  grand  Océan.  Là,  sur  la  mer,  cette  femme  qui  était 
enceinte,  mit  au  monde  un  garçon  auquel  on  donna  le  nom  de  Samudra 
(  rOcéan).  Enfin  au  bout  de  douze  ans  lé  marchand  revint  de  la  grande  mer; 
mais  il  fut  enlevé  par  cinq  cents  brigands  et  tué.  Âlor$  Samudra  le  fils  du 
marchand  entra  dans  la  vie  religieuse  sous  la  loi  de  Bhagavat.  En  parcourant 
le  pays  pour  recueillir  des  aumônes,  il  parvint  à  Pâtaliputtra.  S'étant  habillé 
au  lever  du  jour,  il  prit  son  vase  et  son  manteau,  et  entra  dans  la  ville  pour 
recueillir  des  aumônes.  Là  il  pénétra,  sans  le  savoir,  dans  la  belle  habitation 
[du  bourreau].  En  voyant  cette  maison  dont  Tentrée  seule  était  belle,  mais 

'  Je  suis  ici  mes  manuscrits;  mais  il  est  tition  du  précédent,  et  qu'il  faut  dire:  «avec 
probaUe  que  ce  paragraphe  n'est  que  la  répé-        «  une  houe,  etc.  • 
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qui  à  rintérieur  était  e£Brayante  et  semblable  aux  demeures  de  TEnfer,  il 
voulut  en  sortir;  mais  il  fut  saisi  par  Tchanda  girika  qui  Tavait  vu,  et  qui 
lui  dit  :  Il  faut  que  tu  meures  ici.  [Le  Religieux  reconnut  bien  qu']  il  de- 
vait à  la  fin  se  soumettre.  Alors  pénétré  de  douleur,  il  se  mit  à  sangloter. 
Le  bourreau  lui  dit  alors  :  Pourquoi  pleures -tu  ainsi  comme  un  enfant.^ 
Le  Religieux  répondit  :  Je  ne  pleure  certes  pas  la  perte  de  mon  corps  ;  je 
pleure  uniquement  l'interruption  des  devoirs  du  salut,  qui  va  ainsi  avoir 
lieu  pour  moi. 

«  Après  avoir  obtenu  Tétat  d'homme  si  difficile  à  rencontrer,  et  la  vie 
religieuse  qui  est  la  source  du  bonheur  ; 

«  Après  avoir  eu  pour  maître  Çâkya  simha,  je  vais  de  nouveau,  dans  mon 
malheur,  abandonner  tout  cela. 

«  Le  bourreau  lui  dit  alors  :  Le  roi  m'a  accordé  comme  faveiu*  [  le  droit 
de  mettre  à  mort  tous  ceux  qui  entrent  ici];  sois  donc  ferme;  il  n'y  a  pas 
de  salut  pour  toi.  Mais  le  Religieux  se  mit  à  le  prier,  avec  des  paroles 
lamentables ,  de  lui  accorder  un  mois  ;  le  bourreau  lui  concéda  sept  nuits. 
Cependant,  le  cœur  troublé  par  la  crainte  de  la  mort,  le  Religieux  sentait 
son  esprit  préoccupé  par  cette  pensée  :  Dans  sept  nuits  je  n'existerai  plus. 

«  Le  septième  jour  le  roi  Açôka  surprit  une  femme  des  appartements  in- 
térieurs, qui  regardait  et  entretenait  un  jeune  homme  dont  elle  était  amou- 
reuse. A  cette  seule  vue,  enflammé  de  colère,  il  envoya  la  femme  et  le 
jeune  homme  à  son  bourreau,  qui  les  broya  dans  un  mortier  d'airain  avec 
des  pilons,  de  manière  qu'il  ne  resta  plus  de  leur  corps  que  les  os.  Ému  à 
ce  spectacle ,  le  Religieux  s'écria  : 

«t  Ah  I  qu'il  a  eu  bien  raison  de  dire ,  le  grand  solitaire ,  ce  maître  plein 
de  compassion  :  La  forme  est  semblable  à  une  bulle  de  mousse ,  elle  n'a  ni 
solidité  ni  consistance. 

«  Où  est-il  parti  ce  charme  du  visage  ?  où  est-elle  cette  beauté  du  corps  i 
Malheur  à  ce  monde  où  se  plaisent  les  insensés  I 

«  Mon  séjour  dans  la  maison  du  bourreau  m'a  procuré  un  secours  dont 
je  me  servirai  aujourd'hui  pour  traverser  l'océan  de  l'existence. 

«  S'étant  appliqué ,  pendant  cette  nuit  entière ,  à  l'enseignement  du  Buddha , 
et  ayant  brisé  tous  ses  liens,  il  acquit  le  rang  suprême  d'Arhat.  Quand  le 
jour  fut  venu,  Tchanda  girika  lui  dit  :  Religieux,  la  nuit  est  terminée,  le 
soleil  vient  de  paraître  ;  voici  le  moment  de  ton  supplice.  Oui ,  lui  répondit 
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le  Religieux,  elle  est  terminée  la  nuit  qui  met  fin  pour  moi  à\ine  bien 
longue  existence  ;  il  est  levé  le  soleil  qui  marque  pour  moi  le  moment  de  la 
suprême  faveur  ;  fais  donc  comme  tu  voudras.  Je  ne  te  comprends  pas,  re- 
prit Tchan4a  girika;  explique  tes  paroles.  Alors  le  Religieux  lui  répondit 
[  par  ces  stances  ]  : 

«  La  redoutable  nuit  de  Terreur  est  dissipée  dans  mon  âme ,  cette  nuit 
qu'épaississent  les  cinq  voiles  et  que  hantent  les  douleurs  semblables  à  des 
brigands. 

«Le  soleil  de  la  science  est  levé;  mon  cœur  est  heureux  dans  le  ciel, 
dont  la  splendeur  me  laisse  apercevoir  les  trois  mondes  tels  qu'ils  sont 
réellement. 

«  Le  moment  de  la  suprême  faveur,  c'est  pour  moi  l'imitation  de  la  con- 
duite du  Maître  ;  ce  corps  a  longtemps  vécu;  fais  donc  comme  tu  voudras. 

c  En  ce  moment  le  bourreau  impitoyable ,  au  cœur  dur,  qui  ne  tenait  pas 
compte  de  l'autre  vie,  saisit  le  Religieux  et  le  jeta,  plein  de  fureur,  dans 
un  chaudron  de  fer,  rempli  d'eau  mêlée  de  sang,  de  graisse,  d'urine  et 
d'excréments  humains.  Puis  sous  le  chaudron  il  alluma  un  grand  feu.  Mais 
quoiqu'il  consumât  une  masse  de  bois  considérable,  le  Religieux  n'éprou- 
vait aucune  douleur.  Le  bourreau  voulut  rallumer  le  feu,  et  le  feu  ne  brûla 
pas.  Pendant  qu'il  en  cherchait  la  cause,  il  vit  le  Religieux  assis  les  jambes 
croisées  sur  un  lotus,  et  aussitôt  il  s'empressa  d'aller  prévenir  le  roi  de  ce 
miracle.  Quand  le  roi  fut  venu  avec  une  suite  de  plusieurs  milliers  de  per- 
sonnes, le  Religieux  voyant  que  le  moment  de  le  convertir  était  arrivé,  se 
mit  à  déployer  sa  puissance  surnaturelle.  Du  milieu  du  chaudron  de  fer  où 
il  baignait  dans  l'eau,  il  s'élança  en  l'air,  semblable  à  im  cygne,  à  la  vue 
de  la  foule  qui  le  regardait  ;  et  là  il  se  mit  à  produire  diverses  apparitions  mi- 
raculeuses ;  c'est  ce  qu'exprime  cette  stance  : 

«  De  la  moitié  de  son  corps  sortit  de  l'eau ,  de  l'autre  moitié  s'élança  du 
feu;  produisant  tour  à  tour  de  la  pluie  et  des  flammes,  il  resplendit  dans  le 
ciel,  comme  une  montagne  du  sommet  de  laquelle  des  sources  s'échappe- 
raient du  milieu  des  végétaux  embrasés. 

«  À  la  vue  du  Religieux  suspendu  dans  les  airs,  le  roi,  sur  le  visage  du- 
quel se  peignait  l'étonnement,  lui  dit,  en  le  regardant,  les  mains  jointes  ^et 
avec  un  empressement  extrême  : 

«Ta  forme,  ami,  est  celle  d'un  homme;  mais  ta  puissance  est  surhu- 

I.  47 
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maine.  Je  ne  pois,  seigneur,  me  faire  une  idée  de  ta  nature;  quel  nom  te 
donner,  à  toi  dont  Fessence  est  parfaite  ?' 

«Dis-moi  donc  en  ce  moment  qui  tu  es,  pour  que  je  puisse  connaître  ta 
majesté,  et  que  la  connaissant,  j'honore  selon  mes  forces  et  comme  un  dis- 
ciple la  grandeur  de  tes  qualités  et  de  tes  mérites. 

«  En  ce  moment  le  Religieux  reconnut  que  le  roi  devait  recevoir  avec 
faveur  renseignement,  qu'il  était  destiné  à-  répandre  la  loi  de  Bhagavat,  et 
qu'il  devait  faire  ainsi  le  bien  d'un  grand  nombre  d'êtres  ;  et  alors  il  lui  dit, 
en  lui  développant  ses  qualités  : 

«  Je  suis,  ô  roi,  un  fils  du  Buddha,  de  cet  être  plein  de  miséricorde,  qui 
est  afiranchi  des  liens  de  toutes  les  souillures,  et  qui  est  le  plus  éloquent 
des  hommes  ;  j'observe  la  Loi ,  et  n'ai  d'attachement  pour  aucune  espèce 
d'existence. 

«  Dompté  par  le  Héros  d'entre  les  hommes  qui  s*est  dompté  lui-même, 
calmé  par  ce  sage  qui  est  lui-même  parvenu  au  comble  de  la  quiétude,  j'ai 
été  affranchi  des  liens  de  l'existence  par  celui  qui  est  délivré  des  grandes 
terreurs  du  monde. 

«  Et  toi  9  ô  grand  roi ,  ta  venue  a  été  prédite  par  Bhagavat,  quand  il  a  dit  : 
Cent  ans  après  que  je  serai  entré  dans  le  Nirvâça  complet,  il  y  aura  dans 
la  ville  de  Pàtaliputtra  un  roi  nommé  Açôka,  roi  souverain  des  quatre 
parties  de  la  terre,  roi  juste,  qui  fera  la  distribution  de  mes  reliques,  et 
qui  établira  quatre-vingt-quatre  mille  édits  de  la  Loi^  Cependant,  ô  roi. 


'  Le  texte  se  sert  du  composé  Dharma  râ- 
djikâ,  qui  ne  me  parait  susceptible  que  de  ces 
deux  sens  :  c  monument  de  la  Loi  t  ou  •  édit  de 
•  la  Loi.  »  Suivant  la  première  interprétation , 
il  serait  question  ici  des  Stupas,  dont  la  tradi- 
tion attribue  rétablissement  au  roi  Açôka;  et 
cette  interprétation  serait  confirmée  par  l'ex- 
pression de  Dharma  dharâ,  t  contenant  de  la 
«  Loi,  »  qui  parait  dans  la  stance  suivante.  Alors 
Râdjikâ,  venant  de  râdj  (briller),  ferait  allu- 
sion à  Téclat  que  donnait  aux  Stupas  le  revê- 
tement de  stuc  qui  les  couvrait.  Suivant  la  se* 
conde  explication,  râdjikâ  signifierait  tordre, 
«  édit ,  commandement  royal ,  •  et  avec  dharma, 
tédit  royal  touchant  la  Loi;»  ce  terme  serait 
un  autre  nom  des  célèbres  Dharma  Upi,  gravés 


sur  des  colonnes,  ou  de  ces  inscriptions  mo- 
rales si  heureusement  déchiffrées  par  Prinsep. 
Il  y  "a  dans  un  de  ces  monuments,  le  Làth  de 
Delhi,  un  mot  encore  obscur,  du  moins  pour 
moi ,  qui  pourrait  bien  avoir  de  1* analogie  avec 
le  râdjikâ  de  notre  texte  ;  c*est  le  terme  qui  est 
écrit  tantôt  ladjakà,  et  tantôt  radjakâ,  (Journ. 
Asiat.  Soc,  ofBengal,  t.  VI,  p.  678, 1.  2  et  4, 
et  p.  585,  note  1.)  Prinsep  a  traduit  ce  terme 
par  dévots  ou  disciples,  en  le  dérivant  du  sans- 
crit randj  ;  et  il  a  remarqué  que  si  la  première 
voydle  eût  été  longue,  il  Teût  rendu  par  «  as- 
•  semblée  de  princes  ou  de  rois.»  Prinsep  doit 
avoir  raison  quant  à  lorthographe  ;  et  il  aurait 
même  pu  observer,  qu  à  la  ligne  1  a  delà  même 
inscription ,  ce  mot  est  écrit  làdjakâ,  sans  doute 
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tu  as  fait  construire  cette  demeure  semblable  à  l'Enfer,  où  des  milliers  de 
créatures  sont  mises  à  mort.  Il  faut  que  tu  donnes  au  peuple,  [en  la  dé- 
truisant, ]  un  gage  de  sécurité ,  et  que  tu  satisfasses  le  désir  de  Bhagavat. 
Puis  il  prononça  cette  stance  : 

«  l^nne  donc,  ô  roi  des  hommes,  la  sécurité  aux  êtres  qui  implorent  ta 
compassion  ;  satisfais  le  désir  du  Maître  et  multiplie  les  édits  qui  reconunan- 
dent  la  Loi. 

«Alors  le  roi,  qui  se  sentait  de  la  bienveillance  pour  Bhagavat,  réunis- 
sant ses  mains  en  signe  de  respect,  parla  ainsi  pour  apaiser  le  Religieux  : 
Pardonne-moi,  ô  fils  du  Sage  qui  possède  les  dix  forces,  pardonne-moi  cette 
mauvaise  action.  Je  m'en  accuse  aujourd'hui  devant  toi,  et  je  cherche  un 
refuge  auprès  du  Buddha  le  Rïchi,  auprès  de  la  première  des  Assemblées, 
auprès  de  la  Loi  proclamée  par  les  Aryas. 

«  Et  je  prends  cette  détermination  :  Aujourd'hui  pénétré  de  respect  pour 
le  Buddha,  et  plein  de  la  bienveillance  que  je  ressens  pour  lui,  j'embel- 
lirai la  terre  en  la  couvrant  des  Tchàityas  du  chef  des  Djinas,  qui  brilleront 
comme  l'aile  du  cygne ,  comme  la  conque  et  conune  la  lune. 

«  Cependant  le  Religieux  sortit  de  la  maison  du  bourreau,  à  l'aide  de 
sa  puissance  surnaturelle.  Le  roi  se  mit  aussi  en  devoir  de  se  retirer;  mais 
Tchanda  girika  lui  dit  les  mains  jointes  :  0  roi ,  tu  m'as  accordé  cette  fa- 
veur, qu'un  homme  une  fois  entré  ici  n'en  peut  plus  sortir.  Eh  quoi!  reprit 
Açôka,  tu  voudrais  donc  aussi  me  mettre  à  mort  ?  Oui,  répondit  le  bourreau. 
Et  quel  est,  dit  le  roi,  celui  de  nous  deux  qui  est  entré  ici  le  premier? 
Moi,  dit  Tchanda  girika.  Holà  I  quelqu  im,  s'écria  le  roi  ;  et  aussitôt  Tchanda 
girika  fut  saisi  par  les  exécuteurs,  qui  le  jetèrent  dans  la  salle  des  tor- 


pour  râdjakà,  dans  cette  phrase  :  hevarh  marna 
lâdjakâ  kaiA,  •  c  est  ainsi  qu  est  accompli  mon 
t  ordre  royal.  •  Je  dis  ordre  royal  par  conjec- 
ture, peut-être  est-ce  ■  devoir  de  roit  quii 
faut  dire.  Mais  d*abord,  comme  râdjakâ  pa- 
rait être  un  dérivé  de  râdjan,  il  est  nécessaire 
que  l*idée  de  roi  y  paraisse;  ensuite,  la  teneur 
de  Tinscription  où  ce  mot  revient  plusieurs 
fois,  semble  annoncer  un  commandement.  On 
8*attendrait  presque  à  voir  ce  mot  défini  dans 
ce  monument,  car  le  texte  dit  kinui  îàdjakâ, 
t  Qu'est-ce  que  ce  commandement  royal  ?  >  Mal- 


heureusement ce  qui  suit  n*est  pas  une  défi- 
nition ,  mais  bien  une  suite  d 'injonctions  d  un 
caractère  tout  moral,  qui  nest  d  aucun  se- 
cours pour  la  détermination  précise  du  sens 
de  râdjakâ.  En  résumé,  je  préfère  traduire  par 
t  édit  royal  »  le  râdjikâ  du  texte  de  la  légende  ; 
et  cette  interprétation  peut  se  concilier  avec 
la  première,  si  on  admet  que  le  roi  ordonna 
qu  on  élevât  auprès  ou  à  ^occasion  de  chaque 
Stûpa,  une  colonne  portant  un  édit  royal  tou- 
chaût  les  principes  fondamentaux  de  la  Loi 
buddhique. 

47. 
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tures,  et  qui  Ty  firent  périr  dans  le  feu.  La  prison  nommée  TÂgréable  fut 
démolie ,  et  la  sécurité  fut  rendue  au  peuple. 

«  Ensuite  le  roi  voulant  faire  la  distribution  des  reliques  de  Bhagavat,  se 
mit  à  la  tête  d'une  armée  formée  de  quatre  corps  de  troupes;  et  ayant  ou- 
vert le  monument  nommé  le  Stiipa  du  vase,  qui  avait  été  construit  païQ^djâ- 
taçatru,  il  se  mit  en  possession  desreliques^  Alors  il  distribua  ces  reliques 
au  lieu  d'où  il  les  avait  tirées;  et  au-dessus  de  chacune  des  portions  qu'il  en 
fit,  il  éleva  un  Stupa.  Il  fit  de  même  du  second  Stupa,  et  ainsi  de  suite  jus* 
qu'au  septième,  d'où  il  enleva  les  reliques,  pour  les  distribuer  dans  de  [nou- 
veaux] Stupas.  Il  se  transporta  ensuite  à  Ràma  gràma;  là  les  Nâgas  le  firent 
descendre  dans  leur  palais  et  lui  dirent  :  Nous  rendrons  ici  même  un  culte 
à  ce  Stûpa.  C'est  pourquoi  le  roi  leur  permit  [de  le  garder  sans  qu'il  fût 
ouvert];  et  les  Nâgas  transportèrent  le  roi  hors  de  leur  palais.  Il  y  a  une 
stance  qui  dit  à  cette  occasion  : 

t  Le  huitième  Stûpa  est  à  Râma  grftma  ;  en  ce  temps-^là  les  Nâgas  pleins 
de  foi  le  gardaient.  Que  le  roi,  [dirent-ils,]  n'en  tire  pas  les  reliques  qu'il 
renferme.  Plein  de  foi,  le  monarque  réfléchit;  et  se  conformant  à  ce  qu'on 
lui  demandait,  il  se  retira'. 


'  Le  Slûpa  dont  il  est  parlé  en  cet  endroit 
est  celui  que  le  roi  Adjâtaçatru  fit  construire  à 
Ràdjagrlba,  au-dessus  de  la  portion  de  reliques 
dont  il  avait  été  mis  en  possession ,  lors  du  par- 
tage des  os  de  Çâkyamuni  Buddha.  (Csoma, 
Asiat,  Res.  t.  XX,  p.  3 1 6.)  Seulementrexpression 
dont  se  sert  ici  le  texte  m'oblige  à  constater  une 
différence  entre  les  données  de  notre  légende 
et  celles  du  récit  tibétain  traduit  par  Csoma. 
Suivant  ce  dernier,  le  Stûpa  du  vase  (Drâna 
stâpa)  fut  élevé  non  par  Adjâtaçatru,  mais  par 
le  Brâbmane  qui ,  conciliant  les  prétentions  ri- 
vales de  ceux  qui  voulaient  s'emparer  des  re- 
liques, en  avait  fait  le  partage.  Ce  récit  doit 
être  le  véritable,  car  il  s*accorde  avec  la  lé- 
gende des  Buddbistes  du  Sud. 

*  Le  texte  est  singulièrement  confus;  si 
même  on  ne  savait  qu'on  doit  trouver  ici  une 
stance ,  qui  est  annoncée  par  la  formule  Vak- 
chyati  hi,  «  en  effet  on  dira,  b  la  légende  serait 
peu  intelligible.  Il  semble ,  à  lemploi  des  mots 


Visiarénayàvat,  «  en  détail  jusqu'à,  •  que  nous 
n'en  avons  ici  qu'un  extrait.  Je  n'en  ai  pas 
moins  cru  nécessaire  de  traduire  très-litté- 
ralement ce  passage,  qui  est  probablement 
tronqué  ici.  Le  sens  général  de  ce  qui  en  reste 
s'accorde  bien  avec  le  récit  de  la  visite  que  fit 
Açôka  au  roi  des  Nâgas  ou  dragons ,  gardien 
du  huitième  Stûpa,  récit  que  nous  a  conservé 
le  voyageur  chinois  Fa  hian.  (Foe  kone  ki, 
p.  337  ^4-)  L^  royaume  de  Lan  mo  du  Bud- 
dhiste  chinois  est  en  effet  notre  Râma  grâma , 
comme  l'avait  conjecturé  Klaprolh,  sans  con- 
naître la  présente  légende.  D  y  a  seulement 
dans  la  traduction  du  récit  de  Fa  hian  une 
expression  que  je  ne  comprends  paç,  et  dont 
il  ne  se  trouve  pas  de  trace  dans  nos  textes; 
c'est  ceile-ci:  ■  Lorsque  le  roi  A  yu  (Açôka) 
•  sortit  du  siècle.  »  11  semble  que  ces  mots  si- 
gnifient «  lorsqu'il  se  fit  Rdigieux.  ■  Mais  s'il 
est  vrai  qu'Açôka  se  convertit  au  Buddhisme,  il 
ne  l'est  pas  qu'il  ait  embrassé  la  vie  religieuse. 
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«  Le  roi  fit  fabriquer  quatre-vingt-quatre  mille  boîtes  d'or,  d*argent,  de 
cristal  et  de  lapis-lazuli  ;  puis  il  y  fit  enfermer  les  reliques.  Il  donna  ensuite 
aux  Yakcbas  et  déposa  entre  leurs  mains  quatre-vingt-quatre  mille  vases 
avec  autant  de  bandelettes  S  les  distribuant  sur  la  terre  tout  entière  jus- 
qu'aux rivages  de  TOcéan,  dans  les  villes  inférieures,  principales  et  moyen- 
nes, où  [la  fortune  des  habitants]  s'élevait  à  un  Kôti  [de  Suvarnas].  Et  il 
fit  établir,  pour  chacune  de  ces  villes,  un  édit  de  la  hou 

«  En  ce  temps-là  on  comptait  dans  la  ville  de  Takchaçilâ  trente-six  Kôtis 
[de  Suvarnas].  Les  citoyens  dirent  au  roi  :  Accorde-nous  trente-six  boites. 
Le  roi  réfléchit  qu'il  ne  le  pouvait  pas,  puisque  les  reliques  devaient  être 
distribuées.  Voici  donc  le  moyen  qu'il  employa  :  Il  faut  retrancher,  dit-il, 
trente-cinq  Kôtis.  Et  il  ajouta  :  Les  villes  qui  dépasseront  ce  chiffre,  comme 
celles  qui  ne  l'atteindront  pas,  n'auront  rien^. 

t  Cependant  le  roi  se  rendit  à  l'ermitage  de  Kukkuta  ârâma,  et  s'adressa 
ainsi  au  Sthavira  Yaças  :  Voici  quel  est  mon  désir;  je  voudrais  pouvoir  éta- 
blir le  même  jour  et  à  la  même  heure  les  quatre-vingt-quatre  mille  édits 
de  la  Loi.  Qu'il  soit  ainsi,  répondit  le  Sthavira;  j'aurai  soin,  pendant  ce 
temps-là,  de  cacher  le  disque  du  soleil  avec  ma  main.  Le  Sthavira  Yaças 
exécuta  en  effet  ce  qu'il  avait  promis;  et  le  même  jour,  à  la  même  heure, 
les  quatre-vingt-quatre  mille  édits  de  la  Loi  furent  établis.  C'est  ce  qu'ex- 
prime cette  stance  : 

«  Ayant  retiré  les  reliques  du  Rïchi  des  sept  constructions  anciennes,  le 
descendant  des  Màuryas  fit  élever  le  même  jour,  dans  le  monde,  quatre- 
vingt-quatre  mille  Stupas,  resplendissants  comme  les  nuages  d'automne. 

«  Comme  le  roi  Açôka  avait  établi  quatre-vingt-quatre  mille  édits  de  la 
Loi,  il  devint  un  roi  juste,  un  roi  de  la  Loi;  aussi  lui  donna-t-on  le  nom 
de  Dharmâçôka,  l'Açôka  de  la  Loi.  C'est  ce  que  dit  cette  stance  : 


'  Les  bandelettes  dont  il  est  ici  question 
étaient  destinées  à  fixer  le  couvercle  au  corps 
du  vase  ;  il  n*est  pas  rare  qu*on  en  trouve  en- 
core des  restes  dans  les  Slûpas. 

'  Ici  encore  le  récit  n*est  pas  parfaitement 
intelligible ,  outre  que  Texagération  des  nom- 
bres le  rend  peu  vraisemblable.  En  supposant 
que  le  terme  de  Kôti  s*applique  à  la  fortune 
des  habitants,  nous  voyons  par  le  précédent 


paragraphe  que  le  principe  de  distribution 
suivi  par  Açôka,  était  de  donner  un  vase  de  re- 
liques à  chaque  ville  qui  possédait  dix  millions 
de  pièces.  A  ce  compte  Takchaçilâ  eut  dû  re- 
cevoir trente -six  vases;  mais  pour  se  débar- 
rasser de  cette  demande  exagérée ,  le  roi  dé- 
dare  que  le  chifire  de  ^  dix  millions  est  de 
rigueur,' et  qu* il  faut  Tatteindre,  mais  non  le 
dépasser,  pour  avoir  droit  à  un  vase. 
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«Le  respectable  Mâurya,  le  fortuné,  fit  dresser  tous  ces  Stupas  pour 
l'avantage  des  créatures;  auparavant  il  se  nommait  sur  la  terre  Tchandâçôka, 
cette  bonne  œuvre  lui  valut  le  nom  de  Dharmâçôka  ^ 

«  Il  n'y  avait  pas  encore  bien  longtemps  que  le  roi  était  favorablement 
disposé  pour  la  loi  du  Buddha,  et  déjà,  chaque  fois  qu'il  rencontrait  des 
fils  de  Çâkya,  soit  dans  la  foide,  soit  isolés,  il  touchait  leurs  pieds  de  sa 
tête  et  les  adorait.  Il  avait  pour  ministre  Yaças,  qui  était  plein  de  foi  en 
Bhagavat;  Yaças  dit  au  roi  :  Seigneur,  tu  ne  dois  pas  te  prosterner  ainsi  de- 
vant des  mendiants  de  toutes  les  castes.  En  effet  les  Crâmanêras  de  Çâkya 
sont  sortis  des  quatre  castes  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse.  Le  roi  ne  lui 
répondit  rien;  mais  à  quelque  temps  de  là,  il  s'adressa  ainsi  à  tous  ses  con- 
seillers réunis  :  Je  veux  connaître  la  valeur  de  la  tête  des  divers  animaux; 
apportez-moi  donc,  toi  telle  tête,  et  toi  telle  autre.  Puis  il  dit  à  son  mi- 
nistre Yaças  :  Toi,  apporte-moi  une  tête  humaine.  Quand  toutes  les  têtes  fu- 
rent apportées,  le  roi  leur  dit  :  Allez  et  vendez  toutes  ces  têtes  pour  un  prix 
quelconque.  Toutes  les  têtes  furent  vendues,  excepté  la  tête  humaine,  dont 
personne  ne  voulut.  Le  roi  dit  donc  à  son  ministre  :  Si  tu  n'en  peux  avoir 
d'argent,  donne-la  pour  rien  à  qui  la  voudra;  mais  Yaças  ne  trouva  pas  d'ac^ 
quéreur.  Alors  le  ministre,  honteux  de  n'avoir  pu  se  défaire  de  cette  tête, 
alla  trouver  le  roi  et  lui  raconta  ce  qui  s'était  passé.  Les  têtes  de  vaches, 
d'ânes,  de  béliers,  de  gazelles,  d'oiseaux,  lui  dit-il,  ont  été  achetées  par  l'un 
ou  par  l'autre  pour  de  Taisent;  mais  cette  tête  humaine  est  un  objet  sans 
valeur  dont  personne  n'a  voulu  même  pour  rien.  Alors  le  roi  dit  à  son 
ministre  :  Pourquoi  donc  personne  n'a-t-il  voulu  de  cette  tête  humaine  ? 
Parce  que  c'est  un  objet  méprisable,  répondit  le  ministre.  Est-ce  cette  tête- 
là  seule,  reprit  le  roi,  qui  est  méprisable,  ou  bien  sont-ce  toutes  les  têtes 
himiaines?  Toutes  les  têtes  humaines,  dit  Yaças.  Eh  quoil  dit  Açôka,  est- 
ce  que  ma  tête  aussi  est  un  objet  méprisable  ?  Mais  le  ministre  retenu  par 
la  crainte,  n'osa  pas  dire  la  vérité.  Parle  selon  ta  conscience,  lui  dit  le  roi. 
Eh  bien  oui,  repartit  le  ministre.  Le  roi  ayant  de  cette  manière  fait 
avouer  à  son  ministre  ce  qu'il  pensait,  s'exprima  en  ces  termes,  en  lui 
adressant  ces  stances  : 

Le  récit  est  interrompu  ici  dans  nos  ma-  t  terre.  •  Mais  ia  narration  se  continue  régidiè- 
nuscnis  parle  ûire de  Pârhçupradànaavadâna,  rement,  et  il  est  dair  que  cette  divbiou  est 
ou  «  La  légende  de  Taumône  d'une  poignée  de       uniquement  une  affaire  de  forme. 
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«Oui,  c^est  par  suite  d'un  sentiment  d'orgueil  et  d'enivrement,  inspiré 
par  la  beauté  et  la  puissance,  que  tu  désires  me  détourner  de  me  prosterner 
aux  pieds  des  Religieux. 

«  Et  si  ma  tête,  ce  misérable  objet  dont  personne  ne  voudrait  pour  rien, 
rencontrant  une  occasion  de  se  purifier,  acquiert  quelque  mérite,  qu'y  a-t*il 
là  de  contraire  à  l'ordre  ? 

«  Tu  regardes  la  caste  dans  les  Religieux  de  Çâkya,  et  tu  ne  vois  pas  les 
vertus  qui  sont  cachées  en  eux  ;  c'est  pourquoi  enflé  par  l'orgueil-  de  la 
naissance,  tu  oublies  dans  ton  erreur  et  toi-même  et  les  autres. 

«  On  s'enquiert  de  la  caste  quand  il  s'agit  d'une  invitation  ou  d'un  mariage, 
mais  non  quand  il  s'^agit  de  la  Loi  ;  car  ce  sont  les  vertus  qui  font  qu'on 
accomplit  la  Loi,,  et  les  vertus  ne  s'inquiètent  pas  de  la  caste. 

«  Si  le  vice  atteint  un  homme  d'une  haute  naissance,  cet  homme  est 
blâmé  dans  le  monde;  comment  donc  les  vertus  qui  honorent  l'homme 
d'une  basse  extraction,  ne  seraient-elles  pas  un  objet  de  respect? 

«  C'est  en  considération  de  l'esprit  que  le  corps  des  hommes  est  ou  mé- 
prisé ou  honoré.  Les  âmes  des  ascètes  de  ÇAkya  doivent  donc  être  vénérées, 
car  elles  sont  purifiées  par  Çâkya. 

«  Si  un  homme  régénéré  par  la  seconde  naissance  est  privé  de  vertu ,  on 
dit  :  C'est  un  pécheur,  et  on  le  méprise.  On  ne  fait  pas  de  même  pour 
l'homme  né  d'une  pauvre  famiUe;  s'il  a  des  vertus,  on  doit  l'honorer  en  se 
prosternant  devant  lui. 

«  Et  le  roi  ajouta  :  Est-ce  que  tu  n'as  pas  entendu  cette  parole  du  héros 
compatissant  des  Çâkyas  :  Les  sages  savent  trouver  de  la  valeur  aux  choses 
qui  n'en  ont  pas,  cette  parole  du  maître  véridique,  qu'un  esclave  serait 
capable  de  comprendre .^^  Et  si  je  désire  exécuter  ses  commandements,  ce 
n'est  pas  une  preuve  d'amitié  de  ta  part  que  de  m'en  détourner. 

«  Quand  mon  corps,  abandonné  conmie  les  firagments  de  la  canne  à  sucre, 
dormira  sur  la  terre^  il  sera  incapable  de  se  donner  de  la  peine  pour  saluer, 
se  lever,  et  réunir  les  mains  en  signe  de  respect 

«  Quelle  action  vertueuse  serai-je  alors  en  état  d'exécuter  avec  ce  corps  ? 
Aussi  n'est-'il  pas  convenable  que  j'attache  aucun  prix  à  un  corps  dont  le 
terme  est  au  cimetière;  il  ne  vaut  pas  plus  qu'une  maison  incendiée,  pas 
plus  qu'un  trésor  de  pierreries  perdu  daus  les  eaux. 

«  Ceux  qui ,  dans  ce  corps  fait  pour  périr,  sont  incapables  de  distinguer 
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ce  qui  a  de  la  valeur,  ceux-là  ne  reconnaissant  pas  Tessentiel,  ignorent  ce 
qui  a  du  prix  et  ce  qui  n  en  a  pas;  ces  insensés  tombent  en  défaillance  «  au 
moment  où  ils  entrent  dans  la  gueule  du  monstre  de  la  mort^. 

«  Quand  on  a  retiré  d'un  vase  ce  quil  contenait  de  meilleur,  le  lait  cail- 
lé, le  beurre  fondu,  le  beurre  frais,  le  lait  ou  le  lait  acide,  et  qu'il  n  y  reste 
plus  que  de  Técume,  si  ce  vase  vient  à  se  briser,  il  ny  a  pas  lieu  à  beau- 
coup se  plaindre.  Il  en  est  de  même  du  corps;  si  les  bonnes  œuvres  qui 
lui  donnent  du  prix,  en  sont  enlevées,  il  ne  faut  pas  se  lamenter  lorsqu'il 
vient  à  périr. 

«  Mais  lorsqu'en  ce  monde  la  mort  brise  violemment  le  vase  du  corps 
de  ces  bommes  orgueilleux  qui  se  détournent  des  bonnes  œuvres,  alors  le 
feu  du  cbagrin  consume  leur  cœur,  comme  quand  on  brise  un  vase  de  lait 
caillé,  dont  le  meilleiu*  est  ainsi  entièrement  perdu. 

«Ne  t'oppose  donc  pas,  seigneur,  à  ce  que  je  m'incline  devant  la  per- 
sonne [des  Religieux];  car  celui  qui,  sans  examen,  se  dit  :  Je  suis  le  plus 
noble,  est  enveloppé  des  ténèbres  de  l'erreur. 

«  Mais  celui  qui  examine  le  corps  au  flambeau  des  discours  du  Sage  qui 
possède  les  dix  forces,  celui-là  est  un  sage  qui  ne  voit  pas  de  difiPérence  entre 
le  corps  d'un  prince  et  celui  d'un  esclave. 

«  La  peau,  la  cbair,  les  os,  la  tête,  le  foie  et  les  autres  organes  sont  les 
mêmes  chez  tous  les  hommes;  les  ornements  seuls  et  les  parures  font  la 
supériorité  d'un  corps  sur  un  autre. 

tMais  l'essentiel  en  ce  monde,  c'est  ce  qui  peut  se  trouver  dans  un 
corps  vil,  et  que  les  sages  ont  du  mérite  à  saluer  et  à  honorer. 

«  Le  roi  Açôka  ayant  ainsi  reconnu  que  le  corps  avait  moins  de  valeur 
que  des  coquilles  d'œufs  pleines  de  boxdes  de  sable  faites  avec  des  larmes  de 
serpent,  et  s'étant  persuadé  que  les  avantages  résultants  des  respects  témoi- 
gnés [aux  Religieux]  l'emportaient  sur  une  multitude  de  grandes  terres 
subsistantes  avec  leur  Sumêru  pendant  de  nombreux  Kalpas,  le  roi  Açôka, 
dis-je,  voulut  se  parer  pour  aller  honorer  les  Stupas  de  Bhagavat.  Alors  en- 
touré de  la  foule  de  ses  ministres,  il  se  rendit  à  Kukkuta  àrâma,  et  là  se 
tenant  à  la  place  d'honneur,  il  dit,  les  mains  réunies  en  signe  de  respect  : 
Y  a-t-il  une  seconde  personne  qui  ait  été,  de  la  part  du  Sage  qui  voyait 

'  Le  texte  dit  «  le  Makara  de  la  mort;  1 1er  Makara  est  ce  poisson  labuleux ,  dont  le  dauphin  a 
peut-être  suggéré  Tidée  aux  Indiens. 
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tout,  J^objet  d  une  prédiction  pareille  à  celle  qu'il  a  faite  pour  moi,  lorsque 
je  lui  offris  [dans  une  autre  existence]  une  poignée  de  terre  ^P  Alors  Yaças 
l'ancien  de  T Assemblée  lui  répondit  ainsi  :  Oui,  grand  roi,  il  en  existe  une. 
Lorsque  Bhagavat  sur  le  point  d'entrer  dans  le  Nirvana  complet,  après 
avoir  converti  le  Nâga  Apalâla^  et  la  Tchândâlî  Gôpàlî,  femme  du  potier', 
se  rendait  à  Mathurâ,  il  s'adressa  ainsi  au  respectable  Ânanda  :  Dans  cette 
ville  de  Mathurâ,  ô  Ânanda,  cent  ans  après  que  je  serai  entré  dans  le  Nirvana 
complet,  il  y  aura  un  marchand  de  parfums  nommé  Gupta.  Ce  marchand 
aura  un  fils  nommé  Upagupta  \  qui  sera  le  premier  des  interprètes  de  la 


'  Ceci  est  une  allusion  à  Faction  vertueuse 
que  fit  Açôka ,  dans  une  existence  antérieure , 
un  jour  que  Çâkya  passait  près  de  lui.  Açôka 
était  alors  un  petit  garçon  nommé  Djaya ,  qui 
jouait  sur  le  grand  chemin ,  dans  la  poussière , 
avec  un  autre  enfant  de  son  âge,  nommé  Vi- 
djaya.  A  la  vue  des  perfections  du  Buddha ,  il 
fut  touché  de  bienveillance  ;  et  avec  Fintenlion 
de  donner  de  la  farine  au  Religieux ,  il  jeta 
dans  son  vase  une  poignée  de  terre.  [Divya 
avad.  f.  a  a 8  6  de  mon  man.)  La  légende  dans 
laquelle  ce  fait  est  raconté  a  le  titre  de  Pdmça 
pradAna,  craumône  d*une  poignée  de  terre;! 
c  est  le  préambule  de  celle  d* Açôka  ;  et  cela  est 
naturel  dans  les  idées  buddhiqués,  puisque  cette 
légende  raconte  celle  des  anciennes  existences 
d*Açôka,  où  il  acquit  les  mérites  qui  devaient 
relever  plus  tard  à  la  royauté ,  et  en  faire  le  plus 
glorieux  protecteur  du  Buddhisme.  D  importe 
de  rapprocher  cette  note  du  commencement  du 
chapitre  où  Fa  hian  raconte  brièvement  This- 
toire  d* Açôka.  La  traduction  de  M.  A.  Rému- 
sat ,  corrigée  par  Klaproth ,  n*est  pas  suffisam- 
ment claire  ;  elle  fait  d*Açôka  encore  enfant  un 
contemporain  de  Çâkyamuni,  ce  qui  est  une 
erreur  qu'augmente  encore  une  note  de  Kla- 
proth. (Foe  koae  ki,  p.  ag3  et  agS.)  Tout  de- 
vient dair,  si  Ton  admet ,  comme  cela  est  in- 
dispensable, que  Fa  hian  a  voulu  dire  quelque 
chose  d'analogue  à  ceci  :  «  Dans  le  temps  où 
t  celui  qui  fut  plus  tard  Açôka ,  était  un  petit 
t  enfant  contemporain  de  Çâkyamuni.  • 


*  Le  Nâga  Apalâla  était  un  dragon  qui  réai- 
dait dans  la  source  du  fleuve  que  Fa  hian 
nomme  Sou  phofa  soa  thou^  c.  à  d.  en  sanscrit 
Çulhavattu,  et  dans  la  géographie  ancienne 
Svasias,  le  Sewad  de  nos  cartes,  ainsi  que  Ta 
fait  voir  Lassen.  (  Zar  Geschichte  der  Griech. 
nnd  Indoskylh.  Kônige,  p.  i35.)  La  légende  de 
ce  Nâga ,  que  les  Qiinois  nomment  très-exac- 
tement A  po  lo  h,  est  racontée  fort  en  détail 
par  M.  Abel-Rémusat.  (Foe  koue  ki,  p.  53.) 

'  Je  n*ai  pas  retrouvé  dans  nos  recueils  de 
légendes,  celle  de. la  Tchândâlî  Gôpâli, 

*  C'était  un  usage  général  dans  Tlnde,  au 
temps  du  Buddhisme,  de  donner  à  un  fils  le 
nom  de  son  père ,  en  Ten  distinguant  par  Tad* 
ditiondu  préfixe  upa  (sous),  comme  ici  :  Gupta 
le  père,  et  Upagupta  le  fils;  Nanda  et  Upanan* 
da;  Tichya  et  Upatichya.  L*addition  de  ce  pré- 
fixe donnait  au  composé  le  sens  de  t  celui  qui 
«  est  sous  Nanda ,  ■  et  par  extension ,  •  le  petit 
■  Nanda.  »  Il  y  aurait  à  faire ,  sur  les  noms 
propres,  des  recherches  qui  ne  seraient  pas 
sans  intérêt  pour  Thistoire  de  la  littérature  in- 
dienne. Ainsi  les  noms  buddhiqués  sont  en 
général  empruntés  à  ceux  des  constellations 
lunaires  ,  comme  Puchya  ,  Tichya ,  Râdha  , 
Anurâdha  et  autres  ;  mais  on  n*en  rencontre 
aucun  qui  rappelle  les  noms  familiers  à  la  my- 
thologie moderne,  comme  sont  Krîchna,  Gô- 
pâla,  Mâdhava,  Râdhâ,  Dévi,  Pârvati,  Gâurt 
et  autres  semblables.  On  peut  dire  en  toute 
assurance  qu'il  y  a ,  entre  les  noms  propres 
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Loi,  et  un  Buddha  véritable,  moins  les  signes  extérieurs ^  Cestlui  qui  cent 
ans  après  que  je  serai  entré  dans  le  Nirvana  complet,  remplira  le  rôle  d'un 
Buddha.  *  Sous  son  enseignement  beaucoup  de  Religieux  verront  face  à  face 
l'état  d'Arhat  par  la  destruction  de  toutes  les  corruptions  du  mal.  Ces  Re- 
ligieux rempliront  de  baguettes  longues  de  qua^^re  doigts  une  caverne  ayant 
une  profondeur  de  dix-huit  coudées  sur  une  largeur  de  douze  ^.  Le  premier 
de  nies  Auditeurs,  ô  Ânanda,  entre  ceux  qui  sont  capables  d'interpréter  la 
Loi,  sera  le  Religieux  Upagupta.*  Vois-tu  là-bas,  ô  Ananda,  cette  bande  de 
bois  qui  est  si  bleue?  —  Oui,  seigneur.  —  C'est,  ô  Ananda,  la  montagne 
nommée  Urumunda*.  Là,  quand  cent  ans  se  seront  écoulés  depuis  l'entrée 
du  Tathâgata  dans  le  Nirvana  complet,  il  y  aura  une  habitation  aux  bois 
nommée  Natabhatikâ*.  De  tous  les  endroits  faits  pour  qu'on  s'y  assoie  ou 


buddhiques  et  ceux  des  Purànas,  la  même 
différepce  queatre  ces  derniers  et  ceux  des 
Védas,  avec  lesquels  les  dénominations  bud- 
dhiques offrent  une  frappante  analogie.  Ce  su- 
jet fournirait  la  matière  d*une  monographie 
curieuse.  Je  remarque  seulement  ici ,  en  pas- 
sant, que  le  nom  de  Tichya,  qui  est  si  com- 
mun dans  nos  légendes  du  Nord ,  est  Toriginal 
sanscrit  du  nom  pâli  de  Tissa,  qui  n*est  pas 
moins  familier  aux  Buddhistes  singhalais. 

*  On  ne  voit  pas  clairement  dans  le  texte 
s*il  faut  lire  alakchanakâ  Buddha]^,  ou  lakcha- 
nakâ.  La  lecture  attentive  de  la  légende  d*Upa- 
gupta  m*autorise  à  croire  que  la  véritable  leçon 
est  alakchanakâ.  Le  texte  veut  dire  qu*Upagupta 
sera  un  Buddha.  moins  les  Lakchanâni,  ou  les 
trente-deux  signes  de  la  beauté  physique. 

*  Le  passage  intercalé  entre  deux  étoiles 
est  emprunté  à  la  légende  d' Upagupta ,  qui  est 
d*un  très-grand  secours  pour  Tintelligence  de 
celle  d'Açôka.  {Divya  avad.  f.  178  6.)  Mais  en 
cet  endroit  même  le  texte  est  si  altéré ,  que 
sans  les  éclaircissements  dans  lesquels  la  lé- 
gende entre  ailleurs ,  il  serait  à  peu  près  im- 
possible d*y  rien  comprendre.  Voici  le  résumé 
des  éclaircissements  en  question.  Lorsque  Upa- 
gupta eut  acquis  la  science  profonde  qui  en  fit 
le  premier  des  interprètes  de  la  Loi ,  il  se  mit 


à  prêcher  constamment  à  la  multitude,  et  con- 
vertit jusqu  à  dix-huit  mille  personnes ,  qui  à 
force  d'application  parvinrent  au  rang  d*A- 
rhat.  «  Or  il  y  avait  dans  la  montagne  d'Uru- 
munda  une  caverne  profonde  de  dix-huit  cou- 
dées ,  et  large  de  douze.  Le  Sthavira  Upagupta 
dit  à  ceux  de  ses  auditeurs  qui  avaient  rempli 
leurs  devoirs  :  Celui  qui,  par  suite  de  mon 
enseignement,  sera  parvenu  à  voir  face  à  face 
Tétat  d'Arhat  par  Tanéantissement  de  toutes 
les  corruptions  du  mal,  devra  jeter  dans  cette 
caverne  une  baguette  de  quatre  doigts;  et  il 
arriva  qu*en  un  seul  jour  dix  mille  Arhats  je- 
tèrent chacun  une  baguette  dans  la  caverne.  » 
(Divya  avad.  f.  181  a.)  Cest  à  ce  fait  que  se 
rapporte  la  frfirase  sur  laquelle  porte  la  pré- 
sente note;  mais  il  était  difficile  de  se  taire 
une  idée  du  sens ,  à  la  manière  dont  nos  deux 
manuscrits  donnent  ce  passage.  Outre  qu*ib 
suppriment  le  mot  guMm  (caverne) ,  ils  lisent 
çanakâbhii.  au  lieu  de  çalàkâbhik,  et  pûdjayi- 
chyanti  au  lieu  de  pârayichyeuiti. 

^  Cette  montagne  est  nommée  tantôt  Vra- 
manda,  et  tantôt  Raraman^a;  la  première  or- 
thographe est  la  plus  ordinaire. 

*  Cet  ermitage  tirait  son  nom  de  celui  des 
deux  frères  Nala  et  Bhala,  qui  Tavaient  fait 
construire.  (Divya  avad.  (,  l'jib.) 
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quon  s  y  couche ,  et  qui  favorisent  le  calme  [de  la  contemplation],  le  pre- 
mier à  mes  yeux,  est  cet  ermitage  de  Natabhatikâ. 

«  Le  Sthavira  prononça  ensuite  cette  stance  :  Le  chef  du  monde  a  prédit 
que  le  glorieux  Upagupta,  le  premier  des  interprètes  de  la  Loi,  remplirait 
les  devoirs  d  un  Buddha. 

«  Cet  être  parfait,  reprit  le  roi,  est-il  donc  déjà  né,  ou  bien  est-il  encore 
à  naître  P  Le  Sthavira  répondit  :  D  est  né  ce  sage  magnanime,  qui  a  triom- 
phé de  la  corruption;  il  vit  sur  le  mont  Urumunda,  entouré  d'une  foule 
d'Arhats,  par  compassion  pour  le  monde.  Et  il  ajouta  : 

«  Ce  sage  parfait  qui  se  plaît  aux  jeux  de  Celui  qui  sait  tout,  expose  la 
Loi  pure  à  la  foule  de  ses  disciples,  conduisant  par  milliers  à  la  ville  de  la 
délivrance,  les  Dieux,  les  chefs  des  Âsuras,  les  Uragas  et  les  hommes. 

«  Or  en  ce  temps-là  Upagupta  entouré  de  dix-huit  mille  Àrhats,  résidait 
dans  Fermitage  nommé  Natabhatikà.  Le  roi  en  ayant  été  informé,  convoqua 
la  foule  de  ses  ministres  et  leur  dit  :  Que  Ton  équipe  un  corps  d'élé- 
phants, de  chars  et  de  cavaliers  ;  je  veux  me  rendre  promptement  à  la  mon- 
tagne d'Urumunda.  Je  veux  voir  de  mes  yeux  le  sage  nommé  Upagupta, 
qui  est  affranchi  de  toutes  les  souillures.  Mais  les  ministres  répondirent  : 
Seigneur,  il  faut  y  envoyer  un  messager;  le  sage  qui  habite  cet  endroit 
viendra  certainement  lui-même  auprès  du  roi.  Ce  n'est  pas  à  lui,  reprit 
Açôka,  à  venir  au-devant  de  moi,  mais  bien  à  moi  à  me  transporter  à  sa 
rencontre.  Et  il  ajouta  :  Il  est,  je  pense,  fait  de  diamant,  le  corps  d'Upagupta 
qui  ressemble  au  Maître,  ce  corps  qui  égale,  s'il  ne  surpasse  pas  la  roche  [en 
dureté];  un  tel  homme  repousserait  Tordre  qu'on  lui  adresserait.  Aussi  le 
roi  n'envoya-t-il  pas  de  messager  au  Sthavira  Upagupta,  et  il  dit  :  J'irai  moi- 
même  voir  le  Sthavira. 

«  Cependant  Upagupta  fit  la  réflexion  suivante  :  Si  le  roi  vient  ici,  il  en 
résultera  du  tort  pour  une  grande  foule  de  peuple  et  pour  le  pays.  C'est 
pourquoi  il  se  dit  :  C'est  moi  qui  irai  voir  le  roi.  En  conséquence  Açôka  pen- 
sant que  le  Sthavira  Upagupta  viendrait  par  eau,  fit  établir  des  bateaux  dans 
tout  l'espace  qui  sépare  Mathurà  de  Pâtaliputtra.  Alors  Upagupta,  pour 
témoigner  sa  bienveillance  au  roi  Açôka,  s'étant  embarqué  avec  sa  suite  de 
dix-huit  mille  Arhats,  arriva  dans  la  ville  de  Pâtaliputtra.  En  ce  moment  les 
gens  du  roi  vinrent  lui  en  annoncer  la  nouvelle.  Seigneur,  bonheur  à  toi  I 
Upagupta,  ce  maître  de  ses  pensées,  ce  pilote  de  l'enseignement,  s'avance 
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à  pied,  pour  te  témoigner  sa  faveur,  suivi  de  sages  qui  ont  atteint  la  rive  de 
Tocéan  de  Texistence.  A  ces  mots  Açôka  transporté  de  joie  détacha  de  son  cou 
un  collier  de  perles  qui  valait  cent  mille  [Suvarnas],  et  en  fit  don  à  celui 
qui  lui  avait  apporté  cette  heureuse  nouvelle;  puis  faisant  appeler  celui  qui 
sonnait  la  cloche,  il  lui  dit  :  Quon  sonne  la  cloche  dansPâtaliputtra,  pour 
annoncer  l'arrivée  du  Sthavira  Upagupta,  et  qu'on  crie  : 

«  Celui  qui  renonçant  à  une  pauvreté  qui  n  a  ni  prix  ni  valeur,  désire  en 
ce  monde  une  félicité  florissante  et  heureuse,  qu'il  vienne  voir  Upagupta, 
ce  sage  compatissant,  qui  est  [pour  tous  les  êtres]  la  cause  de  la  délivrance 
et  du  ciel. 

«  Que  ceux  qui  n'ont  pas  vu  le  premier  des  hommes,  le  Maître  plein  de 
miséricorde,  l'être  existant  par  lui-même,  viennent  voir  le  Sthavira  Upa- 
gupta, ce  noble  flambeau  des  trois  mondes,  si  semblable  au  Maître. 

«  Quand  le  roi  eut  fait  répandre  à  son  de  cloche  cette  nouvelle  dans  Pâta- 
liputtra,  et  qu'il  eut  fait  orner  la  ville,  il  en  sortit  jusqu'à  la  distance  de  deux 
Yôdjanas  et  demi,  et  s'avança  au-devant  du  Sthavira  Upagupta ,  accompagné 
du  bruit  de  toute  espèce  d'instruments,  à  travers  les  parfums  et  les  guir- 
landes de  fleurs,  et  suivi  de  tous  ses  ministres  et  de  tous  les  habitants.  Le 
roi  vit  de  loin  le  Sthavira  Upagupta  au  milieu  de  ses  dix-huit  mille  Arhats, 
qui  l'entouraient  comme  les  deux  extrémités  du  croissant  de  la  lune;  et  il 
ne  l'eut  pas  plutôt  aperçu,  que  descendant  de  son  éléphant,  il  se  rendit  à 
pied  vers  la  rive  du  fleuve  ;  là  fixant  un  de  ses  pieds  sur  le  rivage ,  il  plaça 
l'autre  sur  le  bord  du  bateau ,  et  prenant  dans  ses  bras  le  Sthavira  Upa- 
gupta, il  le  transporta  sur  la  terre.  Quand  il  l'eut  déposé  à  terre,  il  tomba 
de  toute  sa  hauteur  aux  pieds  du  Sthavira ,  comme  un  arbre  dont  on  aurait 
coupé  la  racine,  et  il  les  lui  baisa.  Puis  se  relevant  et  posant  à  terre  les 
deux  genoux,  il  rétmit  ses  mains  en  signe  de  respect,  et  regardant  le  Stha- 
vira ,  il  lui  parla  ainsi  : 

«  Quand  après  avoir  triomphé  de  la  foule  de  mes  ennemis,  j'ai  vu  réunie 
sous  ma  puissance  unique  la  terre  avec  ses  montagnes,  jusqu'aux  rivages 
de  l'océan  qui  l'entoure,  je  n'ai  pas  éprouvé  autant  de  plaisir  qu'en  voyant 
le  Sthavira. 

«  Ta  vue  double  les  dispositions  favorables  que  j'ai  pour  cette  excellente 
Loi;  ta  vue  purifiante  fait  aujourd'hui  apparaître  à  mes  yeux,  quoiqu'il  soit 
absent,  l'être  incomparable  qui  a  dû  tout  à  lui-même. 
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«  Maintenant  que  le  chef  compatissant  des  Djinas  est  entré  dans  le  repos, 
remplis  pour  les  trois  mondes  Toffice  d'un  Buddha;  fais,  semblable  au  so* 
leil,  briller  la  lumière  de  la  science  sur  Tunivers  déb*uit,  et  dont  les  illu- 
sions du  monde  troublent  la  vue. 

«  Toi  qui  es  semblable  au  Maître,  toi  Tœil  unique  de  l'univers  et  le  pre- 
mier des  interprètes  [de  la  Loi],  sois  mon  asile,  seigneur,  et  donne-moi 
tes  ordres;  je  m'empresserai  aussitôt,  sage  accompli,  d'obéir  à  ta  voix. 

«  Alors  le  Sthavira  Upagupta  caressant  de  sa  main  droite  la  tète  du  roi, 
lui  parla  ainsi  :  Remplis  avec  attention  les  devoirs  de  la  dignité  royale;  c'est 
quelque  chose  de  difficile  à  obtenir  que  les  trois  objets  précieux;  honore- 
les  constamment,  seigneur. 

«  0  grand  roi,  Bhagavat,  le  Tathâgata  vénérable,  parfaitement  et  com- 
plètement Buddha,  m'a  confié  ainsi  qu'à  toi  le  dépôt  de  la  Loi  ;  faisons  tous 
nos  efforts  pour  conserver  ce  que  le  guide  des  êtres  nous  a  transmis,  quand 
il  était  au  milieu  de  ses  disciples. 

<rLe  roi  reprit  :  Sthavira,  je  me  suis  conformé  aux  ordres  que  Bhagavat 
avait  donnés  pour  moi.  J'ai  embelli  la  surface  de  la  terre  de  beaux  Stupas, 
semblables  aux  sommets  des  montagnes,  décorés  de  parasols  et  d'étendards 
élevés,  et  ornés  de  diverses  pierres  précieuses  ;  et  j'ai  multiplié  les  vases  qui 
renferment  ses  reliques.  Femmes,  enfants,  maisons,  moi-même,  ainsi  que 
la  possession  de  la  terre  et  de  mes  trésors,  il  n'est  rien  à  quoi  je  n'aie  re- 
noncé sous  l'enseignement  du  roi  de  la  Loi.  Bien,  bien,  reprit  le  Sthavira 
Upagupta;  tu  as  bien  fait,  grand  roi,  d'exécuter  les  ordres  du  Buddha.  Ce- 
lui qui  emploie  son  corps  au  profit  de  ce  qui  est  réellement  essentiel,  et 
qui  se  sert  des  objets  matériels  pour  soutenir  sa  vie,  ne  se  lamentera  pas 
quand  son  temps  sera  venu,  et  il  ira  dans  la  demeure  désirée  des  Dieux. 

«  Le  roi  ayant  alors  introduit  en  grande  pompe  le  Sthavira  Upagupta  dans 
sa  demeure  royale,  le  prit  entre  ses  bras,  et  le  fit  asseoir  sur  le  siège  qui 
lui  était  destiné. 

«Le  corps  du  Sthavira  Upagupta  était  poli  et  parfaitement  doux,  aussi 
doux  qu'un  flocon  de  coton.  Le  roi  s'en  étant  aperçu,  lui  dit  les  mains 
réunies  en  signe  de  respect  :  Noble  créature,  tes  membres  sont  doux 
comme  le  coton,  doux  comme  la  soie  de  Bénârès;  mais  moi,  être  infortuné, 
mes  membres  sont  rudes,  et  mon  corps  est  âpre  au  toucher.  Le  Sthavira 
répondit  :  C'est  que  j'ai  fait  à  l'Etre  sans  pareil  un  don  précieux,  un  présent 
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incomparable  ;  je  n'ai  pas  fait  au  Tathâgata  le  don  d'une  simple  poignée  de 
terre,  ainsi  que  tu  Tas  fait  jadis.  0  Sthavira,  reprit  le  roi,  c'est  parce 
que  j'étais  enfant,  que  jadis,  ayant  rencontré  un  personnage  sans  égal,  je 
lui  ai  donné  une  poignée  de  terre,  action  dont  je  recueille  aujourd'hui 
le  fruit.  Alors  le  Sthavira  voulant  rendre  la  joie  au  cœur  d'Açôka,  lui  ré- 
pondit en  ces  termes  :  Grand  roi,  vois  l'excellence  du  sol  dans  lequel  tu  as 
semé  cette  poussière  ;  c'est  à  elle  que  tu  dois  l'éclat  du  trône  et  la  puissance 
suprême.  A  ces  mots  le  roi  ouvrant  les  yeux  d'étonnement,  appela  ses  mi-, 
nistres  et  leur  dit  :  J'ai  obtenu  l'empire  d'un  Balatchakravartin,  uniquement 
pour  avoir  donné  une  poignée  de  terre  :  que  d'eflForts  ne  devez-vous  donc 
pas  faire,  seigneurs,  pour  honorer  Bhagavat?  Puis  tombant  aux  pieds  du 
Sthavira  Upagupta,  il  s'écria  :  Voici,  ô  Sthavira,  quel  est  mon  désir:  je 
veux  honorer  tous  les  lieux  où  a  séjourné  le  bienheureux  Buddha ,  je  veux 
les  marquer  d'un  signe  en  faveur  de  la  dernière  postérité.  Et  il  prononça 
la  stance  suivante  : 

«  Tous  les  endroits  où  a  séjourné  le  bienheureux  Buddha,  je  veux  aller 
les  honorer  et  les  marquer  d  un  signe  en  faveur  de  la  dernière  postérité. 

«  Bien,  bien,  ô  grand  roi,  reprit  le  Sthavira;  c'est  une  belle  pensée  que 
la  tienne.  Je  vais  te  montrer  aujourd'hui  les  endroits  où  a  séjourné  le  bien- 
heureux Buddha;  je  les  honorerai  les  mains  jointes,  j'irai  les  visiter,  et  je 
les  marquerai  d'un  signe,  n'en  doute  pas^ 

«  Alors  le  roi  ayant  équipé  une  armée  formée  de  quatre  corps  de  troupes, 
prit  des  parfums,  des  fleurs  et  des  guirlandes,  et  partit  accompagné  du 
Sthavira  Upagupta.  Ce  dernier  commença  par  conduire  le  roi  dans  le  jardin 
de  Lumbinî;  puis  étendant  la  main  droite,  il  lui  dit  :  C'est  dans  ce  lieu,  ô 
grand  roi,  qu'est  né  Bhagavat  ;  et  il  ajouta  : 

«  C'est  ici  le  premier  monument  consacré  en  l'honneur  du  Buddha  dont 
la  vue  est  excellente.  C'est  ici  qu'un  instant  après  sa  naissance,  le  solitaire 
fit  sept  pas  sur  le  sol  ^. 


^  Ces  dernières  paroles  doivent  sans  doute 
être  mises  dans  la  bouche  du  roi;  cependant 
nos  manuscrits  ne  l'indiquent  pas  ainsi. 

'  Le  bois  de  Lumbini  est  célèbre  dans  toutes 
les  légendes  relatives  à  la  vie  de  Çâkya  ;  voyez 
notamment  le  chapitre  du  Lalita  vistara  con- 
sacré au  récit  de  la  naissance  du  jeune  Sid- 


dhârtha.  [Lalita  vistara,  f.  45  sqq.  de  mon  ma- 
nuscr.)  Ce  jardin  était  situé  près  de  Kapilavastu. 
Fa  hian  en  a  parlé  dans  son  voyage.  [Foe  koae 
kl,  p:  igg,  et  la  note  de  Klaproth,  p.  ai  g.) 
Le  voyageur  chinois  rapporte  également  l'his- 
toire des  sept  pas  que  le  miraculeux  enfant  fit 
sur  le  sol.  [Foe  houe  ki,  ib.  Klaproth ,  ib.  p.  aao.) 
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«  Ayant  promené  ses  regards  sur  les  quatre  points  de  l'horizon,  il  prononça 
ces  paroles  :  Voici  ma  dernière  existence  ;  c'est  la  dernière  fois  que  j'habite 
dans  une  matrice  humaine  ^ 

«  En  ce  moment  Açôka  tomba  de  toute  sa  hauteur  aux  pieds  du  Religieux; 
puis  se  relevant,  il  réunit  ses  mains  en  signe  de  respect,  et  dit  en  pleurant: 
Ils  sont  heureux,  et  ils  ont  accompli  des  actions  vertueuses,  ceux  qui  ont 
vu  le  grand  solitaire  au  moment  où  il  est  venu  au  monde,  et  qui  ont  en- 
tendu sa  voix  agréable.  Alors  le  Sthavira  voulant  augmenter  la  joie  d' Açôka, 
lui  parla  ainsi  :  Grand  roi,  aimerais-tu  à  voir  la  Divinité  qui  a  été  présente 
à  la  naissance  du  plus  éloquent  des  hommes,  et  qui  l'a  entendu  parler, 
lorsqu'il  vint  au  monde  dans  ce  bois  et  qu'il  fit  trois  pas?  — Oui,  Sthavira, 
j'aimerais  à  la  voir.  Aussitôt  le  Sthavira  dirigeant  la  main  du  côté  de  l'arbre 
dont  la  reine  Mahâmàyâ  avait  pris  une  branche,  parla  ainsi  :  Que  la  Divinité 
qui  réside  ici  dans  cet  arbre  Açôka,  cette  fille  des  Dieux  qui  a  vu  le  Buddha 
parfait,  se  montre  ici  en  personne,  afin  d'augmenter  les  sentiments  de  bien- 
veillance [pour  la  Loi  ^]  dans  le  cœur  du  roi  Açôka.  Et  à  l'instant  la  Divinité 
parut  sous  sa  propre  forme  auprès  du  Sthavira  Upagupta,  et  tenant  ses 
mains  réunies,  elle  lui  dit  :  Sthavira,  que  me  commandes-tu?  Alors  le 
Sthavira  se  toiunant  vers  Açôka  :  La  voilà,  ô  grand  roi,  la  Divinité  qui  a  vu 
Bhagavat  au  moment  de  sa  naissance.  Réunissant  aussitôt  les  mains  en 
signe  de  respect,  le  roi  s'adressa  ainsi  à  cette  Divinité  :  Tu  l'as  donc  vu  au 
moment  de  sa  naissance.,  ce  sage  dont  le  corps  était  marqué  des  signes  de 


^  Quant  aux  paroles  que  prononça  le  jeune 
prince  au  moment  de  sa  naissanoe,  voyez  la 
légende  de  Çâkya  traduite  du  chinois  par  Kia- 
proth.  (Foe  houe  kiyf,  aaoet  aa3.)  Les  versions 
diverses  de  ces  paroles  que  rapportent  les  nom- 
breuses autorités  citées  par  ce  savant  «  revien- 
nent toutes,  plus  ou  moins  exactement  pour 
le  sens,  au  passage  du  Lalita  vistara  relatif  à 
cet  événement,  que  j*ai  cité  ailleurs  il  y  a 
qudque  temps.  (  Journal  des  SaoanU ,  année 
iSSy,  p.  353  et  354.  LaUia  vistara,  p.  ^9  b  de 
mon  man.)  Cela  ne  doit  pas  étonner,  puisque 
la  tradition  des  divers  peuples  qui  ont  adopté  le 
Buddhisme  repose  en  définitive  sur  des  auto- 
rités indiennes.  Hais  ce  qu*il  est  plus  utile  de 


remarquer,  c  est  que  les  paroles  que  la  légende 
du  Nord  met  dans  la  bouche  du  jeune  Çâkya, 
sont  les  mêmes  que  celles  qui  sont  rapportées 
par  les  légendes  du  Sud.  Je  n*en  ai  pas  le 
texte  pâli,  mais  j&ï  juge  d*après  la  traduc- 
tion ,  vraisemblablement  fort  exacte  ,  que 
M.  Tumour  a  donnée  d*un  fragment  considé- 
rable du  commentaire  composé  par  Buddha 
ghosa  sur  le  Buddha  vadosa.  (Joum,  Asiat  Soc. 
ofBengal,  t.  VU,  p.  801.) 

*  Je  continue  à  traduire  prasâda  par  bien- 
veillance; mais  on  pourrait  fort  bien  le  rem- 
placer ici  par  grâce,  et  Ton  comprend  sans 
peine  que  les  llbétains  Taient  pris,  dans  de 
tels  passages,  pour  synonyme  de^bi. 
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la  beauté,  et  dont  les  grands  yeux  ressemblaient  au  Lotus  I  Tu  as  donc 
entendu  les  premières  paroles  du  Héros  d^entre  les  hommes,  les  paroles 
agréables  qu*il  prononça  dans  ce  boisl  Oui,  répondit  la  Divinité,  je  Tai  vu 
au  moment  où  il  venait  de  naître,  le  premier  des  hommes,  dont  le  corps 
était  brillant  comme  Tor  ;  je  Tai  vu  au  moment  où  il  faisait  sept  pas,  et  j'ai 
entendu  les  paroles  du  Maître.  Dis-moi  donc,  ô  Divinité,  reprit  le  roi,  quel 
était  Téclat  de  Bbagavat  à  Tinstant  où  il  vint  au  monde.  Je  ne  puis,  lui  dit 
la  Déesse,  Texprimer  par  des  paroles;  mais  juges-en  par  un  seul  mot: 

«Brillante  d'une  lumière  miraculeuse,  resplendissante  comme  Tor, 
agréable  aux  yeux,  la  terre,  dans  ce  système  des  trois  mondes  où  règne 
Indra,  trembla  ainsi  que  ses  montagnes,  jusqu'aux  rivages  de  l'océan,  sem- 
blable à  un  vaisseau  porté  sur  la  grande  mer. 

«  Le  roi,  après  avoir  donné  cent  mille  [Suvarnas]  aux  gens  du  pays,  fit 
élever  en  cet  endroit  un  Stupa  et  se  retira. 

«  Le  Sthavira  Upagupta  ayant  ensuite  conduit  le  roi  à  Kapilavastu,  lui  dit 
en  étendant  la  main  droite  :  C'est  en  ce  lieu,  ô  grand  roi,  que  le  Bôdhisattva 
a  été  présenté  au  roi  Çuddhôdana  [son  père].  A  la  vue  de  ce  corps  que 
paraient  les  trente-deux  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme,  et  dont 
ses  regards  ne  pouvaient  se  détacher,  Çuddhôdana  tomba  de  toute  sa  hau- 
teur aux  pieds  du  Bôdhisattva.  Voici,  ô  grand  roi,  la  Divinité  de  la  famille, 
nommée  Çâkya  vardha  (celle  qui  fait  prospérer  les  Çâkyas);  c'est  à  elle  qu'a 
été  présenté  le  Bôdhisattva  aussitôt  après  sa  naissance ,  pour  qu'il  adorât  le 
Dieu.  Mais  ce  furent  les  Divinités  qui  toutes  se  jetèrent  aux  pieds  du  Bô- 
dhisattva. Aussi  le  roi:  Çuddhôdana  s'écria-t-il  :  Cet  enfant  est  un  Dieu  pour 
les  Divinités  elles-mêmes  ;  de  là  vint  qu'on  lui  donna  le  nom  de  Dêvâtidèva 
(Dieu  supérieur  aux  Dieux)  ^. 

ff  C'est  ici,  ô  grand  roi,  que  le  Bôdhisattva  fut  présenté  aux  Brahmanes 
clairvoyants  qui  prédisent  l'avenir.  C'est  ici  que  le  Rïchi  Asita  déclara  que 
l'enfant  serait  un  jour  un  Buddha  dans  le  monde.  Ici,  ô  grand  roi,  l'enfant  a 
été  confié  à  MahÂ  Pradjâpatî  sa  nourrice.  Là  on  lui  a  enseigné  à  écrire;  ici^ 
à  monter  un  éléphant  et  un  cheval^,  à  diriger  un  char,  à  manier  l'arc,  la 

^  Cette  légende  est  encore  le  résumé  som-  de  Çâkya,  traduit  du  chinois  par  Klaprotb. 

maire  du  chapitre  correspondant  du  Lalita  vis-  {Foe  houe  An'^  p.  aai.) 

tara.  (Lalita  vistaraj  ch.  viii ,  f.  67  sqq.  de  mon  '  Le  texte  se  sert  des  expressions  caractéris- 

man.)  Il  faut  voir  aussi  le  rédt  de  la  naissance  tiques  et  tout  indiennes,  1  à  monter  sur  le  cou 
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flèche,  la  massue,  Faiguillon,  à  pratiquer  en  un  mot  les  autres  exercices 
convenables  à  sa  naissance.  Voici  la  salle  où  s'exerçait  le  Bôdhisattva.  C'est 
en  cet  endroit  qu'environné  de  cent  mille  Divinités,  le  Bôdhisattva  se  livrait 
au  plaisir  avec  ses  soixante  mille  femmes.  C'est  ici  que  dégoûté  du  monde 
par  la  vue  d'un  vieillard,  d'un  malade  et  d'un  mort,  le  Bôdhisattva  [quitta 
sa  demeure]  pour  se  retirer  dans  ]a  forêts  C'est  ici  qu'il  s'assit  à  l'ombre 
d'un  Djambu,  et  que  se  détachant  des  conditions  du  péché  et  de  la  misère, 
il  parvint,  par  la  réflexion  et  le  jugement,  au  premier  degré  du  Dhyâna  (la 
contemplation),  qui  est  le  résultat  de  la  vue  distincte  «qui  donne  la  satisfac- 
tion et  le  bonheur,  et  qui  ressemble  à  l'état  exempt  de  toute  imperfection. 
C'est  alors  qu'un  peu  après  midi,  au  moment  où  l'on  prend  le  repas,  on 
vit  l'ombre  des  autres  arbres  se  projeter  [dans  le  sens  ordinaire],  se  diriger, 
s'incliner  vers  l'orient^,  tandis  que  l'ombre  de  l'arbre  Djambu  n'abandonnait 
pas  le  corps  du  Bôdhisattva.  A  cette  vue  le  roi  Çuddhôdana  tomba  une  se- 
conde fois  de  toute  sa  hauteur  aux  pieds  du  Bôdhisattva.  C'est  par  cette 
porte  qu'escorté  de  cent  mille  Divinités,  le  Bôdhisattva  sortit  de  Kapila- 
vastu  au  milieu  de  la  nuit.  Ici  le  Bôdhisattva  remit  son  cheval  et  ses  parures 
entre  les  mains  de  Tchhandaka  [son  serviteur],  et  le  congédia.  C'est  ce 
que  dit  cette  stance  : 

«  Tchhandaka  ayant  reçu  ses  parures  et  son  cheval,  fut  congédié  par  lui  ; 
le  héros  entra  seul  et  sans  serviteur  dans  la  forêt  où  il  allait  se  mortifier. 

«  C'est  ici  que  le  Bôdhisattva  échangeant  avec  un  chasseur  ses  habits  de 
soie  de  Bénârès  «contre  des  vêtements  de  couleur  jaune ,  embrassa  la  vie 
de  mendiant.  Ici  il  fut  reçu  dans  l'ermitage  des  Bhài^vides.  En  cet  en- 
droit le  roi  Bimbisâra  invita  le  Bôdhisattva  à  partager  avec  lui  la  royauté. 
C'est  là  qu'il  rencontra  Arâda'  et  Udraka,  ainsi  que  l'exprime  cette  stance  : 


«d*un  éléphant  et  sur  le  dos  d'un  cheval.» 
^  Cette  partie  de  la  légende  de  Çâkya  est 
depuis  longtemps  connue  et  à  bon  droit  cé- 
lèbre, parce  qu'elle  exprime  les  idées  de  com- 
passion et  de  charité  qui  passent  pour  les  pre- 
miers motifs  de  la  mission  que  s'est  donnée 
Çâkya.  On  la  trouve  amplement  développée 
dans  le  Foe  houe  ki,  p.  ao4  sqq. 

'  Le  texte  se  sert  ici  d'une  expression  que 
je  n'ai  vue  que  dans  ce  style  :  pràtchtna  prâg- 

L 


bhdra.  D'après  Wilson,  prâghhâra  ne  signifie 
que  t sommet  d'une  montagne.»  En  rappro* 
chant  de  ce  sens  le  composé  de  notre  texte , 
on  pourrait  supposer  que  l'adjectif  prAghhâra 
signifie  t  ce  dont  le  poids  est  au  sommet.  » 

'  Ce  Brahmane  a  déjà  été  nommé  ci-dessus , 
sect.  n,  p.  i54«  note  i.  Je  crois  reconnaître 
le  nom  du  premier  de  ces  anachorètes,  Arâda, 
dans  la  transcription  chinoise  A  Um^  tdle  que 
la  donne  Klaproth,  d'après  une  légende  de  la 

49 
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«  Dans  cet  ermitage  vivaient  les  Rïchis  Udraka  et  Ârâda;  le  Bôdhisattva, 
cet  Indra  parmi  les  hommes,  ce  protecteur,  se  rendit  familière  la  pratique 
de  leur  doctrine. 

«  Ici  le  Bôdhisattva  se  soumit  à  une  rude  pénitence  de  six  années.  Cest  ce 
que  dit  cette  stance  :  Le  grand  solitaire ,  après  s'être  livré  à  une  rude  pé* 
nitence  de  six  années,  reconnut  que  ce  n'était  pas  la  voie  véritable ,  et 
abandonna  cette  pratique. 

«  Cest  en  cet  endroit  que  Nandà  et  Nandabalâ,  les  filles  du  villageois,  pré- 
sentèrent au  Bôdhisattva  une  offrande  de  miel  et  de  lait,  qui  se  multiplia 
[miraculeusement]  en  dix  offrandes,  et  dont  il  se  nourrit  ^  On  cite  à  cette 
occasion  la  stance  suivante  : 

ff  Ayant  mangé  en  cet  endroit  l'offrande  de  lait  et  de  miel  que  lui  avait 
présentée  Nandà,  le  grand  héros^  le  plus  éloquent  des  honunes  alla  s'asseoir 
à  l'ombre  de  l'arbre  Bôdhi. 


vie  de  Çâkyamuni.  {Foe  houe  ki,  p.  aSi.)  Je 
coDJectare  même  que  Klaproth,  ou  le  texte 
qu*il  suit,  commet  une  erreur,  en  ikisant 
de  Kia  îan  un  autre  Brahmane  différent  du 
premier.  {Ibid,)  Si,  en  effet,  on  rapproche 
du  nom  sanscrit  du  Brahmane  en  question, 
Arâda  Kildma,  le  double  nom  chinois  A  Um 
Kia  lan^  on  sera  natuidlement  porté  à  croire 
que  les  quatre  monosyllabes  chinois  sont  la 
transcription  assez  peu  altérée  des  deux  tris- 
syllabes  sanscrits.  Un  passage  de  la  légende 
de  Çâkyamuni ,  telle  qu  elle  a  été  rédigée  par 
Buddha  ghosa  et  traduite  du  pâli  par  M.  Tur- 
nour,  semble  dire  qu  Arâda  résidait  dans  le 
Magadha,  non  loin  de  Râdjagdha.  (Joam, 
Asiat  Soc.  ofBengal,  t.  VII,  p.  810.]  Mais  le 
Lalita  vistara  aflBrme  positivement  que  le  Brâh* 
maae  Arâda  vivait  dans  la  grande  ville  de  Vâi* 
çâli.  (Lalita  vistara,  f.  ia5  6  de  mon  man.) 
Ce  fait  est  confirmé  par  un  passage  de  Parinib- 
bâna  sutta  pâli,  dont  M.  Turnour  a  donné  une 
excdUente  analyse.  Cest,  en  effet,  au  ddà  de 
Vâiçâlî,  après  ]a  dernière  visite  de  Çâkya  dans 
cette  ville,  queut  lieu  une  discussion  entre  un 
Malla  et  un  disciple  d*Alâra  Kâlâma  (comme  les 
Singhalais  le  nomment),  sur  les  mérites  relatif 


de  Çâkya  et  d*Âlâra.  [Joum.  Asiat,  Soc.  ofBengal, 
t.  Vn,  p.  ioo4.)  n  semble  naturel  de  conclure 
de  cette  dernière  circonstance  que  la  résidence 
d'Arâda  n  était  pas  éloignée  de  VâiçâH.  Quant 
à  Rudraka,  fils  de  Râma,  cest  bien  à  Râdja- 
grîha  que  Çâkyamuni  fit  sa  rencontre,  ainsi 
que  je  Tai  dit  plus  haut  (sect.  Il,  pag.  i54t 
note  1  )  ;  le  Lalita  vistara  affirme  positivement 
ce  fait.  [Lalita  vistara,  f.  128  b  de  mon  man.) 
J'ignore  laquelle  des  deux  autorités  il  faut  pré- 
férer, du  Lalita  vistara  qui  nomme  ce  dernier 
Brahmane  Radnûca  Râmofmttm,  ou  de  la  pré- 
sente légende  qui  le  nomme  Udraka.  Ce  qu*il 
y  a  de  certain,  c'est  que  cette  dernière  ortho- 
graphe est  confirmée  par  le  commentaire  pâli 
de  Buddha  ghosa,  qui  cite  ce  même  Brahmane 
sous  le  nom  de  Uddakaramo.  (/oant.  Asiat  Soc, 
ofBengal,  t.  Vil,  p.  810.)  Il  faut  probablement 
lire  Vdiaka  Bâma.  Quant  aux  faits  résumés 
dans  ce  passage,  depuis  le  moment  où  Çâkya 
s'assit  sous  un  arbre  D^ambu ,  voyez  la  légende 
souvent  citée  de  la  vie  de  Çâkya.  (Foe  koue  ki, 
p.  a3i  sqq.  et  p.  281  sqq*) 

^  Voyez  cette  partie  de  la  légende  de  Çâkya 
racontée  en  détail  dans  le  Fœ  hom  ki,  p.  a 83 
et  !i84.  Conf.  As,  Res.  t.  XX, p.  i65. 
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«  C'est  ici  que  Kâlika  le  roi  des  Nâgas  vint  trouver  le  Bôdhisattva  qui 
était  assis  près  de  Tarbre  Bôdhi,  et  se  mit  à  chaater  ses  louanges.  Aussi  dit* 
on  :  Le  plus  éloquent  des  hommes  fiit  loué  par  Kâlika  le  roi  des  serpents, 
après  que  désireux  de  l'immortalité \  il  fut  entré  dans  la  voie  qui  y  mène, 
sur  le  trône  de  la  Bôdhi^. 

«  En  ce  moment  le  roi  se  prosternant  aux  pieds  du  Sthavira,  lui  parla 
ainsi  les  mains  réunies  avec  respect  :  Si  je  pouvais  voir  ce  roi  des  Nâgas 
qui  a  contemplé  le  Tathâgata,  lorsque  possédant  la  vigueur  du  roi  des  élé* 
phants  furieux,  il  marchait  dans  cette  voiel  Et  aussitôt  le  roi  des  Nâgas, 
Kâlika,  apparaissant  auprès  du  Sthavira  Upagupta,  lui  dit  les  mains  réunies 
avec  respect  :  Sthavira,  que  me  commandes-tu?  Alors  le  Sthavira  dit  au 
roi  :  Voici,  ô  grand  roi,  Kâlika  le  roi  des  Nâgas,  qui  a  chanté  les  louanges 
de  Bhagavat,  lorsque  assis  auprès  de  Tarbre  Bôdhi,  il  s'avançait  dans  la  voie 
du  sahit.  Aussitôt  le  roi,  les  mains  réunies  avec  respect,  parla  ainsi  à 
Kâlika  le  roi  des  Nâgas  :  Tu  Tas  donc  vu  celui  dont  le  teint  égalait  Téclat 
de  l'or  fondu,  tu  Tas  vu  mon  maître  incomparable,  dont  la  face  ressemble 
à  une  lune  d'automne  !  Expose-moi  une  partie  des  qualités  du  Sage  aux  dix 
forces;  dis-moi  quelle  était  alors  la  splendeur  du  Sugata.  Je  ne  puis,  lui 
dit  le  Dragon ,  l'exprimer  par  des  paroles  ;  mais  juges-en  par  un  seul  mot  : 


'  U  y  a  ici  encore  uoe  fonne  incorrecte ,  amr 
rïtàrthmaJf.  pour  amntàriht.  Voyez  la  légende 
de  ce  dragon  qui  était  aveugle ,  dans  le  Foe 
koae  In,  p.  a85. 

'  Cest  ainsi  que  je  traduis  le  composé 
Bôdhiman^,  expression  tout  à  fait  propre  au 
sanscrit  buddhique.  Interprétée  littéralement 
et  selon  les  règles  du  style  classique ,  elle  de- 
vrait  signifier  «  Tessence  de  la  Bôdbi ,  ou  de 
•  rintdligenee  ;  »  et  c*est  ainsi  que  je  Tai  enten< 
due  longtemps,  et  en  particulier  pendant  que 
je  lisais  des  Sûtras  développés,  tels  que  le  Lotus 
de  la  bonne  Loi,  où  rien  n éclaire  le  lecteur 
sur  le  sens  spécial  de  ce  terme  ;  mais  j*ai  ac< 
quis  depuis  la  conviction  qu'il  désigne,  notam- 
ment dans  les  anciennes  légendes,  le  trône  ou 
siège  miraculeux,  qui  passe  pour  s*étre  âevé 
de  terre  à  lombre  de  Tarbre  Bôdbi,  lorsque 
Çâkya  eut  rempli  les  devoirs  qui  lui  donnaient 


dnnt  au  titre  de  Buddba.  On  trouve  à  ce  sujet, 
dans  le  Foe  koue  ki ,  une  note  de  Klaprotb 
qui  M  labse  aucun  doute  sur  Tapplication 
toute  spéciale  de  ce  terme.  {Fœ  koae  ki,  p.  a86, 
note,  col.  1.)  Il  faut  seulement  ajouter  que 
t  Testrade  de  l'arbre  Bôdhi ,  >  comme  les  Chi- 
nois Taj^pdlent,  est  le  Bôdhimanfa  de  nos  lé- 
gendes, ce  que  j'ign<Hrais  avant  d'avoir  vu  plu- 
sieurs fois  ce  terme,  soit  dans  ks  Avadànas , 
soit  dans  le  Lalita  vistara,  et  ne  pas  oublier 
que  ce  nom  s'applique  même  par  extension  à 
la  vifie  de  Gayâ,  où  se  trouvait  l'arbre  Bôdhi 
à  l'ombre  duqUel  parut  Testrade  ou  le  trône 
en  question.  C'est  ce  que  nous  apprend  Csoma 
dans  son  analyse  de  la  vie  de  Çâkya.  (A$iat 
Res.  t.  XX,  p.  29a  et  4a3.)  Ce  trône  se  nom- 
mait encore  Vaijrdsana,  «  le  siège  de  diamant  ■ 
(IhUL  p.  75  et  392);  mais  ce  nom  est  mçins 
commun  que  l'autre. 

40. 
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«  Touchée  par  la  plante  de  ses  pieds,  la  terre  avec  ses  montagnes  trem- 
bla de  six  manières  différentes;  éclairée  par  la  lumière  du  Sugata,  qui  se 
levait  semblable  à  la  lune  au-dessus  du  monde  des  hommes ,  elle  parut  belle 
et  plus  resplendissante  que  les  rayons  du  soleil.  Après  cet  entretien ,  le  roi 
fit  dresser  un  Tchàitya  en  cet  endroit  et  se  retira. 

«Ensuite  le  Sthavira  Upagupta  ayant  conduit  le  roi  auprès  de  Tarbre 
Bôdhi,  lui  dit  en  étendant  la  main  :  Cest  ici,  ô  grand  roi,  que  le  Bôdhi* 
sattva,  doué  de  la  grande  charité,  après  avoir  vaincu  toutes  les  forces  de 
Mâra,  parvint  à  Tétat  de  Buddha  parfaitement  accompli  ^  Cela  est  exprimé 
par  la  stance  suivante  : 

«  Cest  là,  auprès  de  Tarbre  Bôdhi,  que  le  héros  des  solitaires  dissipa  en 
peu  d'instants  Tarmée  de  Namutchi  humilié  ;  c'est  là  que  cet  être  incom- 
parable obtint  le  noble ,  le  suprême  et  Timmortel  état  de  Buddha. 

<  En  conséquence  le  roi  donna  cent  mille  [Suvarnas]  pour  Tarbre  Bôdhi, 
et  fit  élever  en  cet  endroit  un  Tchàitya;  après  quoi  il  se  retira. 

«  Alors  le  Sthavira  Upagupta  dit  au  roi  Açôka  :  C'est  ici  que  les  quatre 
grands  rois  du  Ciel  offrirent  à  Bhagavat  quatre  vases  £ûts  de  pierre,  et  qu'il 
en  choisit  un  ^.  En  cet  endroit  il  reçut  l'aumône  d'un  repas  de  la  main  des 


'  n  est  à  tout  instant  question  dans  les  lé- 
gendes du  séjour  de  Çâkya  auprès  de  T arbre 
Bôdhi,  sous  lequel  il  obtint  la  dignité  de  Bud- 
dha; cet  arbre  se  trouvait  à  Gayâ.  Les  détails 
du  séjour  de  ÇÂkya  dans  ce  pays  sont  ain[de- 
ment  exposés  et  développés  par  les  notes  rda^ 
tives  au  chapitre  xxxi  du  Fœ  kou»  ki  (Voyez 
p.  375  sqq.  p.  285  et  a  go.)  Fa  hian  vit  des 
Stupas  élevés  à  tous  les  endroits  à  peu  près 
que  désigne  notre  légende.  Je  dois  ajouter  ici 
qu*en  parlant  plus  haut  de  Torigine  du  nom 
de  BMhi  donné  au  figuier  indien ,  j*ai  oublié 
de  dire  en  faveur  de  mon  opinion,  que  chaque 
Buddha  avait,  selon  la  mythologie  populaire, 
son  Bôdhi  particulier,  lequel  n*était  pas  tou- 
jours le  Jicas  religiosa.  Ainsi  Tarbre  Bôdhi  du 
premier  Buddha  de  Tépoque  actudle  était  un 
Çirîcha,  c*est-à-dire  un  acacia  sirùa.  {Asiat 
Research,  t.  XVI,  p.  il53.  Foe  koae  ki,  p,  igS. 
Joam,  As.  Soc.  ofBengal,  t.  VII,  p.  793.  Mahd" 
vanso,  p.  go,  éd.  in-il^)  Celui  du  second  était 


un  Udumbara ,  c'est-à-dire  un  fatu  glomerata. 
(As.  Res.  t  XVI,  p.  454*  Foe  koae  ki,  p.  196. 
Joam.  Asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  Vil,  p.  7g4  et 
7g5.  MaHâvanso,  p.  ga.)  Celui  du  troisième 
était  un  Nyagrôdha ,  c  est-à-dire  un fcas  Indica. 
(Fœ  koae  ki,  p.  18g.  Joam.  AsiaL  Soc.  ofBen- 
gai,  t.  VII,  p.  7g6.)  Cela  prouve  que  le  nom 
de  Bédhi  est  un  terme  générique  désignant 
larbre  sous  lequel  un  Buddha  doit  obtenir  la 
consécration  de  sa  mission  sublime,  et  non 
pas  le  nom  propre  et  populaire  de  cette  espèce 
de  figuier.  Cest  là  ce  que  j'avais  voulu  établir 
ci-dessus,  sect.  Il ,  p.  77,  n.  a ,  et  ce  qu'indique 
déjà  l'analogie  seule  des  mois  Baiâha  et  Bôdhi. 
'  Voyez  sur  cette  légende  une  note  de  Kla- 
proth,  dans  le  Foe  koae  ki,  p.  agi.  Çâkya 
préféra  le  vase  le  plus  simple  de  tous  ceux 
que  les  Dieux  lui  offraient.  Cette  légende,  qui 
fait  partie  de  celle  qui  va  suivre,  est  racontée 
dans  le  Lolita  vistara,  fol.  ig7  b  et  ig8  a  de 
mon  man. 
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deux  marchands  Trapucha  et  Bhaiiika^  Ici  Bhagavat  sur  le  point  de  se 
rendre  à  Bénârès»  fîit  loué  par  un  certain  Upagana^.  Enfin  ie  Sthavira  ayant 
conduit  le  roi  au  lieu  nommé  Bïchipatana,  lui  dit  en  étendant  la  main 
droite  :  Ici,  ô  grand  roi,  Bhagavat  a  fait  tourner  la  roue  légale  de  la  Loi 
qui  en  trois  tours  se  présente  de  douze  manières  différentes.  Et  il  prononça 
cette  stance  : 

«En  ce  lieu,  le  Seigneur,  pour  mettre  un  terme  à  la  révolution  du 
monde,  a  fait  tourner  la  belle  et  excellente  roue,  qui  est  la  Loi  même. 

«  Cest  ici  qu'il  a  fait  adopter  la  vie  de  mendiant  à  mille  ascètes  qui 
avaient  les  che^ux  nattés;  ici  qu'il  a  enseigné  la  Loi  au  roi  Bimbisâra,  et 
que  les  vérités  ont  été  vues  par  ce  prince,  ainsi  que  par  quatre-vingt  mille 
Divinités ,  et  par  plusieurs  milliers  de  Brahmanes  et  de  maîtres  de  maison 
du  Magadha.  Cest  ici  que  Bhagavat  a  enseigné  la  Loi  à  Çakra,  Tlndra  des 
Dêvas ,  et  que  les  vérités  ont  été  vues  par  ce  Dieu ,  ainsi  que  par  quatre- 
vingt  mille  Dêvatâs.  Là  il  a  fait  un  grand  miracle.  Ici  Bhagavat,  après  avoir 
passé  chez  les  Dévas  Trayastrimças  le  temps  du  Varcha,  pour  enseigner  la 
Loi  à  sa  mère,  à  laquelle  il  devait  le  jour,  redescendit  [du  Ciel]  escorté 
d'une  foide  de  Dieux. 

«  Enfin  le  Sthavira  Upagupta  ayant  conduit  le  roi  à  la  ville  de  Kuçina- 
garî,  lui  dit  en  étendant  la  main  droite  :  C'est  en  ce  lieu,  o  grand  roi,  que 
Bhagavat,  après  avoir  rempli  tous  les  devoirs  d'un  Buddha,  est  entré  com- 
plètement dans  le  domaine  du  Nirvana,  où  il  ne  reste  rien  de  l'accumula- 
tion des  éléments  de  l'existence.  Et  il  ajouta  cette  stance  : 

«  Après  avoir  soumis  à  la  discipline  de  la  Loi  impérissable  le  monde  avec 
les  Dêvas,  les  hommes,  les  Asuras,  les  Yakchas  et  les  Nâgas,  le  grand  Rïchi, 
ce  sage  doué  d'intelligence  et  d'une  immense  compassion,  est  entré  dans  le 
repos,  tranquille  désormais  parce  qu'il  n'avait  plus  d'êtres  à  convertir. 


'  Cette  légende  est  encore  rapportée  dans  la 
note  précédemment  citée  de  Klaproth ,  d'après 
des  sources  singhalaises ,  et  en  partie  d'après 
le  Chinois  Hiuan  thsang.  [Foe  koue ki,  p.  agi.) 
Mais  dans  le  passage  que  Klaproth  a  emprunté 
a  Upham  {The  sacredand  histor,  Books  ofCeylon, 
t.  m,  p.  iio  sqq.),  les  mots  sont  singulière- 
ment défigurés.  Ces  deux  marchands  sont 
ceux-là  même  dont  il  est  parlé  dans  Tinscription 


de  la  fameuse  doche  de  flangoun ,  et  auxquels 
j*ai  fait  allusion  ci-dessus,  p.  356,  note  3.  La 
légende  dont  il  est  ici  question  faitTobjet  d'un 
chapitre  (le  xxiv^)  du  Lalita  vistara,  fol.  ig6  h 
de  mon  man. 

*  Ce  fait  est  encore  raconté  par  le  Lolita 
vistara,  ch.  xxvi,  f.  aog  l  de  mon  man.  C'est 
entre  le  trône  du  Bôdhimanda  et  la  ville  de 
Gayâ  qu'il  eut  lieu. 
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«  A  ces  roots  le  roi  s^évanouit  et  tomba  par  terre  ;  on  lui  jeta  de  l'eau 
[sur  le  visage],  et  il  se  releva.  Puis  quand  il  eut  repris  un  peu  ses  sens,  il 
donna  cent  mille  [Suvarnas]  pour  le  [lieu  du]  Nirvana,  et  fit  construire  en 
cet  endroit  un  Tchâitya.  S'étant  ensuite  jeté  aux  genoux  du  Sthavira,  il  lui 
dit  :  Voici,  ô  Sthavira,  quel  est  mon  désir:  je  veux  honorer  les  reliques 
de  ceux  des  Auditeurs  de  Bhagavat  qui  ont  été  désignés  [par  lui]  comme 
étant  les  premiers.  Bien,  bien,  ô  grand  roi,  reprit  le  Sthavira  ;  c'est  là  une 
bonne  pensée.  Alors  le  Sthavira  conduisant  le  roi  à  Djètavana,  lui  dit  en 
étendant  la  main  droite  :  Voici ,  ô  grand  roi ,  le  Stupa  du  Sthavira  Çâri- 
puttra;  tu  peux  maintenant  Thonorer.  Quels  furent  les  mérites  de  Çftri- 
puttra?  demanda  le  roi.  Il  fut,  dit  le  Sthavira,  comme  un  second  maître; 
il  fut  le  général  de  l'armée  de  la  Loi,  pendant  que  le  Buddha  en  faisait 
tourner  la  roue  ;  c'est  lui  qui  a  été  désigné  comme  le  premier  de  ceux  qui 
possèdent  la  sagesse,  lorsque  Bhagavat  a  dit:  La  sagesse  de  l'univers  entier, 
en  exceptant  toutefois  le  Tathâgata,  n'égale  pas  la  seizième  partie  de  la 
sagesse  de  Çâriputtra.  Et  Upagupta  prononça  cette  stance  : 

«L'incomparable  roue  de  la  bonne  Loi,  qu'a  fait  tourner  le  Djina,  le 
sage  Çâriputtra  l'a  fait  tourner  aussi  à  son  exemple.  Quel  homme,  autre 
que  le  Buddha,  pourrait  en  ce  monde  connaître  et  exposer,  sans  en  rien 
omettre,  le  trésor  et  la  foule  des  qualités  du  fils  de  Çàradvati  ? 

«  Alors  le  roi  satisfait,  après  avoir  donné  cent  mille  [Suvarnas]  pour  le 
Stûpa  du  fils  de  Çàradvati  le  Sthavira,  s'écria  les  mains  réunies  en  signe 
de  respect  :  J'honore  avec  une  dévotion  profonde  le  fils  de  Çàradvati,  qui 
est  affranchi  des  liens  de  l'existence ,  dont  la  gloire  éclaire  le  monde ,  de 
ce  héros,  le  premier  de  ceux  qui  possèdent  la  sagesse. 

«  Le  Sthavira  Upagupta  montrant  ensuite  le  Stupa  du  Sthavira  Mahâ 
Mâudgalyàyana ,  s'exprima  ainsi  :  Voici,  ô  grand  roi,  le  Stûpa  du  grand 
M âudgalyàyana ;  tu  peux  l'honorer.  Quels  furent,  dit  le  roi,  les  mérites  de 
ce  sage?  Il  a  été  désigné  par  Bhagavat,  reprit  le  Sthavira,  comme  le  pre- 
mier de  ceux  qui  possèdent  une  puissance  surnaturelle,  parce  qu'avec  le 
pouce  de  son  pied  droit  il  a  ébranlé  Vâidjayanta,  le  palais  de  Çakra,  i'In- 
dra  des  Dêvas  ;  c'est  lui  qui  a  converti  Nanda  et  Upananda,  les  deux  rois  des 
Nâgas^  Et  il  prononça  cette  stance  : 

^  Les  Chinois  disent  aussi  que  MAudgalyâ*       acquis  la  plus  grande  puissance  surnaturelle, 
yana  est  celui  des  disciples  deÇâkya  qui  s'était        (A.  Rémusat,  Foe  kùue  ki,  p.  Sa.) 
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«  Il  faut  rhonorer  de  tout  son  pouvoir,  Kôlita \  le  premier  des  Brahmanes, 
qui  du  pouce  de  son  pied  droit  a  ébranlé  le  palais  d'Indra.  Qui  pourrait, 
en  ce  monde,  franchir  Tocéan  des  qualités  de  ce  sage  à  Tintelligence  par* 
bâte ,  qui  a  dompté  les  souverains  des  serpents ,  ces  êtres  redoutables  et  si 
difficiles  à  soumettre? 

«Le  roi  ayant  donné  cent  mille  [Suvarnas]  pour  le  Stupa  de  Mahà 
Màudgalyàyana,  s'écria  les  mains  réunies  en  signe  de  respect  :  J'honore, 
en  inclinant  la  tête,  le  célèbre  Màudgalyâyana,  le  premier  des  sages  doués 
d'une  puissance  surnaturelle,  qui  s'est  a£&anchi  de  la  naissance,  de  la 
vieillesse,  du  chagrin  et  de  la  douleur. 

«  Le  Sthavira  Upagupta  montra  ensuite  au  roi  le  Stupa  du  Sthavira  Mahâ 
Kâçyapa,  en  lui  disant:  Honore-le.  Quels  fiirent,  reprit  le  roi,  les  mérites 
de  ce  sageP  Ce  sage  magnanime,  ô  grand  roi,  a  été  désigné  par  Bhagavat 
comme  le  premier  de  ceux  qui  ont  peu  de  désirs,  qui  sont  satisfaits,  qui  ont 
triomphé  de  ceux  qui  parlent  des  qualités  ;  Bhagavat  l'a  invité  à  partager  son 
siège;  couvert  d'un  vêtement  de  couleur  blanche,  compatissant  poiu*  les 
pauvres  et  les  malheureux,  il  a  conservé  le  dépôt  de  la  Loi.  Et  il  prononça 
cette  stance  : 

«  Ce  noble  trésor  de  vertu,  ce  Religieux  compatissant  pour  les  pauvres 
et  les  misérables,  qui  ne  se  reposait  jamais,  qui  portait  le  costume  du  Sage 
qui  sait  tout,  ce  maître  intelligent  qui  a  conservé  le  dépôt  de  la  Loi,  est-il 
im  homme  qui  pourrait  énumérer  complètement  ses  qualités  ?  C'est  à  lui 
que  le  Djina  bienveillant  a  cédé  la  moitié  du  meilleur  des  sièges. 

«  Alors  le  roi  Âçôka  ayant  donné  cent  mille  [Suvarnas]  pour  le  Stupa  de 
Mahft  Kâçyapa  le  Sthavira,  parla  ainsi  les  mains  réunies  en  signe  de  respect  : 
J'honore  le  Sthavira  Kâçyapa  qui  se  retirait  dans  les  cavernes  des  mon- 
tagnes, qui  n'aimait  ni  les  combats  ni  les  haines,  ce  sage  plein  de  quiétude, 
en  qui  la  vertu  du  contentement  était  à  son  comble. 

«  Le  Sthavira  Upagupta  montra  ensuite  au  roi  le  Stûpa  de  Vakkula^  le 

'  Gsoma  nous  apprend,  dans  son  analyse  gds  et  les  Mandchous.  (Fœ  kone  ki,  p.  68, 

du  Dol-va,  que  KâUia,  qui  était  un  autre  nom  note  a.  )  Son  erreur  vient  en  partie  du  Voca- 

de  Màudgalyâyana,  signifie  t  né  dansle  giron.  •  bdaire  pentaglotte,  qui  écrit  ce  nom  Kâlitah. 

{Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  Ag.)  Kiaproth  a  commis  (Sect.  zxi,  n*  5.) 

une  légère  inexactitude  en  transcrivant  ce  der-  '  Le  texte  écrit  le  nom  de  ce  Rdigieux 

nier  nom  par  Kâlitha;  mais  il  en  a  bien  re-  Vatkula;  mais  je  n  hésite  pas  à  corriger  cette 

connu  le  sens  d*après  les  Tibétains,  les  Mon-  orthographe,  et  à  la  remplacer  par  celle  de 
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Sthavira,  et  lui  dît  :  Voici,  ô  grand  roi,  le  Stûpa  de  Vakkida;  honore-ie. 
Quels  furent,  reprit  le  roi,  les  mérites  de  ce  sage?  Ce  Religieux  magna- 
nime, répondit  le  Sthavira,  a  été  désigné  par  Bhagavat  comme  le  premier 
de  ceux  qui  connaissent  peu  d'obstacles.  Mais  le  Sthavira  n'ajouta  pas  pour 
ce  sage  la  stance  formée  de  deux  Pâdas.  Le  roi  dit  alors  :  Qu'on  donne  ici 
un  Kâkani^  Pourquoi,  lui  demandèrent  ses  ministres,  après  avoir  fixé  pour 
les  autres  Stupas  une  somme  égale,  donnes-tu  ici  un  Kâkanip  Voici,  répon- 
dit le  roi,  quelle  est  ma  pensée  :  quoique  ce  sage  ait  avec  la  lampe  de  l'en- 
seignement dissipé  complètement  les  ténèbres  qui  obscurcissaient  la  maison 
de  son  cœur,  il  n'a  pas,  à  cause  de  son  peu  de  désirs,  fait  le  bien  des  créa- 
tures, comme  l'ont  fait  les  autres;  car  il  n'a  jamais  rencontré  d'obstacles. 
A  ces  mots  les  ministres  furent  frappés  d'étonnement,  et  tombant  aux  pieds 
du  roi,  ils  s'écrièrent  :  Ah!  la  modération  des  désirs  de  ce  sage  magnanime 
a  été  inutile,  puisqu'il  n'a  pas  rencontré  de  difEcultés. 

s  Le  Sthavira  Upagupta  montrant  ensuite  le  Stûpa  du  Sthavira  Ananda, 
dit  au  roi  :  Voici,  ô  roi,  le  Stûpa  du  Sthavira  Ananda,  honore-le.  Quels 
fiirent,  dit  Açôka,  les  mérites  de  ce  Religieux."^  Ce  sage,  reprit  le  Sthavira,  a 
été  le  serviteur  de  Bhagavat;  c'est  lui  qui  était  le  premier  de  ceux  qui  avaient 
beaucoup  entendu,  et  qui  avaient  compris  la  parole  [du  Maître].  Et  il  ajouta 
cette  stance  : 

«  Soigneux  de  garder  le  vase  du  solitaire,  plein  de  mémoire,  de  fermeté 
et  d'intelligence,  Ananda,  cet  océan  de  savoir,  ce  vase  de  vertus,  ce  sage, 
dont  les  douces  paroles  étaient  claires,  et  qui  toujours  intelligent,  était 
habile  à  pénétrer  la  pensée  du  Buddha  parfait,  Ananda  enfin,  vainqueur 
dans  toutes  les  luttes ,  et  loué  par  le  Djina ,  est  constanmient  honoré  par 
les  hommes  et  par  les  Dieux. 

Vakkula,  nom  d*un  des  Auditeurs  de  Çàkya-  parce  que  le  sens  que  Wîlson  lui  donne  dans 

muni,  cité  dans   le  Lotos  de  la   bonne  Loi  son  lexique  n*a  rien  à  faire  ici.  U  est  évident 

(fol.  1 14  a  du  texte,  p.  i  a6  de  la  trad.)  et  dans  qu'il  s'agit  dans  notre  texte  d'une  monnaie ,  et 

le  Vocabulaire  pentaglbtie.  (Sect.  xxi,  n*  17.)  sans  doute  d'une  nK>nnaie  de  peu  de  valeur. 

Ce  nom  serait  peut-être  plus  régulièrement  Comme  kâka  est  un  des  mots  synonymes  de 

écrit  del'une  de  ces  deux  manières,  Vakulaon  raktikâ,  c'est-à-dire  de  la  graine  de  Yahms 

Vâkkuîa.  Je  n'ai  pas  osé  l'identifier  avec  celui  de  precatorius,  laqueUe  exprime  un  poids  d'une 

Vakkalin  (pour  Valkalin)^  Brahmane  dont  il  a  valeur  de  a  -^  grains  trôy  anglais,  il  est  per- 

été  parié  plus  haut ,  dans  la  légende  de  Pûrna ,  mis  de  croire  que  kâkani  est  ou  ce  poids  même , 

ci-dessus,  p.  267.  ou  une  mesure  donnée  de  Kàkas  ou  de  Rak* 

^  J'ai  conservé  ce  mot  sans  le  traduire,  tikâs,  ce  qui  parait  plus  probable. 
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«Le  roi  donna  pour  son  Stûpa  dix  millions  [de  Suvarnas].  Pourquoi 
donc,  dirent  les  ministres,  le  roi  honore-t-il  ce  Stûpa  plus  que  tous  les 
autres  ?  Voici ,  répondit  le  roi ,  quelle  est  ma  pensée. 

«  Ce  sage,  dont  le  nom  exprime  Tabsence  de  tristesse,  mérite  d^étre  parti- 
culièrement honoré,  parce  qu'il  a  soutenu  le  corps  pur  du  plus  éloquent  des 
maîtres,  le  corps  de  celui  qui  fut  la  Loi  même. 

<  Si  le  flambeau  de  la  Loi  qui  dissipe  les  ténèbres  épaisses  des  douleurs, 
brille  aujourd'hui  parmi  les  hommes,  c'est  grâce  à  la  puissance  de  ce  fils 
du  Sugata;  voilà  pourquoi  il  mérite  d'être  particulièrement  honoré. 

«  De  même  que  pour  avoir  de  l'eau  de  l'Océan,  personne  ne  va  chercher 
dans  le  pas  d'une  vache;  ainsi  c'est  après  avoir  reconnu  son  natmrel  et  sa 
condition,  que  le  souverain  Maître  a  consacré  ce  Sthavira  comme  le  déposi- 
taire des  Sûtras. 

«Le  roi,  après  avoir  rendu  ces  honneurs  aux  Stupas  des  Sthaviras,  se 
jeta  aux  pieds  du  Sthavira  Upagupta,  et  lui  dit  le  cœur  rempli  de  joie  : 
J'ai  donné  un  but  à  la  condition  d'homme  qu'on  obtient  par  le  sacrifice 
aux  cent  offrandes^;  j'ai  extrait  l'essence  des  avantages  passagers  et  vains 
de  la  puissance  royale;  je  me  suis  assuré  l'autre  monde,  et  j'ai  orné  celui-ci 
de  centaines  de  Tchâityas,  plus  brillants  que  le  nuage  aux  teintes  blanches; 
n'ai-je  donc  pas  aujourd'hui  accompli  la  Loi,  si  difficile  à  exécuter,  de  l'Etre 
incomparable  ?  Enfin  le  roi  s'étant  incliné  devant  Upagupta,  se  retira. 

«  Quand  le  roi  Açôka  eut  ainsi  donné  cent  mille  [Suvarnas]  à  chacun  de 
ces  endroits,  le  lieu  de  la  naissance,  l'arbre  Bôdhi,  l'endroit  où  le  Buddha 
avait  fait  tourner  la  roue  de  la  Loi,  celui  où  il  était  entré  dans  le  Nirvana , 
il  porta  principalement  sa  faveur  sur  l'arbre  Bôdhi,  en  songeant  que  c'était 
là  que  Bhagavat  avait  obtenu  l'état  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Il 
envoya  donc  à  cet  arbre  tout  ce  qu'il  avait  de  plus  précieux  en  fait  de 
joyaux.  La  première  des  femmes  du  roi  Açôka  se  nommait  Tichya  rakchitâ. 
La  reine,  [en  voyant  la  piété  du  roi,]  fit  la  réflexion  suivante  :  Le  roi  prend 
du  plaisir  avec  moi,  et  cependant  il  envoie  à  l'arbre  Bôdhi  ce  qu'il  a  de 
plus  précieux  en  fait  de  joyaux!  Elle  fit  venir  ensuite  une  femme  de  la 
caste  Mâtangga,  et  lui  dit  :  Ne  pourrais-tu  pas  me  détruire  cet  arbre  Bôdhi 
qui  est  pour  moi  une  sorte  de  rivale  .^^  Je  le  puis,  reprit  la  femme;  mais 

^  n  serait  peut-être  plus  conforme  aux  idées        Nos  manuscrits  sont  en  cet  endroit  fort  în- 
buddhiques  de  dire,  i  qu*oo  n  obtient  pas. ...»        corrects. 

I.  50 
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il  me  faut  des  Kârchâpanas.  La  Mâtanggî  attaqua  Tarbre  de  ses  Mantras, 
et  y  attacha  un  fil  ;  et  l'arbre  commença  bientôt  à  se  dessécher.  Les  gens  du 
roi  vinrent  lui  annoncer  que  l'arbre  Bôdhi  se  desséchait ,  et  ils  prononcèrent 
cette  stance  : 

«  Cet  arbre  à  Tombre  duquel  le  Tathâgata  parvint  à  connaître  le  monde 
entier  tel  qu'il  est,  et  à  obtenir  l'omniscience,  cet  arbre  Bôdhi,  ô  roi  des 
hommes,  commence  à  dépérir. 

«  A  cette  nouvelle  le  roi  perdant  connaissance,  tomba  à  terre;  mais  on 
lui  aspergea  le  visage  avec  de  Teau,  et  il  revint  à  lui.  Quand  il  eut  un  peu 
repris  ses  sens,  il  s'écria  en  pleurant:  En  voyant  le  tronc  du  roi  des  arbres, 
^e  croyais  voir  Svayambhû  lui-même;  maïs  une  fois  l'arbre  du  Seigneur 
détruit,  ma  vie  elle-même  s'éteindra  aussi  ^ 

«  Cependant  Tichya  rakchitâ  voyant  le  roi  troublé  par  le  chagrin,  lui  dit  : 
Seigneur,  si  l'arbre  Bôdhi  vient  à  mourir,  je  comblerai  le  roi  de  bonheur. 
Ce  n'est  pas  une  femme,  dit  le  roi,  c'est  l'arbre  Bôdhi  [qui  peut  me  rendre 
heureux],  cet  arbre  sous  lequel  Bhagavat  est  arrivé  à  l'état  suprême  de  Bud- 
dha  parfaitement  accompli.  Tichya  rakchitâ  dit  donc  à  la  Mâtanggî  :  Peux-tu 
rétabhr  l'arbre  Bôdhi  dans  son  premier  état?  Je  le  puis,  répondit  la  femme, 
s'il  conserve  encore  un  peu  de  vie.  Elle  détacha  donc  le  fil  [qui  le  ser- 
rait] ,  creusa  la  terre  tout  autour  du  tronc ,  et  l'arrosa  en  un  jour  avec  mille 
vases  de  lait.  Au  bout  de  quelques  jours  Tarbre  revint  dans  son  premier 
état.  Les  gens  du  roi  s'empressèrent  de  lui  annoncer  cette  nouvelle  :  Seigneur, 
bonheur  à  toi  :  voici  l'arbre  revenu  dans  son  premier  état.  Transporté  de 
joie,  Açôka  contemplant  l'arbre  Bôdhi,  s'écria  :  Ce  que  n'ont  pas  fait  Bim- 
bisâra  et  les  autres  chefs  des  rois  brillants  d'éclat,  je  vais  le  faire.  Je  ren- 
drai les  plus  grands  honneurs  à  l'arbre  Bôdhi ,  en  le  lavant  avec  de  l'eau  im- 
prégnée de  substances  odorantes,  et  à  l'Assemblée  des  Aryasen  remplissant 
à  son  égard  les  devoirs  de  l'hospitalité  pendant  les  cinq  mois  du  Yarcha  ^. 


'  Cette  tentative  de  la  reine  contre  Tarbre 
Bôdhi  est  racontée  en  abrégé  par  Fa  faian 
(Foe  koue  ki,  p.  agA);  elle  Test  avec  d'autres 
détails  dans  le  Mahâvama,  ch.  xx,  p.  laa. 
Une  tradition  commune  fait  le  fonds  de  ces 
divers  récits. 

'  Le  texte  dit  Pantcha  vârchika;  or  comme 
le  VarcluL  ou  la  saison  des  pluies ,  que  les  Re- 


ligieux sont  dans  Tusage  de  passer  chez  les 
laïques,  dure  quatre  ou  cinq  mois,  je  suppose 
que  c'est  à  cet  usage  que  fait  allusion  le  mot 
précité  du  texte.  Mais  il  se  pourrait  que  ce 
terme  se  rapportât  à  ce  que  M.  Abel-Rémusat 
nomme,  d'après  Fa  hian,  cla  grande  assem- 
iblée  quinquennale.!  [Fœ  koue  ki,  p.  a 6.) 
Conmie  je  n'ai  pas  de  détails  sufEsammenl 
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Alors  le  roi  ayant  fait  remplir  d'eau  de  senteur  mille  vases  faits  d'or,  d'ar- 
gent, de  lapis-lazuli  et  de  cristal,  rassembler  une  quantité  considérable 
d'aliments  et  de  boissons,  et  réunir  une  masse  de  parfums,  de  guirlandes 
et  de  fleurs,  prit  un  bain,  se  couvrit  de  vêtements  neufs,  non  encore  portés, 
et  ornés  de  longues  franges,  se  soumit  au  jeûne  qu'on  pratique  moyennant 
huit  conditions  ;  puis  ayant  pris  un  vase  à  encens ,  il  monta  sur  la  plate- 
forme de  son  palais ,  et  s'écria  en  se  tournant  vers  les  quatre  points  de 
l'horizon  :  Que  les  Çrâvakas  du  bienheureux  Buddha  veuillent  bien  venir 
ici  par  bienveillance  pour  moi  I  Et  il  prononça  cette  stance  : 

«  Que  les  disciples  du  Sugata  qui  ont  marché  dans  la  droite  voie,  dont 
les  sens  étaient  calmes ,  que  ces  sages ,  vainqueurs  des  désirs  et  du  péché , 
qui  sont  dignes  de  respect  et  qui  sont  honorés  par  les  Dieux  et  par  les 
hommes,  arrivent  en  ce  lieu  par  compassion  pour  moi. 

«  Amis  de  la  quiétude,  maîtres  d'eux-mêmes,  libres  de  tout  attachement, 
que  ces  fils  bien-aimés  du  Sugata,  du  roi  de  la  Loi,  ces  sages  devenus  Aryas, 
que  vénèrent  les  Asuras,  les  Suras  et  les  hommes,  viennent  ici  par  com- 
passion pour  moi. 

«  Que  les  sages  pleins  de  fermeté  qui  habitent  l'agréable  ville  de  Kâçmîra 

précis  sur  la  nature  et  Tobjet  de  cette  assem-  les  Brahmanes ,  de  méine  que  dans  les  textes 

blée,  j'ai  cru  devoir  adopter,  pour  traduire  sanscrits  du  Nord.  Cest  une  circonstance,  à 

Pantchavârchika ,  le  sens  qui  rappelle  un  usage  mon  avis ,  très  -  digne  de  remarque ,  et  qui 

connu.  Je  ne  dois  cependant  pas  oublier  de  prouve  de  la  manière  la  plus  évidente  Tanté- 

remarquer  que  cette  grande  assemblée  quin-  riorilé  du  Brahmanisme  sur  le  Buddhisme.  Il 

quennaie  de  Fa  hian  est  très-vraisemblable-  faut  ajouter  ce  fait  à  ceux  que  j'ai  allégués  plus 

ment  celle  qui  fut  instituée  par  le  roi  bud-  haut  (sect.  Il,  p.  i38sqq.)  en  faveur  de  la  thèse 

dhiste  Pîyadassi,  dans  le  troisième  des  édits  que  j*ai  essayé  de  prouver.  Au  temps  de  Piya- 

de  Girnar ,  et  qui  avait  pour  objet  de  recom-  dassi ,  c'est-à-dire  deux  siècles  après  Çâkya ,  la 

mander  de  nouveau  les  principales  règles  de  supériorité  politique  des  Brahmanes  était  en- 

ia  morale  buddhique ,  l'obéissance  qu'on  doit  core  assez  incontestable  pour  qu'un  roi  bud- 

à  son  père  et  à  sa  mère ,  la  libéralité  envers  dhiste  fût  obligé  de  les  nommer  dans  un  de 

les  Brahmanes  et  les  Çramanas ,  et  d'autres  ses  édils  avant  les  Religieux  buddhistes  eux- 

principes  également  humains.  (Prinsep,  dans  mêmes.  Mais  dans  les  livres  rédigés,  ou  tout 

Joum.  Asiat,  Soc.  ofBengal,  t.  VII,  p.  aaS,  q42  ,  au  moins  remaniés  plus  tard,  à  l'époque  de  la 

q5o  et  Â3g.]  Dans  cet  édit  de  Girnar,  comme  prédominance  du  Buddhisme,  les  compilateurs 

sur  les  Lâths  de  Delhi ,  d'AUahabad  et  d'autres  prirent,  à  l'égard  de  leurs  adversaires,  la  même 

provinces  du  Nord,  les  Brahmanes  sont  encore  liberté  que,  suivant  la  remarque  de  Prinsep , 

cités  avant  les  Çramanas  ;  mais  dans  le  qua-  s'était  déjà  donnée  le  rédacteur  des  édits  du 

trième  édit,  tel  quil  est  reproduit  à  Dhauli  Cattak,  et  dès  lors  les  Çramanas  précédèrent 
dans  le  Cattak ,  les  Çramanas  ont  le  pas  sur    ^  invariablement  les  Brahmanes. 

50. 
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pura,  que  les  Âryas  qui  résident  dans  la  forêt  ténébreuse  de  Mahâvana\ 
dans  le  char  de  Rèvataka',  viennent  ici  en  faveur  de  moi. 

«Que  les  fils  du  Djina  qui  habitent  auprès  du  lac  Ânavatapta,  dans  les 
montagnes,  près  des  fleuves,  et  dans  les  vallées,  que  ces  sages,  amis  de  la 
contemplation,  pleins  de  persévérance,  viennent  ici  avec  Ténergie  de  la 
compassion. 

«  Que  les  fils  du  plus  éloquent  des  hommes  «  qui  résident  dans  l'excellent 
palais  divin  de  Çêrîchaka',  que  ces  Religieux  exempts  de  chagrin  et  dont 
la  nature  est  pleine  de  miséricorde,  viennent  ici  par  compassion  pour  moi. 

«  Que  les  Religieux  pleins  d'énergie  qui  résident  dans  la  montagne  de 
Gandhamàdana  ^,  se  rendent  ici  par  bienveillance  pour  moi ,  appelés  par  mon 
invitation. 

«Dès  que  le  roi  eut  prononcé  ces  paroles,  trois  cent  mille  Religieux  se 
trouvèrent  réunis  en  sa  présence.  Mais  entre  ces  centaines  de  mille  d'Ârhats, 
de  disciples  et  d'hommes  ordinaires  pleins  de  vertus,  il  n'y  en  eut  aucun  qui 
se  présentât  pour  occuper  la  place  d'honneur.  D'où  vient  donc ,  dit  le  roi ,  que 


*  C'est  le  monastère  de  Mahâvana,  ainsi 
nommé  du  bois  où  il  était  situé  dans  le  pays 
d*Udyâna.  [Foe  koue  ki,  p.  54.) 

'  Je  n'ai  pas  vu  ailleurs  l'indication  de 
cette  localité.  Le  nom  de  Révata,  duquel  dérive 
celui  de  Révataka,  n'est  cependant  pas  étran- 
ger à  la  tradition  buddhique.  Le  Lalita  vistara 
nomme  ainsi  le  Brahmane ,  chef  d'un  des  er- 
mitages que  visita  Çâkyamuni  au  début  de 
sa  vie  de  mendiant.  (Lalita  vistara,  f.  ia5  h 
de  mon  man.)  La  tradition  du  Buddhisme  mé- 
ridional cite  un  Rêvata  plus  célèbre  encore , 
qui  dirigea  le  trobième  concile ,  et  qui  était 
contemporain  de  Dharmàçôka.  (Tumour,  dans 
Joum.  Asiat  Soc,  rf  Bengal,  t.  VII,  p.  791.) 
Ce  dernier  joue  un  rôle  très-important  dans  le 
Mahâvamsa.  [MaMvanso,  p.  16  sqq.  éd.  in-4'.) 
Rien  ne  nous  apprend  lequel  de  ces  deux  Ré- 
vatas  a  pu  donner  son  nom  à  ce  que  le  texte  de 
notre  légende  appelle  t  le  char  de  Révataka.  > 
Cette  expression  elle-même  de  char  parait  bien 
mythologique;  elle  rappelle  le  mot  vimâna, 
qui  désigne  chez  les  Brahmanes  les  chars  di- 


vins ,  ou  les  espèces  de  palais  mobiles  qu'on 
donne  aux  Dieux,  et  dont  les  nuages  ont  pro- 
bablement fourni  la  première  idée. 

'  Je  ne  trouve  rien  dans  nos  légendes  rela- 
tivement à  ce  palais  probablement  fabuleux.  Les 
Buddhistes  du  Sud  parient  d'un  lieu  nommé  Si- 
risa  mâlaka,  dans  la  légende  du  premier  Buddha 
de  l'époque  actuelle.  [Mahàvanso,  p.  go  et  98 , 
édit.  in -4".)  C'était  l'enceinte  qui  entourait 
l'arbre  Sirîsa  (  Çirtcka  en  sanscrit) ,  sous  lequel 
ce  Buddha  était  parvenu  à  son  état  de  perfec- 
tion. [Ibid,  p.  90.)  Je  n'oserais  afErmer  que  ce 
soit  ce  lieu  que  rappelle  notre  légende  sous  le 
nom  de  Çértchaka.  Ce  mot,  qui  serait  plus  cor- 
rectement écrit  Çàirtchaka,  peut  cependant 
bien  signifier  «  le  lieu  du  Çirîcha.  » 

*  On  sait  que  le  mont  Gandhamàdana  est 
un  lieu  fabuleux;  il  en  a  été  parlé  plus  haut, 
sect.  II ,  p.  1 78 ,  note  1 .  Cependant  la  suite 
du  dialogue  de  Pindôla  et  d'Açôka  semble  pla- 
cer cette  montagne  au  nord  du  lac  Ânavatapta. 
Est-ce  qu'il  n'en  aurait  pas  pu  exister  une  de 
ce  nom  dans  le  pays  de  Gandhâra  ? 
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le  siège  de  rAncien  n'est  pas  occupé  ?  Alors  le  vieux  Yaças,  qui  possédait  les 
six  connaissances  surnaturelles,  lui  répondit  en  ces  termes  :  Grand  roi,  c'est 
là  le  siège  de  TAncien.  Y  a-t*il  donc,  ô  Sthavira,  reprit  le  roi,  un  Religieux 
plus  âgé  que  toi?  Oui,  dit  le  Sthavira,  il  y  en  a  un  qui  a  été  désigné  par  le 
plus  éloquent  des  sages,  comme  le  chef  de  ceux  qui  font  entendre  le  rugis- 
sement du  lion  :  c  est  Pindôla,  le  descendant  de  Bharadvâdja  ;  et  ce  siège,  le 
premier  de  tous,  est  le  sien.  Aussitôt  le  roi,  sur  le  corps  duquel  tous  les  poils 
se  hérissaient  comme  les  filaments  de  la  fleur  du  Kadamba,  lui  adressa 
cette  question  :  Est-ce  qu'il  y  a  encore  au  monde  un  Religieux  qui  ait  vu  le 
Buddha?  Oui,  répondit  le  Sthavira,  il  y  en  a  un  qui  a  vu  le  Buddha;  c'est 
Pindôla,  descendant  de  Bharadvâdja,  et  il  vit  encore.  Est-ce  que  je  ne  pour- 
rais pas  le  voir  ?  dit  Açôka.—  Tu  vas  le  voir,  ô  grand  roi;  voici  le  moment  de 
sa  venue.  Transporté  de  joie ,  le  roi  s'écria  :  Quel  avantage  ce  serait  pour 
moi,  quel  avantage  supérieur  et  incomparable,  si  je  pouvais  voir  face  à  face 
cette  noble  créature,  qui  tient  par  son  nom  à  la  race  de  Bharadvâdja  I  Alors 
le  roi  réunissant  les  mains  en  signe  de  respect,  se  tint  debout  les  regards 
attachés  au  ciel.  Et  aussitôt  le  Sthavira  Pindôla,  le  descendant  de  Bharad- 
vâdja,  environné  de  plusieurs  milliers  d'Arhats,  qui  se  déployaient  à  sa 
droite  et  à  sa  gauche  comme  les  extrémités  du  croissant  de  la  lune,  s'abattit 
du  haut  des  airs  semblable  au  Râdjahamsa,  et  vint  s'asseoir  à  la  place  d'hon- 
neur. A  la  vue  de  Pindôla  le  Bharadvâdjide,  ces  nombreux  milliers  de  Re- 
ligieux s'avancèrent  à  sa  rencontre.  Le  roi  vit  Pindôla  dont  la  tète  était 
blanche,  dont  le  front  était  couvert  de  longs  sourcils  qui  cachaient  la  pru- 
nelle de  ses  yeux,  et  dont  l'extèrieiu*  était  celui  d'un  Pratyêka  Buddha;  et 
à  peine  l'eut-il  vu,  que  tombant  à  terre  de  toute  sa  hauteur  aux  pieds  de 
Pindôla,  comme  un  arbre  qu'on  aurait  coupé  par  la  racine,  il  baisa  les 
pieds  du  Religieux;  puis  s'étant  relevé,  et  ayant  posé  à  terre  les  deux  ge- 
noux, il  réunit  ses  mains  en  signe  de  respect,  et  regardant  le  Religieux,  il 
lui  dit  en  versant  des  larmes  : 

«  Quand,  après  avoir  triomphé  de  la  foule  de  mes  ennemis,  j'ai  vu  i^èunie 
sous  ma  puissance  unique  la  terre  avec  ses  montagnes,  jusqu'aux  rivages  de 
l'Océan  qui  l'entoure,  je  n'ai  pas  éprouvé  autant  de  plaisir  qu'en  voyant  le 
Sthavira. 

«  Ta  vue,  que  dans  ta  compassion  tu  m'accordes,  fait  aujourd'hui  appa- 
raître à  mes  yeux  le  Tathâgata  ;  ta  vue  double  mes  dispositions  bienveillantes. 
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«  Tu  las  donc  vu,  ô  Sthavira,  ie  souverain  des  trois  mondes,  mon  pré- 
ceptem*,  ie  bienheureux  BuddhaP  Alors  le  Sthavira  Pindôla,  le  descendant 
de  Bharadvâdja,  relevant  ses  sourcils  de  ses  deux  mains,  répondit  en  regar- 
dant Açôka  :  Oui,  je  Tai  vu  plus  d'une  fois  le  grand  et  incomparable  Rïchi, 
dont  la  splendeur  ressemblait  à  1  éclat  de  Tor  brûlant  ;  je  Tai  vu  paré  des 
trente-deux  signes  de  beauté,  avec  son  visage  semblable  à  une  lune  d'au- 
tomne, avec  sa  voix  supérieure  comme  celle  de  Brahmà;  je  Tai  vu  vivant 
dans  la  solitude.  —  En  quel  endroit,  ô  solitaire,  et  commentas-tu  vuBha- 
gavat?  Le  Sthavira  répondit  :  Lorsque  Bhagavat,  ô  grand  roi,  après  avoir 
mis  en  déroute  Farmée  de  Mâra,  alla,  pour  la  première  fois,  passer  le  temps 
de  la  saison  des  pluies  à  Râdjagrïha,  avec  cinq  cents  Arhats,  j'étais  à  cette 
époque  dans  cette  ville.  C'est  là  que  j'ai  vu  parfaitement  cet  être  digne  de 
respect.  Et  il  prononça  cette  stance  : 

«  Lorsque  entouré  de  Religieux  exempts  comme  lui  de  passions,  le  grand 
solitaire,  le  Tathâgata,  se  rendit  à  Râdjagrïha  pour  y  passer  le  temps  du 
Varcha  ; 

«J'étais  en  ce  moment-là  dans  cette  ville,  et  je  me  trouvai  en  présence 
du  Buddha  parfait;  alors  je  vis  le  Solitaire  comme  toi-même  tu  me  vois 
aujourd'hui. 

«Et  de  plus,  ô  grand  roi,  lorsqu'à  Çrâvastî  Bhagavat  voulant  vaincre 
les  Tirthyas,  opéra  un  grand  miracle,  en  faisant  apparaître  cette  couronne 
de  Buddhas  qui  s'élevait  jusqu'au  ciel  des  Akanicbthas,  je  me  trouvais 
alors  dans  cette  ville,  et  là  je  vis  ces  jeux  du  Buddha.  Puis  il  prononça 
cette  stance  : 

«Lorsque  les  Tirthyas,  qui  marchaient  dans  la  mauvaise  voie,  furent 
réduits  par  Bhagavat,  qui  fit  usage  de  sa  puissance  surnaturelle ,  je  vis  alors, 
ô  roi,  les  nobles  jeux  du  Héros  aux  dix  forces,  qui  comblèrent  de  joie  les 
créatures  ^ 

«Et  de  plus,  ô  grand  roi,  lorsqu après  avoir  passé  le  temps  du  Varcha 
chez  les  Dêvas  Trayastrimças,  pour  enseigner  la  Loi  à  sa  mère,  à  laquelle 
il  devait  le  jour,  Bhagavat  redescendit  dans  la  ville  de  Sâmkâçya,  suivi  de 
la  foule  des  Dieux,  je  me  trouvais  en  ce  moment-là  dans  cette  ville;  j'as- 
sistai à  la  brillante  fête  des  Dieux  et  des  hommes ,  et  je  vis  également  la 

^  Ceci  est  une  allusion  aux  faits  racontés  dans  la  légende  dont  j*ai  traduit  la  plus  grande  partie , 
ci-dessus,  sect.  II,  p.  i84- 
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glorieuse  métamorphose  d'Utpalavarnâ  qui  se  transforma  en  roi  Tchakra- 
vartin^.  Et  il  prononça  cette  stance  : 

c  Lorsqu'après  avoir  passé  le  Varcha  dans  le  monde  des  Dieux,  le  plus 
éloquent  des  hommes  en  redescendit  [sur  la  terre],  je  me  trouvais  en  cet 
endroit,  et  alors  je  vis  le  Solitaire,  ce  premier  des  êtres. 

«  Et  de  plus,  ô  grand  roi,  lorsque  invité  par  Sumâgadhâ,  la  fdle  d'Anâ- 
tha  pindika,  Bhagavat  se  rendit  miraculeusement  à  Pundra  vardhana,  escorté 
de  cinq  cents  Arhats,  alors  saisissant,  en  vertu  de  ma  puissance  surnaturelle, 
le  sommet  d'une  montagne,  je  m'élançai  dans  les  airs  et  me  rendis  à  Pun- 
dra vardhana.  Et  en  ce  moment  Bhagavat  me  donna  cet  ordre  :  Tu  n'en- 
treras pas  dans  le  Nirvana  complet,  tant  que  la  Loi  n'aura  pas  disparu. 
Puis  il  prononça  cette  stance  : 

«Lorsque  par  la  force  de  sa  puissance  surnaturelle,  le  guide,  le  pré- 
cepteur, sur  l'invitation  de  Siunâgadhâ,  se  rendit  [auprès d'elle],  alors  sai- 
sissant par  ma  force  surhumaine  le  sommet  d'une  montagne,  je  me  trans- 
portai rapidement  à  Pundra  vardhana. 

«  Alors  le  Sage,  ami  de  la  miséricorde,  qui  était  né  dans  la  famille  des 
Çâkyas,  me  donna  Tordre  suivant  :  Tu  n'entreras  pas  dans  le  Nirvana  com- 
plet, tant  que  la  Loi  n'aura  pas  disparu. 

«Et  de  plus,  ô  grand  roi,  lorsque  jadis,  au  moment  où  Bhagavat  était 
entré  dans  Ràdjagrïha  pour  mendier  son  repas,  tu  jetas  dans  son  vase  une 
poignée  de  terre,  en  disant  avec  l'enfantillage  de  ton  âge  :  Je  vais  lui 
donner  de  la  farine,  et  que  Râdhagupta^  t'approuva;  lorsqu'à  cette  occa- 
sion Bhagavat  fit  sur  toi  la  prédiction  suivante  :  Cent  ans  après  que  je  serai 


*  Voyez  plus  haut  ce  qui  a  été  dit  du  voyage 
et  de  la  descente  miraculeuse  de  Çâkyamuni 
dans  la  ville  de  Sâmkâçya.  (Sect.  II,  p.  170, 
note.  )  Quant  à  la  transformation  miraculeuse 
de  la  mendiante  Utpalâ ,  Fa  hifm  y  fait  une 
courte  allusion  dans  son  passage  à  Sâmkâçya. 
[Foe  houe  ki,  p.  ia4.  )  II  y  a,  au  reste,  dans 
notre  texte  une  nouvelle  trace  de  pâli  ou  de 
prâcrit,  c*est  le  mot  sampaiA  pour  le  sanscrit 
tampad  (prospérité). 

'  La  présence  du  nom  de  Râdhagapta  pour- 
rait ici  causer  un  embarras  dont  la  suite  de  la 
légende  nous  donne  le  moyen  de  sortir.  Nous 


avons  vu  plus  haut  que  le  jeune  enfant  qui 
jouait  avec  Djaya ,  c estàdîre  avec  Açôka , 
dans  celle  de  ses  existences  où  il  était  contem- 
porain de  Çâkya,  se  nommait  Vidjaya,  (Ci- 
dessus,  p.  877,  note  1.)  Comment  donc  Pin- 
dôla  peut-il  dire,  comme  il  fait  dans  notre 
texte,  que  Râdhagupta  donna  son  assentiment 
à  la  libéralité  du  petit  Djaya  ?  C'est  que ,  d'après 
la  suite  de  la  légende  que  nous  verrons  bien- 
tôt, Râdhagupta,  le  ministre  d* Açôka,  avait  été 
ce  Vidjaya  lui-même,  et  que  Pindôla  nomme 
ces  deux  personnages  par  le  nom  qu  ils  portent 
au  moment  même  où  il  leur  parle. 
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entré  dans  le  Nirvana  complet,  cet  enfant  sera  dans  la  ville  de  Pâtaliputtra 
le  roi  nommé  Açôka;  ce  sera  un  Tchakravartin,  souverain  des  quatre  par- 
ties de  la  terre;  ce  sera  un  roi  juste ,  un  roi  souverain,  qui  fera  la  distribu- 
tion de  mes  reliques,  et  qui  établira  quatre-vingt-quatre  mille  édits  royaux 
de  la  Loi;  lors  de  tous  ces  événements,  je  me  trouvais  dans  cette  ville.  Et 
il  ajouta  cette  stance  : 

«  Lorsque  tu  as  jeté  dans  le  vase  du  Buddha  une  poignée  de  terre,  vou- 
lant avec  Tenfantillage  de  ton  âge  lui  témoigner  de  la  bienveillance,  je 
me  trouvais  là  en  ce  moment. 

«  Le  roi  reprit  alors  :  Sthavira,  où  séjournes-tu  maintenant  ?  Au  nord  du 
premier  des  étangs,  sur  la  montagne  Gandhamâdana,  répondit  le  Sthavira; 
j'habite,  ô  prince,  avec  d'autres  Religieux  qui  suivent  la  même  règle  que 
moi.  Quel  est,  dit  le  roi,  le  nombre  de  ceux  qui  entourent  le  Sthavira?  — 
Ma  suite,  ô  roi  des  hommes,  est  de  soixante  mille  Arhats;  c'est  avec  ces 
sages  exempts  de  désirs  et  vainqueurs  du  péché  que  je  passe  ma  vie.  Mais, 
ô  grand  roi,  pourquoi  laisserais-je  pénétrer  le  doute  dans  l'esprit  de  l'As- 
semblée des  Religieux?  Aussitôt  que  l'Assemblée  aura  pris  son  repas,  je  la 
satisferai  par  une  instruction  agréable.  Qu'il  soit  ainsi  que  le  Sthavira  l'or- 
donne, répliqua  le  roi.  Quant  à  moi,  rappelé  au  souvenir  du  Buddha,  je 
donnerai  le  bain  à  l'arbre  Bôdhi ,  et  immédiatement  après  j'offrirai  une 
excellente  nourriture  à  l'Assemblée  des  Religieux.  Alors  le  roi  ayant  appelé 
le  héraut  Sarvamitra,  lui  dit  :  Je  ferai  présent  de  cent  mille  [Suvarnas]  à 
l'Assemblée  des  Aryas,  et  je  donnerai  le  bain  à  l'arbre  Bôdhi  avec  l'eau  de 
mille  vases.  Proclame  en  mon  nom  [que  les  Religieux  seront  reçus  par  moi 
pendant]  les  cinq  mois  du  Varcha. 

«  En  ce  temps-là  Kunâla^  avait  déjà  perdu  les  deux  yeux,  et  il  se  tenait 
à  la  droite  du  roi.  Il  allongea  deux  doigts,  sans  prononcer  une  parole;  son 
intention  était  d'annoncer  qu'il  voulait  donner  le  double.  Mais  au  moment 
où  Kunàla  augmentait  ainsi  la  somme  avec  un  signe  de  sa  main,  la  foule 
du  peuple  se  mit  à  rire.  Le  roi  riant  à  son  tour,  dit  à  Râdhagupta  :  Ohl  qui 
donc  a  ainsi  doublé  la  somme?  Il  y  a  bien  des  êtres,  répondit  Râdhagupta, 
qui  ont  besoin  du  mérite  des  bonnes  œuvres  ;  c'est  un  de  ceux-là  qui  a  doublé. 

^  Kunâlaest  ce  fils  d*Âçôka  auquel  la  reine  ainsi  à  cause  de  la  beauté  de  ses  yeux,  qui 
Tichya  rakchilâ  avait  fait  crever  les  yeux,  parce  ressemblaient  à  ceux  d*un  oiseau  nommé  Ku- 
qu  il  avait  résisté  à  ses  avances.  On  le  nommait        nâla.  Son  nom  8*écrit  avec  un  n  ou  un  n. 
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Eh  bien,  dit  le  roi,  je  ferai  présent  de  trois  cent  mille  [Suvarnas]  à  F  Assem- 
blée des  Aryas,  et  je  donnerai  le  bain  à  Tarbre  Bôdhi  avec  Teau  de  mille  vases. 
Que  Ton  proclame  en  mon  nom  [que  les  Religieux  seront  reçus  par  moi 
pendant]  les  cinq  mois  du  Varcha.  En  ce  moment  Kunâla  leva  quatre  doigts; 
mais  le  roi  en  colère  dit  à  Râdhagupta  :  Quel  est  donc,  Râdhagupta,  celui 
qui  lutte  ainsi  avec  moi  P  quel  est-il,  cet  ignorant  du  monde?  A  la  vue  du  roi 
irrité,  Râdhagupta  se  jetant  à  ses  pieds,  lui  dit  :  Seigneur,  qui  aurait  le  pou- 
voir de  lutter  avec  le  roi  des  hommes?  Cest  le  vertueux  Kunâla  qui  joue  avec 
son  père.  Aussitôt  le  roi  se  tournant  sur  la  droite,  aperçut  Kunâla  et  s'écria: 
Sthavira,  je  donne  à  TAssemblée  des  Aryas,  et  avant  elle  à  Tarbre  Bôdhi, 
ma  royauté,  mes  femmes,  la  foule  de  mes  conseillers,  Kunâla  et  ma  per- 
sonne même,  à  l'exception  de  mon  trésor;  je  baignerai  le  grand  arbre 
Bôdhi  avec  du  lait  et  de  Teau  parfumés  de  santal,  de  safran,  de  camphre, 
et  contenue  dans- cinq  mille  vases  d'or,  d'argent,  de  cristal,  de  lapis-lazuli , 
remplis  de  diverses  espèces  de  parfums;  je  lui  o£FriraI  des  milliers  de  fleurs. 
Que  l'on  proclame  en  mon  nom  [que  les  Religieux  seront  reçus  par  moi 
pendant]  les  cinq  mois  du  Varcha.  Et  il  prononça  cette  stance  : 

«Ma  royauté  florissante,  mes  femmes,  la  foule  entière  de  mes  conseil- 
lers, je  donne  tout  cela,  excepté  mon  trésor,  à  l'Assemblée  qui  est  comme 
un  vase  de  vertus;  je  me  donne  moi-même  et  Kunâla,  qui  est  plein  de 
qualités. 

«  Alors  le  roi  étant  sorti  en  présence  de  l'Assemblée ,  à  ia  tête  de  la- 
quelle était  le  Sthavira  Pindôla,  descendant  de  Bharadvâdja,  fit  construire 
une  estrade  des  quatre  côtés  de  l'arbre  Bôdhi;  puis  montant  lui-même 
sur  cette  estrade,  il  baigna  l'arbre  avec  l'eau  de  quatre  mille  vases.  Et  à 
peine  l'arbre  eut-il  été  ainsi  arrosé,  qu'il  redevint  tel  qu'il  était  autrefois. 
Il  y  a  im  texte  qui  dit  : 

«  A  peine  le  roi  des  hommes  eut-il  donné  à  l'arbre  Bôdhi  cet  excellent 
bain,  que  l'arbre  se  couvrit  d'un  tendre  et  vert  feuillage;  à  la  vue  des 
feuilles  vertes  qui  le  paraient,  et  de  ses  tendres  bourgeons,  le  roi  éprouva 
une  joie  extrême,  ainsi  que  la  foule  de  ses  ministres  qui  Tentouraient. 

«  Quand  le  roi  eut  donné  le  bain  à  l'arbre  Bôdhi,  il  se  mit  en  devoir  d'in- 
troduire l'Assemblée  des  Religieux  [dans  son  palais].  En  ce  moment  le 
Sthavira  Yaças  lui  adressa  ces  paroles  :  Grand  roi,  la  nombreuse  Assemblée 
d'Âryas  qui  est  rassemblée  ici,  est  digne  des  plus  grands  respects;  il  faut 
I.  51 
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rintroduire  de  manière  à  ne  lui  faire  aucun  tort.  Cest  pourquoi  le  roi  in- 
troduisit lui-même  les  Religieux  de  sa  propre  main,  et  jusqu'au  dernier  ^ 
«Il  y  avait  là  deux  Çrâmanêras,  qui  se  livraient  à  un  «échange  mutuel 
de  bons  offices^.  Si  Tun  donnait  à  son  compagnon  de  la  farine,  l'autre  lui 
en  donnait  aussi  ;  et  ils  échangeaient  de  cette  manière  les  aliments  et  les 
douceurs.  Le  roi,  en  les  voyant,  se  mit  à  rire  :  Voilà,  se  dit- il,  des  Çrâma- 
nèras  qui  jouent  à  un  jeu  d'enfants.  Cependant  quand  le  roi  eut  introduit 
l'Assemblée  des  Religieux  tout  entière,  il  alla  s'asseoir  à  la  place  d'hon- 
neur. En  ce  moment  il  reçut  cet  avertissement  du  Sthavira  :  Le  roi  n'a- 
t-il  pas  commis  par  inattention  quelque  inadvertance.^  Aucune,  répondit 
le  roi.  Cependant  il  y  a  là-bas  deux  Çrâmanêras  qui  s'amusent  à  un  jeu 
d'enfants,  semblables  à  des  petits  garçons  qui  jouent  dans  la  .poussière. 
Ces  Çrâmanêras  s'amusent  avec  de  la  farine  ,  des  aliments  et  des  dou- 
ceurs. Assez ,  repartit  le  Sthavira ,  ce  sont  deux  Arhats  qui  se  cèdent  chacun 
leur  part  avec  un  égal  détachement.  A  ces  mots  Açôka,  le  cœur  rempli 
de  joie,  conçut  cette  pensée  :  Quand  j'aurai  abordé  ces  deux  Çrâmanêras, 
je  donnerai  à  l'Assemblée  des  Religieux  assez  d'étoffe  pour  qu  elle  se  vête. 
Les  deux  Çrâmanêras  ayant  deviné  l'intention  du  roi,  se  dirent  entre  eux  : 
Nous  devons  concourir  à  augmenter  ses  mérites.  Et  aussitôt  l'un  se  pré- 
senta tenant  une  écaille  de  tortue ,  et  l'autre  apporta  des  couleurs.  A  cette 
vue  le  roi  leur  dit  :  Çrâmanêras ,  qu'allez-vous  donc  faire  ?  Nous  avons  de- 
viné, répondirent-ils,  que  le  roi  désirait  donner  à  l'Assemblée  des  Religieux 
assez  d'étoffe  pour  qu'elle  se  vête,  et  nous  venons  teindre  cette  étoffe. 
Je  n'ai  fait  qu'en  concevoir  la  pensée,  se  dit  le  roi  en  lui-même,  et  je  n'ai 


^  Je  traduis  ainsi,  par  conjecture,  le  mot 
navakànta;  il  me  semble  que  ce  doit  être  Top- 
posé  de  vriddhânta,  qui  se  trouve  une  ligne 
plus  bas  dans  notre  légende  «  et  qui  se  repré- 
sente assez  fréquemment  ailleurs,  toujours  avec 
le  sens  de  :  «  la  place  de  Tancien ,  la  première 
«  place.  »  Le  vriddhânta  signifie  en  effet,  comme 
je  le  crois,  «la  limite  du  vieillard,»  le  terme 
auquel  atteint  le  vieillard,  et  par  extension 
«  la  place  d'honneur.  >  Le  mot  navakànta  doit 
signifier  «la  limite  du  nouveau,  »  le  bas  bout. 

'  Voici  encore  une  expression  assez  peu 
claire  :  Samrand/an(yam  dharmÊOn  samâdâya 


vartatah.  Ce  passage  pourrait  aussi  bien  signi- 
fier «  ils  se  trouvaient  avoir  reçu  la  Loi  qui  ins- 
«  pire  Taffection.  »  Mais  le  préfixe  sam  de  Tad- 
jectif  samrandjantya  me  semble  exprimer  une 
idée  de  réciprocité  qui  décide  du  sens.  Le  ra- 
dical rafidj,  ainsi  que  mad,  est  employé  dans 
nos  légendes  du  Nord,  comme  dans  le  pâli 
du  Sud,  avec  le  sens  spécial  de  «plaire,  ôlre 
«gracieux»  dans  un  entretien;  et  quand  deux 
personnages  se  rencontrent,  c*est  de  termes 
dérivés  de  ces  radicaux  qu'on  se  sert ,  comme 
randjant  et  sammôdanî,  pour  exprimer  la  ma* 
nière  dont  ils  ouvrent  leur  entretien. 
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pas  prononcé  un  seul  mot.  Ils  connaissent  donc  les  pensées  des  autres  ces 
sages  magnanimes  ?  Et  aussitôt  tombant  à  leurs  pieds  de  toute  sa  hauteur, 
il  leur  dit  les  mains  réunies  en  signe  de  respect  : 

«  Le  descendant  des  Mâuryas,  avec  ses  serviteurs,  avec  son  peuple  et  les 
habitants  de  ses  villes,  est  arrivé  au  comble  du  bonheur,  a  heureusement 
célébré  tous  les  sacrifices,  puisque  des  êtres  vertueux  lui  témoignent  assez, 
de  bienveillance  pour  lui  faire  aujourd'hui  un  tel  présenta 

«  Le  roi  leur  dit  ensuite  :  Je  veux,  après  vous  avoir  abordé,  donner  à 
TÂssemblée  des  Religieux  assez  d'étoffe  pour  que  chacun  ait  ses  trois  vête- 
ments. En  conséquence ,  lorsque  les  cinq  mois  du  Varcha  fturent  écoulés ,  le 
roi  Açôka  fit  présent  à  chaque  Religieux  de  trois  vêtements;  et  quand  il 
eut  donné  quatre  cent  mille  manteaux  à  l'Assemblée,  il  racheta  des  [Reli- 
'gieux]  la  terre,  ses  femmes,  la  foule  de  ses  ministres,  lui-même  et  Kunâla 
[son  fils]  ^.  Sa  foi  dans  l'enseignement  de  Bhagavat  n'avait  fait  qu'augmenter; 
et  il  établit  quatre-vingt-quatre  mille  édits  royaux  de  la  Loi. 

«  Le  jom*  où  le  roi  promulgua  ces  édits,  la  reine  Padmavatî  mit  au  monde 
xm  fils,  beau,  agréable  à  voir,  gracieux;  les  yeux  de  cet  enfant  brillaient 
du  plus  vif  éclat.  On  alla  en  annoncer  la  nouvelle  au  roi  :  Bonheur  au  roi  : 
il  lui  est  né  un  fils.  Transporté  de  joie,  Açôka  s'écria  :  Une  joie  extrême, 
une  joie  sans  bornes  remplit  mon  cœur;  la  splendeur  de  la  race  des  Mâuryas 
est  à  son  comble  ;  c'est  parce  que  je  gouverne  selon  la  Loi,  qu'il  m'est  né 
un  fils;  puisse-t-il  aussi  faire  fleurir  la  Loi  I  C'est  pourquoi  on  lui  donna 
le  nom  de  Dharma  vivardhana.  On  apporta  ensuite  l'enfant  au  roi,  qui 
en  le  voyant  fut  comblé  de  bonheur  et  s'écria  : 

«  Qu'ils  sont  purs  les  beaux  yeux  de  cet  enfant,  ces  yeux  qui  ressemblent 
à  un  lotus  bleu  bien  épanoui!  Son  visage  paré  de  beauté  brille  semblable 
au  disque  de  la  pleine  lune. 


^  Le  texte  est  ici  altéré  dans  nos  deux  ma- 
nuscrits; il  manque  au  dernier  vers  une  s^fl- 
iabe  que  je  rétablis  par  conjecture. 

*  Il  est  réellement  curieux  de  retrouver  dans 
les  voyageurs  chinois  la  trace  historique  de 
cet  événement,  qui  n*est  indiqué  ici  que  d*une 
manière  très-abrégée.  Selon  Fa  hian ,  il  existait 
encore  de  son  temps,  près  de  Pâtaliputtra , 
une  colonne  élevée  par  AçAka,  qui  portait 


cette  inscription:  «  Le  roi  il  you.  (Açôka)  avait 
«donné  le  Yanfoa  <i  (Djambudvipa)  aux  Reli- 
«  gieux  des  quatre  côtés  ;  il  Ta  racheté  d*eux  pour 
«  de  Targent,  et  ainsi  trois  fois.  »  (Fœ  koue  hi, 
p.  a55et  a6i.)  Cestpour  cela  que  dans  notre 
légende  on  dit  qu* Açôka  donne  tout  à  TAs* 
semblée  des  Religieux,  hormis  son  trésor.  Il 
voulait  ainsi  se  réserver  les  moyens  de  répéter 
ses  libéralités. 

51. 
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«  Le  roi  dit  ensuite  à  ses  ministres  :  Voyez-vous ,  seigneurs,  aux  yeux  de 
qui  ressemblent  les  yeux  de  cet  enfant?  Nous  ne  connaissons  pas  d'homme, 
reprirent  les  ministres,  qui  ait  des  yeux  pareils;  mais  il  y  a  dans  THimavat, 
ce  roi  [des  montagnes],  un  oiseau  nommé  Kunàla,  aux  yeux  duquel  res- 
semblent les  yeux  de  ton  fils.  C'est  ce  qu  exprime  cette  stance  : 

«  Sur  le  sonunet  d'un  des  pics  du  mont,  roi  des  neiges,  qui  est  riche  en 
buissons,  en  fleurs  et  en  eaux,  habite  un  oiseau  qui  se  nomme  Kunâla;  les 
yeux  de  ton  fils  ressemblent  à  ceux  de  cet  oiseau. 

«  Qu'on  apporte  un  Kunâla,  s'écria  le  roi.  Or  les  Yakchas  entendaient  les 
ordres  qu'il  donnait  à  la  distance  d'un  Yôdjana  dans  le  ciel,  et  les  Nâgas  les 
entendaient  à  la  distance  d'un  Yôdjana  sous  la  terre.  Aussi  les  Yakchas  lui 
amenèrent-ils  un  Kunâla  dans  l'instant  même.  Le  roi,  après  avoir  longtemps 
examiné  les  yeux  de  l'oiseau,  ne  put  découvrir  aucune  différence  entre  ses 
yeux  et  ceux  de  son  fils.  C'est  pourquoi  il  dit  à  ses  ministres  :  Le  prince  a  les 
yeux  semblables  à  ceux  d'un  Kunâla;  qu'on  lui  donne  donc  le  nom  de  Kunâla. 
C'est  ce  qu'exprime  cette  stance  : 

t  Frappé  du  charme  de  ses  yeux,  le  roi  de  la  terre  s'écria  :  Mon  fils  doit 
.s appeler  Kunâla.  C'est  ainsi  que  le  nom  de  ce  prince,  qui  avait  les  vertus 
d'un  Arya,  fut  célèbre  sur  la  terre. 

a  Quand  le  prince  fut  devenu  grand,  on  lui  donna  pour  femme  une  jeune 
fille  nommée  Kântchana  mâlâ.  Un  jour  le  roi  se  rendit  avec  son  fils  à 
l'ermitage  de  Kukkuta.  En  ce  moment  Yaças  le  Sthavira  de  l'Assemblée, 
qui  possédait  les  cinq  connaissances  surnatiurelles,  vit  que  Kunâla  ne  devait 
pas  être  longtemps  sans  perdre  les  yeux,  et  il  le  fit  connaître  au  roi.  Pour- 
quoi? [reprit  Açôka.  ]  —  C'est  que  Kunâla  ne  remplit  pas  ses  devoirs.  Ku- 
nâla, lui  dit  le  roi,  aie  bien  soin  d^exécuter  ce  que  te  commandera  le  Stha- 
vira de  l'Assemblée.  Aussitôt  se  jetant  aux  pieds  du  Sthavira,  Kunâla  lui 
dit  :  Seigneur,  que  me  commandes^tu ?  —  Persuade-toi  bien,  ô  Kunâla, 
que  l'œil  est  quelque  chose  de  périssable.  Et  il  ajouta  cette  stance  : 

«  Réfléchis  constamment,  ô  prince,  que  l'œil  est  de  sa  nature  périssable, 
qu'il  est  la  source  de  mille  maux;  pour  s'y  trop  attacher,  beaucoup  d'hommes 
ordinaires  commettent  des  actions  qui  font  leur  malheur. 

«  Kunâla  se  mit  à  réfléchir  siu*  cette  maxime,  et  il  l'avait  sans  cesse  pré- 
sente â  l'esprit.  Il  n'aimait  plus  que  la  solitude  et  le  repos.  Assis  au  fond 
du  palais ,  dans  un  endroit  solitaire ,  il  se  représentait  comme  périssables 
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Tœii  et  les  autres  sens.  Un  jour  Tichya  rakchitâ ,  la  première  des  femmes 
d'Açôka,  passa  par  cet  endroit,  et  vit  Kunâla  qui  était  seul.  Séduite  par  la 
beauté  de  ses  yeux ,  elle  le  serra  entre  ses  bras  et  lui  dit  : 

«A  la  vue  de  ton  regard  ravissant,  de  ton  beau  corps  et  de  tes  yeux 
charmants ,  tout  mon  corps  brûle  comme  la  paille  desséchée  que  consume 
rincendie  d'une  forêt. 

«  A  ces  mots  Kunâla  se  couvrant  les  oreilles  de  ses  deux  mains,  lui  ré- 
pondit :  Ne  prononce  pas  d'aussi  coupables  paroles  devant  un  fils,  car  tu 
os  pour  moi  comme  une  mère;  renonce  à  une  passion  déréglée;  cet  amour 
serait  pour  toi  le  chemin  de  TEnfer.  Mais  Tichya  rakchitâ  voyant  qu'elle  ne 
pouvait  le  séduire,  lui  dit  en  colère  :  Puisque  tu  me  repousses  ici,  au  mo- 
ment où  transportée  d'amour  je  viens  m'offrir  à  toi,  dans  peu  de  temps, 
insensé,  tu  auras  cessé  de  vivre.  0  ma  mère,  répondit  Kunâla,  plutôt 
mourir  en  persistant  dans  le  devoir  et  en  restant  pur;  je  n'ai  que  faire 
d'une  vie  qui  serait  pour  les  gens  de  bien  im  objet  de  blâme,  d'une  vie 
qui,  en  me  fermant  la  voie  du  Ciel,  deviendrait  la  cause  de  ma  mort,  et 
serait  méprisée  et  condamnée  par  les  sages.  Dès  ce  moment  Tichya  rakchitâ 
ne  songea  plus  qu'à  trouver  Toccasion  de  nuire  à  Kunâla. 

«Il  arriva  que  la  ville  de  Takchaçilâ,  qui  était  située  dans  le  Nord,  et 
qui  obéissait  au  roi  Açôka,  vint  à  se  révolter.  A  cette  nouvelle  le  roi  voulut 
s'y  rendre  lui-même;  mais  ses  ministres  lui  dirent:  0  roi,  envoies-y  le 
prince  ;  il  fera  rentrer  la  ville  dans  le  devoir.  En  conséquence  le  roi  ayant 
appelé  Kunâla,  lui  parla  ainsi  :  Mon  cher  fils,  rends-toi  à  Takchaçilâ,  et 
soumets  cette  ville.  Oui,  seigneur,  j'irai,  répondit  Kunâla.  [C'est  ce  qu'ex- 
prime cette  stance  :  ] 

«  Le  roi  ayant  appris  par  là  quel  était  le  désir  de  celui  qu'il  appelait  son 
fils,  et  sachant  en  son  cœur  ce  qu'il  pouvait  attendre  de  son  affection,  re- 
nonça lui-même  au  voyage  et  y  destina  Kunâla. 

t  Açôka  ayant  fait  orner  la  ville  et  la  route,  et  en  ayant  fait  éloigner  les 
vieillards,  les  malades  et  les  indigents,  monta  dans  un  char  avec  son  fils, 
et  sortit  de  Pâtaliputtra.  Au  moment  de  quitter  son  fils  pour  revenir  sur  ses 
pas,  il  jeta  ses  bras  autour  de  son  cou,  et  contemplant  ses  yeux,  il  lui  dit 
en  fondant  en  larmes  :  Ils  sont  fortunés  les  yeux ,  et  ils  ont  une  vue  heu- 
reuse les  mortels  qui  pourront  voir  constamment  le  lotus  de  la  face  du 
prince.  Mais  un  Brahmane  astrologue  prédit  que  dans  peu  Kunâla  perdrait 
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la  vue.  Aussi  le  roi  Açôka  ne  pouvant  se  lasser  de  contempler  les  yeux,  de 
son  fils,  s'écria,  quand  il  les  eut  regardés  : 

«  Les  yeux  du  prince  sont  parfaits,  et  le  roi  éprouve  pour  lui  un  atta- 
chement extrême  ;  je  contemple  aujourd'hui  ces  yeux  dont  Téclat  est  si  pur, 
qui  répandent  le  bonheur,  ces  yeux  destinés  à  périr. 

«  Cette  ville,  heureuse  comme  le  Ciel  même,  est  comblée  de  joie,  parce 
qu  elle  voit  le  prince;  mais  quand  il  aura  perdu  les  yeux,  tous  les  cœurs 
dans  la  ville  seront  plongés  dans  le  chagrin. 

«  Le  jeune  prince  arriva  bientôt  dans  le  voisinage  de  Takchaçilâ.  A  la 
nouvelle  de  son  approche,  les  habitants  ayant  orné  la  ville  et  la  grande 
route  jusqu'à  la  distance  de  deux  Yôdjanas  et  demi,  sortirent  à  sa  ren- 
contre avec  des  vases  [pleins  d'offrandes].  C'est  ce  qu'exprime  cette  stance  : 

a  A  cette  nouvelle  les  habitants  de  Takchaçilâ  portant  entre  leurs  mains 
des  vases  pleins  de  pierreries ,  sortirent  par  respect  au-devant  du  fils  du 
roi. 

«  Quand  ils  furent  arrivés  en  sa  présence,  ils  lui  dirent  les  mains  réu- 
nies en  signe  de  respect  :  Nous  ne  sommes  pas  révoltés  contre  le  prince  ni 
contre  le  roi  Açôka;  ce  sont  de  mauvais  ministres  qui  sont  venus  nous 
combler  d'outrages.  Kunàla  entra  donc  en  grande  pompe  dans  la  ville  de 
Takchaçilâ. 

«  Cependant  le  roi  Açôka  fut  atteint  d'une  maladie  terrible.  Ses  excré- 
ments lui  sortaient  par  la  bouche;  une  humeur  impure  s'échappait  de  tous 
ses  pores,  et  rien  ne  pouvait  le  guérir.  Il  dit  alors  :  Qu'on  fasse  venir  Ku- 
nàla ,  je  veux  le  placer  sur  le  trône.  » 

[Ici  la  légende  raconte  comment  Tichya  rakchitâ  guérit  le  roi  et  s'empara 
de  son  esprit.  Je  crois  inutile  de  reproduire  ici  ce  passage ,  que  j'ai  traduit 
plus  haut,  sect.  II,  p.  i3o,  et  je  prie  le  lecteur  de  vouloir  bien  s'y  repor- 
ter, s'il  veut  connaître  la  suite  du  récit.] 

Ci  Quand  le  roi  fut  guéri ,  il  demanda  plein  de  joie  à  Tichya  rackhitâ 
quelle  faveur  elle  désirait  :  Quel  présent  te  ferai-je?  lui  dit-iL  Que  le 
roi,  répondit-elle,  m'accorde  la  royauté  pour  sept  jours.  —  Et  moi,  que 
deviendrai -je?  Au  bout  des  sept  jours,  dit  la  reine,  le  roi  reprendra  la 
puissance  royale.  Açôka  céda  donc  la  royauté  pour  sept  jours  à  Tichya 
rakchitâ.  La  première  chose  à  laquelle  la  reine  pensa,  fut  de  satisfaire 
sa  haine  contre  Kunâla.  Elle  écrivit  [au  nom  du  roi]  une  lettre  fausse  qui 
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ordonnait  aux  habitants  de  Takchaçilâ  d^arracher  les  yeux  à  Kunâla.  Et  elle 
ajouta  cette  stance  : 

«  Car  Açôka,  ce  roi  fort  et  violent,  a  ordonné  aux  habitants  de  Takcha- 
çilâ d'arracher  les  yeux  à  cet  ennemi;  c'est  là  honte  de  la  race  des  Mâuryas. 

«  Lorsque  le  roi  Açôka  donnait  un  ordre  qui  devait  être  exécuté  prompte- 
ment,  il  le  scellait  avec  un  sceau  d'ivoire.  Tichya  rakchità  se  dit  :  Je  scellerai 
cette  lettre  avec  le  sceau  d'ivoire,  pendant  que  le  roi  est  endormi;  et  elle  se 
rendit  auprès  d'Açôka.  Mais  en  ce  moment  le  roi  se  réveilla  tout  effrayé. 
Qu'y  a-t-il?  lui  dit  la  reine.  Je  viens  d'avoir,  répondit  le  roi,  un  triste 
songe;  je  voyais  deux  vautours  qui  voulaient  arracher  les  yeux  de  Kunâla. 
Bonheur  au  prince  I  s'écria  la  reine.  Une  seconde  fois  encore  le  roi  se  ré- 
veilla  tout  effrayé.  0  reine,  dit-il,  je  viens  d'avoir  un  triste  songe.  Et  quel 
songe?  lui  demanda  la  reine.  Je  voyais  »  dit  le  roi,  Kunâla  qui  était  entré 
dans  la  ville  avec  des  cheveux,  des  ongles  et  une  barbe  longue.  Bonheur 
au  prince I  s'écria  la  reine.  Enfin  le  roi  s'étant  endormi  de  nouveau,  Tichya 
rakchità  scella  sa  lettre  avec  le  sceau  d'ivoire ,  et  la  fit  partir  pour  la  ville 
de  Takchaçilâ. 

ff  Cependant  le  roi  vit  en  songe  ses  dents  tomber.  Aussitôt  que  le  jour 
fut  venu,  il  appela  les  devins  et  leur  dit  :  Qu'annoncent  les  songes  que  je 
viens  d'avoir?  0  roi,  répondirent  les  devins,  celui  qui  a  de  tels  songes, 
celui  qui  voit  pendant  son  sommeil  ses  dents  tomber  et  se  détruire,  verra 
son  fils  privé  de  ses  yeux  et  apprendra  sa  mort.  A  ces  mots  le  roi  Açôka 
se  levant  en  toute  hâte  de  son  siège ,  et  dirigeant  ses  mains  réunies  en  signe 
de  respect  vers  les  quatre  côtés  de  l'horizon,  se  mit  à  supplier  la  Divinité, 
et  il  prononça  cette  stance  : 

«  Que  la  Divinité  qui  est  bienveillante  pour  le  Précepteur,  pour  la  Loi  et 
pour  l'Assemblée  qui  est  la  première  des  troupes,  que  les  Rïchis  qui  sont 
les  premiers  dans  le  monde,  protègent  notre  fils  Kunâla I 

«  Pendant  ce  temps  la  lettre  de  la  reine  parvint  à  Takchaçilâ.  A  la  vue 
de  cette  missive  les  habitants  de  Takchaçilâ,  ceux  de  la  ville  et  de  la  cam- 
pagne, qui  étaient  heureux  des  nombreuses  vertus  de  Kunâla,  n'eurent  pas 
le  courage  de  lui  Oaiire  connaître  l'ordre  inhumain  qu'elle  contenait;  mais 
après  avoir  longtemps  réfléchi,  ils  se  dirent  :  Le  roi  est  violent,  il  est  na- 
turellement emporté;  s'il  ne  pardonne  pas  à  son  fils,  à  plus  forte  raison  ne 
nous  épargnera-t-il  pas.  Et  ils  prononcèrent  cette  stance  : 
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ff  Celui  qui  a  pu  concevoir  de  la  haine  contre  un  prince  si  calme ,  dont 
les  mœurs  sont  celles  d'un  solitaire  et  qui  ne  désire  que  le  bien  de  tous 
les  êtres,  comment  sera-t-il  pour  les  autres? 

«  Enfin  ils  se  décidèrent  à  informer  Kunâla  de  cette  nouvelle ,  et  à  lui 
remettre  la  lettre.  Kunâla  Tayant  lue ,  s'écria  :  L'ordre  est  digne  de  con- 
fiance; faites  ce  qui  vous  est  commandé.  On  fit  donc  venir  des  Tchàndàlas, 
et  on  leur  donna  Tordre  d'arracher  les  yeux  à  Kunâla  ;  mais  les  bourreaux 
réunissant  leurs  mains  en  signe  de  respect,  s'écrièrent  :  Nous  n'en  avons  pas 
le  courage.  Et  pourquoi  ? 

«  C'est  que  l'insensé  qui  serait  capable  d'enlever  son  éclat  à  la  lune,  pour- 
rait seul  arracher  les  yeux  de  ton  visage ,  qui  ressemble  à  l'astre  de  la  nuit. 

«Le  prince  leur  donna  la  coiflFure  qui  couvrait  sa  tête,  et  leur  dit  : 
Faites  votre  devoir  pour  prix  de  ce  présent;  [mais  ils  refusèrent  en  disant:] 
Cette  action  doit  nécessairement  entraîner  des  malheurs.  Alors  il  se  pré- 
senta un  homme  d'un  extérieur  difforme,  et  couvert  de  dix-huit  taches 
d'une  couleur  repoussante ,  qui  s'ofirit  pour  arracher  les  yeux  au  prince* 
On  le  conduisit  donc  auprès  de  Kunâla.  En  ce  moment  les  paroles  des 
Sthaviras  se  représentèrent  à  l'esprit  du  jeune  homme;  le  prince,  en  se  les 
rappelant,  prononça  ces  stances  : 

«  C'est  parce  qu'ils  prévoyaient  ce  malheur,  que  ces  sages  qui  connaissent 
la  vérité  ont  dit  :  Vois ,  ce  monde  tout  entier  est  périssable  ;  personne  ne 
reste  dans  une  situation  permanente. 

«  Oui ,  ce  furent  pour  moi  des  amis  vertueux  qui  recherchaient  mon 
avantage  et  voulaient  mon  bonheur ,  que  ces  sages  magnanimes ,  exempts 
de  passions,  par  qui  m'a  été  enseignée  cette  loi. 

«  Quand  je  considère  la  fragilité  de  toutes  choses,  et  que  je  réfléchis  aux 
conseils  de  mes  maîtres,  je  ne  tremble  plus,  ami,  à  l'idée  de  ce  supplice; 
car  je  sais  que  mes  yeux  sont  quelque  chose  de  périssable. 

«  Qu'on  me  les  arrache  ou  qu'on  me  les  conserve,  selon  ce  que  com- 
mande le  roi  ;  j'ai  retiré  de  mes  yeux  ce  qu'ils  pouvaient  me  donner  de 
meilleur,  puisque  j'ai  vu  que  les  objets  sont  périssables. 

«  Puis  s'adressant  à  cet  homme  :  Allons,  dit-il,  arrache  d'abord  un  œil, 
et  mets-le-moi  dans  la  main.  Le  bourreau  se  mit  en  devoir  d'exécuter  son 
ofiice  ;  et  en  ce  moment  des  milliers  d'hommes  poussèrent  des  cris  lamen- 
tables :  Ah  malheur  ! 
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«La  voilà  qui  tombe  du  ciel,  cette  lune  à  la  splendeur  pure;  tm  beau 
lotus  est  arraché  de  la  touffe  des  blancs  nymphœas. 

ff  Pendant  que  cette  foule  de  peuple  faisait  entendre  ces  lamentations , 
Tceil  de  Kunâla  lui  fut  arraché,  et  il  le  reçut  dans  sa  main.  En  le  prenant, 
le  prince  dit  : 

«  Pourquoi  donc  ne  vôis-tu  plus  les  formes  comme  tu  faisais  tout  à  l'heure, 
grossier  globe  de  chair?  Combien  ils  s'abusent  et  qu'ils  sont  blâmables,  les 
insensés  qui  s'attachent  à  toi  en  disant  :  C'est  moi  I 

«Ceux  qui  toujours  attentifs,  savent  reconnaître  en  toi  un  organe  qui 
ressemble  à  une  boide,  qu'on  ne  peut  saisir,  qui  est  pur,  mais  dépendant, 
ceux-là  seront  à  l'abri  du  malheur. 

«  Pendant  que  le  prince  réfléchissait  ainsi  sur  l'instabilité  de  tous  les 
êtres ,  il  acquit  la  récompense  de  l'état  de  Çrôta  âpatti  à  la  vue  de  la  foule 
du  peuple.  Alors  Kunâla,  qui  voyait  les  vérités,  dit  à  l'exécuteur:  Au  second 
œil  maintenant;  arrache-le.  L'homme  l'arracha  en  effet,  et  le  posa  dans  la 
main  du  prince.  En  ce  moment  Kunâla,  qui  venait  de  perdre  les  yeux  de 
la  chair,  mais  en  qui  ceux  de  la  science  s'étaient  purifiés,  prononça  cette 
stance  : 

«  L'œil  de  la  chair,  quoique  difficile  à  saisir,  vient  de  m'être  enlevé;  mais 
j'ai  acquis  les  yeux  parfaits  et  irréprochables  de  la  sagesse. 

«  Si  je  suis  délaissé  par  le  roi,  je  deviens  le  fils  du  magnanime  roi  de  la 
Loi,  dont  je  suis  nommé  l'enfant. 

«  Si  je  suis  déchu  de  la  grandeur  suprême,  qui  entraîne  à  sa  suite  tant 
de  chagrins  et  de  douleurs,  j'ai  acquis  la  souveraineté  de  la  Loi,  qui  détruit 
la  douleur  et  le  chagrin. 

«  Quelque  temps  après,  Kunâla  sut  que  son  supplice  n'était  pas  l'œuvre 
de  son  père  Açôka,  mais  que  c'était  l'effet  des  intrigues  de  Tichya  rakchitâ. 
A  cette  nouvelle  il  s'écria  : 

«  Puisse-t-elle  conserver  longtemps  le  bonheur,  la  vie  et  la  puissance,  la 
reine  Tichya  rakchitâ ,  qui  a  mis  en  usage  ici  ce  moyen  qui  m'assure  un  si 
grand  avantage  I 

«  Cependant  Kântchana  mâlâ  apprit  qu'on  avait  arraché  les  yeux  à  Kunâla. 
Aussitôt  usant  de  son  droit  d'épouse,  elle  se  précipite  à  travers  la  foule 
poiu*  aller  trouver  Kunâla,  et  le  voit  privé  de  ses  deux  yeux  et  le  corps 
tout  couvert  de  sang.  A  cette  vue  elle  s'évanouit  et  tombe  à  terre.  On 
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s'empresse  de  lui  jeter  de  l'eau  «t  de  la  rappeler  à  elle.  Quand  elle  eut 
commencé  à  reprendre  ses  sens ,  elle  s'écria  en  versant  des  larmes  : 

«Ces  yeux  ravissants  et  aimés,  qui  en  me  regardant  faisaient  mon 
bonheur,  maintenant  qu'ils  sont  jetés  à  terre  et  privés  de  la  faculté  de 
voir,  je  sens  la  vie  abandonner  mon  corps. 

«  Alors  Kunâla  voulant  consoler  sa  femme,  reprit  ainsi  :  Fais  trêve  à  tes 
larmes;  tu  ne  dois  pas  te  livrer  au  chagrin.  Chacun  recueille  la  récompense 
des  actions  qu'il  a  faites  en  ce  monde.  Et  il  prononça  cette  stance  : 

«  Reconnaissant  que  ce  monde  est  le  fruit  des  œuvres ,  et  que  les  créa^ 
tures  sont  condamnées  au  malheur;  sachant  que  les  hommes  sont  faits  pour 
se  voir  enlever  ceux  qui  leur  sont  chers,  tu  ne  dois  pas,  chère  amie,  ré- 
pandre de  larmes. 

«  Ensuite  Kunftla  sortit  avec  sa  femme  de  Takchaçilâ.  Le  prince,  depuis  le 
moment  qu  il  avait  été  conçu  dans  le  sein  de  sa  mère,  avait  toujours  eu  un 
corps  très-délicat.  Il  ne  pouvait  donc  se  livrer  à  aucun  métier,  et  il  ne  savait 
que  chanter  et  jouer  de  la  Vînâ.  Il  allait  mendiant  sa  nourriture,  et  parta- 
geait avec  sa  femme  ce  qu'il  ramassait.  Kântchana  mâlâ  reprenant  la  route 
par  laquelle  elle  avait  été  amenée  de  Pâtaliputtra ,  la  suivit  accompagnée  du 
prince;  et  une  fois  arrivée  dans  la  ville,  elle  se  mit  en  devoir  d'entrer  dans 
la  demeure  d'Açôka.  Mais  ils  furent  arrêtés  par  le  gardien  de  la  porte..  Ce- 
pendant on  les  introduisit  dans  l'endroit  où  l'on  renfermait  les  chars  du  roi. 
Au  point  du  jour  Kunâla  se  mit  à  toucher  de  sa  Vînâ,  et  à  chanter  com- 
ment les  yeux  lui  avaient  été  arrachés,  et  conunent  la  vue  des  vérités  lui 
était  apparue.  Et  il  prononça  cette  stance  : 

«  Le  sage  qui  voit  avec  le  pur  flambeau  de  la  science  l'œil  et  les  autres 
sens,  est  afiPranchi  de  la  loi  de  la  transmigration. 

«  Si  ton  esprit,  livré  au  péché,  est  tourmenté  par  les  douleurs  de  l'exis- 
tence, et  si  tu  désires  le. bonheur  en  ce  monde,  hâite-toi  de  renoncer  pour 
jamais  aux  objets  des  sens. 

t  Le  roi  Açôka  entendit  les  chants  du  prince,  et  il  dit  avec  un  sentiment 
de  joie  : 

«  C'est  à  moi  que  s'adressent  les  chants  de  Kunâla  et  les  sons  de  cette  Vînâ 
qu'il  y  a  tant  de  temps  que  je  n'ai  entendue.  Le  prince  est  de  retour  dans 
ma  demeiu*e,  mais  il  ne  veut  voir  personne. 

«  Aussitôt  appelant  un  de  ses  gardes,  le  roi  lui  dit  :  Est-ce  que  tu  ne 
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trouves  pas  de  la  ressemblance  entre  ce  chant  et  celui  de  Kun&la  P  On  dirait 
que  cette  exécution  trahit  quelque  trouble.  Cette  voix  a  fortement  ému 
mon  âme;  je  suis  comme  Félcphant  qui  ayant  perdu  son  petit,  viendrait  à 
entendre  sa  voix.  Va  donc  et  amène*moi  Kunflla.  Le  garde  se  rendit  aussi- 
tôt dans  Tendroit  où  Ton  renfermait  les  chars  ;  il  y  trouva  Kunâla  privé  de 
ses  yeux,  et  dont  le  corps  était  brûlé  par  Tardeur  du  soleil  et  par  le  vent; 
mais  ne  l'ayant  pas  reconnu,  il  revint  auprès  du  roi  Açôka  et  lui  dit  :  0  roi, 
ce  nest  pas  Kunâla;  c'est  im  mendiant  aveugle  qui  est  avec  sa  femme 
dans  Tendroit  où  Ton  renferme  les  chars  du  roi.  A  ces  mots  le  roi  tout 
troublé  fit  cette  réflexion  :  Voilà  l'effet  des  rêves  funestes  que  j'ai  eus;  cer- 
tainement c'est  Kunâla  dont  les  yeux  auront  été  arrachés.  Et  il  prononça 
cette  stance  : 

«  D'après  les  présages  que  j'ai  vus  jadis  en  songe,  non,  il  n'y  a  plus  de 
doute ,  les  yeux  de  Kunâla  ont  été  arrachés. 

a  Et  fondant  en  larmes  il  s'écria  :  Qu'on  amène  vite  en  ma  présence  ce 
mendiant  ;  car  mon  cœur  ne  peut  trouver  de  calme  en  songeant  au  malheur 
qui  a  pu  frapper  mon  fils.  Le  garde  étant  retourné  à  la  salle  des  chars,  dit 
à  Kunâla  :  De  qui  es*tu  fils ,  et  quel  est  ton  nom  ? 

«Açôka,  reprit  Kunâla,  ce  roi  qui  augmente  la  gloire  des  Mâuryas,  à 
l'empire  duquel  la  terre  tout  entière  obéit  avec  soumission,  ce  roi  est  mon 
père,  et  mon  nom  est  Kunâla.  Mais  aujourd'hui  je  suis  le  fils  du  Buddha, 
ce  descendant  de  la  race  du  soleil,  qui  a  établi  la  Loi.  Aussitôt  Kunâla  fut 
conduit  avec  sa  femme  en  présence  du  roi  Açôka.  En  voyant  Kunâla  qui 
était  privé  de  ses  yeux,  dont  le  corps  brûlé  par  l'ardeur  du  soleil  et  par  le 
vent,  était  couvert  d'un  vêtement  misérable  que  l'eau  avait  terni  pendant 
son  voyage ^  le  roi,  auquel  était  inconnu  le  crime,  contempla  son  fils  à 
plusieurs  reprises  sans  pouvoir  le  reconnaître,  et  ne  voyant  devant  ses  yeux 
qu'une  forme  humaine,  il  dit  :  Es-tu  Kunâla  P  Oui,  répondit  le  prince,  je  suis 
Kunâla.  A  ces  mots  le  roi  s'évanouit  et  tomba  par  terre.  C'est  ce  qu'exprime 
cette  stance  : 

«  En  voyant  le  visage  de  Kunâla  à  qui  les  yeux  avaient  été  arrachés,  le 
roi  Açôka  déchiré  par  la  douleur  tomba  par  terre,  consumé  par  le  feu 
du  chagrin  à  la  vue  du  malheur  de  son  fils. 

'  Nos  deux  manuscrits  sont  en  cet  endroit  fort  altérés  ;  je  traduis  par  conjecture  ce  détail , 
d^ailleurs  peu  important. 
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«On  jeta  au  roi  de  Teau,  on  le  releva,  et  on  le  replaça  sur  son  siège. 
Quand  il  eut  un  peu  repris  ses  sens ,  il  serra  son  fils  entre  ses  bras.  Cest 
ce  que  dit  cette  stance  : 

«  Le  roi,  au  bout  de  quelques  instants,  étant  revenu  à  lui,  jeta  les  bras 
autour  du  cou  de  son  fils;  et  caressant  à  plusieurs  reprises  le  visage  de 
Kunâla,  il  fit  entendre  de  nombreuses  plaintes,  la  voix  entrecoupée  par 
les  sanglots. 

«  Autrefois,  à  la  vue  de  ces  yeux  semblables  à  ceux  du  Kunâla,  j'ai  appelé 
mon  fils  Kimâla;  aujourd'hui  que  ces  yeux  sont  éteints,  comment  pour- 
rais-je  continuer  à  lui  donner  ce  nom? 

«Puis  il  lui  dit  :  Raconte-moi,  raconte-moi,  mon  cher  fils,  comment  ce 
visage  aux  beaux  yeux  a  été  privé  de  sa  lumière  et  est  devenu  semblable 
au  ciel  à  qui  la  chute  de  la  lune  aurait  enlevé  sa  splendeur. 

a  C'est  un  cœur  impitoyable,  ô  mon  fils,  que  le  méchant,  qui  poussé  par 
sa  haine  contre  Thomme  bon,  étranger  à  tout  sentiment  de  haine,  a  dé- 
truit les  yeux  du  meilleur  des  êtres,  de  Timage  même  du  Solitaire;  acte 
cruel  qui  est  pour  moi  une  source  de  maux. 

«  Parle-moi  vite,  ô  toi  dont  le  visage  est  si  beau.  Consumé  par  le  chagrin 
que  me  cause  la  perte  de  tes  yeux,  mon  corps  périt,  semblable  à  une  forêt 
que  dévore  la  foudre  lancée  par  les  Nâgas. 

«  Alors  Kunâla  s'étant  jeté  aux  pieds  de  son  père,  lui  parla  ainsi  : 

«  0  roi,  il  ne  faut  pas  ainsi  se  lamenter  à  cause  d'un  événement  qui  est 
passé;  est-ce  que  tu  n'as  pas  entendu  citer  les  paroles  du  Solitaire,  qui  a 
dit  que  les  Djinas  eux-mêmes,  pas  plus  que  les  Pratyêka  Buddhas,  ne  peu- 
vent échapper  à  l'influence  inévitable  des  œuvres  ? 

a  Us  recueillent,  tout  comme  les  hommes  ordinaires,  le  fruit  des  mauvaises 
actions  qu'ils  ont  commises  ici-bas  ;  c'est  en  ce  monde  qu'on  trouve  la  ré- 
compjense  de  ce  qu'on  a  fait  :  comment  donc  pourrais- je  appeler  l'œuvre 
d'un  autre ,  le  traitement  que  j'ai  éprouvé  ? 

«  J'ai  commis  [jadis]  quelque  faute,  ô  grand  roi,  et  c'est  sous  l'influence  de 
cette  faute  que  je  suis  revenu  [en  ce  monde],  moi  dont  les  yeux  ont  été 
la  cause  de  mon  malheur  ^ 

«Le  glaive,  la  foudre,  le  feu,  le  poison,  les  oiseaux,   rien  ne  blesse 

*  Il  manque  uo  vers  à  cette  8tance  ;  les  mots  placés  entre  crochets  sont  ajoutés  pour  compléter 
le  sens. 
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Téther,  qui  est  inaltérable  de  sa  nature  ;  c  est  sur  le  corps  dont  les  âmes 
sont  enveloppées,  ô  roi,  que  tombent  les  douleurs  cruelles  qui  le  pren- 
nent en  quelque  sorte  pour  but. 

<  Mais  Açôka,  dont  le  cœur  était  déchiré  par  le  chagrin,  continua  ainsi  : 
Qui  donc  a  privé  mon  fils  de  ses  yeux  ?  Qui  donc  a  résolu  de  renoncer  [pour 
prix  de  ce  crime]  à  la  vie,  ce  bien  si  cher?  La  colère  descend  dans  mon 
cœur  dévoré  par  le  feu  du  chagrin;  dis-moi  vite,  ô  mon  fils,  siu*  qui  je  dois 
faire  tomber  le  châtiment.  Enfin  le  roi  apprit  que  ce  crime  était  Tœuvre  de 
Tichya  rakcbitâ.  Aussitôt  ayant  fait  appeler  la  reine,  il  lui  dit  : 

«  Comment,  cruelle,  ne  rentres-tu  pas  sous  terre  ?  Je  ferai  tomber  ta  tête 
sous  le  glaive  ou  sous  la  hache.  Je  renonce  à  toi,  femme  couverte  de  crimes, 
femme  injuste,  tout  de  même  que  le  sage  renonce  à  la  fortune. 

«  Puis  la  regardant  avec  un  visage  enflammé  par  le  feu  de  la  colère ,  il 
ajouta  : 

fl  Pourquoi  ne  lui  briserais-je  pas  les  membres  après  lui  avoir  arraché  les 
yeux  avec  mes  ongles  aigus  ?  Pourquoi  ne  la  dresserais-je  pas  vivante  sur  le 
poteau  P  Pourquoi  ne  lui  abattrais-je  pas  le  nez  ? 

«  Pourquoi  ne  lui  couperais-je  pas  la  langue  avec  un  rasoir,  ou  ne  la  ferais-je 
pas  mourir  par  le  poison  P  Tels  étaient  les  supplices  dont  la  menaçait  le  roi 
des  hommes. 

«  Le  magnanime  Kunâla,  plein  de  compassion,  ayant  entendu  ces  paroles, 
dit  à  son  père  :  Il  ne  serait  pas  honorable  pour  toi  de  mettre  à  mort  Ti- 
chya rakchitâ  ;  agis  conformément  à  l'honneur  et  ne  tue  pas  une  femme. 

«  Il  n'y  a  pas  en  effet  de  récompense  supérieure  à  celle  de  la  bienveillance; 
la  patience,  seigneur,  a  été  célébrée  par  le  Sugata.  Puis  se  jetant  de  nouveau 
à  ses  pieds,  le  prince  fit  entendre  à  son  père  ces  paroles  véridiques  : 

«  0  roi,  je  n'éprouve  aucune  douleur,  et  malgré  ce  traitement  cruel,  je 
ne  ressens  pas  le  feu  de  la  colère;  mon  cœur  n'a  que  de  la  bienveillance 
pour  ma  mère,  qui  a  donné  l'ordre  de  m'arracher  les  yeux. 

a  Puissent,  au  nom  de  la  vérité  de  ces  paroles,  mes  yeux  redevenir  tels 
qu'ils  étaient  auparavant  !  A  peine  eut-il  prononcé  ces  paroles ,  que  ses  yeux 
reparurent  avec  leur  premier  éclat. 

«  Cependant  le  roi  Açôka  irrité  contre  Tichya  rakchitâ ,  la  fit  jeter  dans 
un  lieu  de  torture  où  elle  mourut  par  le  feu;  et  il  fit  massacrer  les  habitants 
de  Takchaçilâ. 
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«  Les  Religieux  qui  concevaient  quelques  doutes,  interrogèrent  ainsi  le 
respectable  Sthavira  Upagupta  qui  tranche  tous  les  doutes  :  Quelle  action 
avait  donc  commise  Kunâla,  pour  que  les  yeux  lui  eussent  été  arrachés? 
Le  Sthavira  répondit  :  Ecoutez,  respectables  personnages.  Jadis,  dans  le 
temps  passé,  il  y  avait  à  Bénarès  un  certain  chasseur  qui  allait  dans  THi- 
mavat ,  et  y  tuait  des  animaux  sauvages.  Un  jour  qu'il  s'était  rendu  dans  la 
montagne ,  il  surprit  au  fond  d  une  caverne  cinq  cents  gazelles  qui  s'y  trou- 
vaient rassemblées,  et  il  les  prit  toutes  dans  un  filet.  11  fit  alors  cette  ré- 
flexion :  Si  je  les  tue,  je  serai  embarrassé  de  toute  cette  viande.  C'est  pour- 
quoi i]  creva  les  yeux  aux  cinq  cents  gazelles.  Ces  animaux  privés  de  la  vue, 
étaient  incapables  de  s'échapper.  C'est  ainsi  qu'il  creva  les  yeux  à  plusieurs 
centaines  de  gazelles. 

«  Que  pensez-vous  de  cela,  à  Religieux?  Ce  chasseur,  c'était  Kunàla  lui- 
même.  Parce  qu'alors  il  creva  les  yeux  à  plusieurs  centaines  de  gazelles, 
il  a  soufiert  pour  prix  de  cette  action  les  douleurs  de  l'Enfer  pendant  plu- 
sieurs centaines  de  mille  d'années.  Puis,  pour  achever  d'expier  le  reste  de 
sa  faute,  il  a  eu  les  yeux  arrachés  pendant  cinq  cents  existences  en  qualité 
d'homme.  Mais  quelle  action  avait-il  faite  pour  mériter  de  renaître  dans  une 
famille  élevée,  d'avoir  un  extérieur  agréable  et  de  connaître  les  vérités? 
Écoutez ,  respectables  personnages. 

«  Jadis,  dans  le  temps  passé ,  quand  la  vie  des  hommes  était  de  quarante- 
quatre  mille  ans,  il  parut  dans  le  monde  un  Buddha  parfait  nommé  Kra- 
kutchhanda.  Quand  il  eut  rempli  complètement  tous  les  devoirs  d'un  Buddha , 
il  entra  dans  le  domaine  du  Nirvana ,  où  il  ne  reste  rien  des  éléments  de  l'exis^ 
tence.  Un  roi  nommé  Açôka  fit  construire  pour  lui  un  Stupa  fait  de  quatre 
sortes  de  pierres  précieuses.  Mais  après  la  mort  d' Açôka,  son  trône  fut 
occupé  par  un  souverain  qui  n'avait  pas  la  foi.  Les  pierres  précieuses  furent 
dérobées  par  des  voleurs,  qui  ne  laissèrent  que  la  terre  et  le  bois.  Le 
peuple,  qui  s'était  réuni  dans  cet  endroit,  voyant  le  Stupa  détruit,  se  mit 
à  fondre  en  larmes.  Or  le  fils  d'un  chef  d'artisans  se  trouvait  en  ce  mo- 
ment-là [parmi  le  peuple].  Ce  jeune  homme  demanda  :  Pourquoi  pleure- 
t-on?  Le  Stupa  de  Krakutchhanda  le  Buddha,  lui  répondit  la  foule,  était 
fait  de  quatre  sortes  de  pierres  précieuses;  le  voilà  maintenant  détruit.  Le 
jeune  homme  [le  fit  relever].  Il  y  avait  en  outre  en  cet  endroit  une  statue 
du  Buddha  parfait  Krakutchhanda,  qui  était  de  grandeur  naturelle;  elle 
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avait  été  détruite.  Le  jeune  homme  la  rétablit  également  et  prononça  cette 
prière  :  Puissé-je  me  rendre  agréable  à  un  maître  pareil  à  Krakutchbanda  ! 
puissé-je  ne  pas  lui  être  désagréable  I 

t  Que  pensez-vous  de  cela,  respectables  personnages?  Ce  fils  du  chef 
d'artisans,  c'était  Kunàla  lui-même.  C'est  lui  qui  dans  ce  temps-là  fit  re- 
lever le  Stupa  de  Krakutchbanda ,  et  c'est  en  récompense  de  cette  action 
qu'il  est  né  dans  une  famille  illustre.  Parce  qu'il  rétablit  la  statue  du  Bud- 
dba ,  il  obtint  comme  récompense  de  cette  bonne  œuvre ,  de  renaître  avec 
un  extérieur  agréable.  Parce  qu'il  prononça  la  prière  rapportée  plus  haut , 
il  eut  l'avantage  de  plaire  à  un  maître  semblable  à  Çâkyamuni  le  Buddha 
parfait,  et  il  ne  lui  déplut  pas,  et  il  connut  les  vérités ^ 

«  Lorsque  le  roi  Açôka  conçut  de  la  foi  pour  la  Loi  de  Bhagavat,  il  fit 
établir  quatre-vingt-quatre  mille  édits  royaux  de  la  Loi;  il  nourrit  pendant 
les  cinq  mois  du  Varcha  trois  cent  mille  Religieux;  c'est  à  savoir,  cent  mille 
Arhats,  et  deux  cent  mille  disciples  et  hommes  ordinaires  pleins  de  vertu. 
La  foule  des  habitants  qui  couvraient  la  terre  jusqu'aux  limites  de  l'Océan , 
éprouva  des  sentiments  de  bienveillance  pour  la  Loi  de  Bhagavat,  Le  frère 
d' Açôka,  qui  se  nommait  Vîtâçôka,  était  favorable  aux  Tîrthyas.  Ceux-ci 
l'avaient  convaincu  de  cette  opinion  :  La  délivrance  n'est  pas  pour  les  Çra- 
manas,  fils  de  Çâkya;  car  ils  recherchent  le  plaisir  et  redoutent  la  peine. 
Un  jour  le  roi  Açôka  dit  à  son  frère  :  Vîtâçôka,  il  ne  faut  pas  que  tu  témoi- 
gnes de  la  bienveillance  à  ce  qui  n'a  pas  de  fondement;  c'est  au  Buddha, 
à  la  Loi  et  à  l'Assemblée  que  tu  dois  ta  confiance;  ta  bienveillance  alors  aura 
un  objet  réel. 

«  Un  autre  jour  le  roi  Açôka  sortit  pour  chasser  l'antilope.  Vîtâçôka  vit 
alors  dans  la  forêt  un  Rïchi  qui  était  entouré  des  cinq  feux,  et  qui  se 
soumettait  à  de  rudes  mortifications.  Le  prince  l'aborda,  et  ayant  salué  ses 
pieds,  il  lui  fit  cette  question  nO  bienheureux,  combien  de  temps  y  a-t-il 
que  tu  habites  cette  forêt?  Douze  ans,  répondit  l'anachorète.  —Et  de  quoi 
te  nourris-tu?  —  De  fruits  et  de  racines.  — Et  quel  est  ton  vêtement?  — 
Des  lambeaux  et  des  feuilles  de  Darbha.  — Et  ton  lit? —  Un  tapis  de  gazon. 
—  Y  a-t-il  quelque  douleur  qui  te  gêne  [dans  tes  pénitences]?  Oui,  reprit 
le  Rïchi;  ces  antilopes  s'accouplent  dans  la  saison  du  rut.  Or  quand  je  vois 

^  Cette  partie  de  la  légende  a  pour  titre  spécial  dans  nos  manuscrits,  Kundla  avadâna, 
a  Légende  de  Kunâla.  s 
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leurs  ébats,  alors  je  suis  consumé  de  désirs.  Si  cet  anachorète,  s'écria  Vîtâ- 
çôka,  ne  peut  par  cette  rude  pénitence  dompter  la  passion,  que  sera-ce 
des  Çramanas,  fils  de  Çâkya,  qui  recherchent  les  tapis  et  les  sièges  bien 
étendus?  Conunent  pourront-ils  triompher  de  la  passion?  Et  il  prononça 
cette  stance  : 

«Si  les  Richis  habitants  de  cette  forêt  déserte,  qui  ne  se  nourrissent 
que  d'air,  que  d'eau  et  que  de  racines,  ne  peuvent,  par  d'aussi  rudes 
austérités  pratiquées  pendant  un  temps  si  long ,  parvenir  à  maîtriser  leurs 
désirs, 

«Comment  les  Çàkyas  pourraient- ils  se  rendre  maîtres  de  leurs  sens, 
eux  qui  mangent  une  si  grande  quantité  de  viande,  et  de  riz  bien  assaisonné 
de  lait  caillé  et  de  beurre  ?  Si  cela  était  possible ,  le  mont  Vindhya  serait 
capable  de  traverser  l'Océan. 

«  Oui,  le  roi  Âçôka  est  complètement  la  dupe  des  Çramanas,  fils  de  Çâkya, 
auxquels  il  témoigne  du  respect. 

«  Açôka  entendit  ces  paroles;  et  comme  son  esprit  était  fécond  en  expé- 
dients, il  dit  à  ses  ministres  :  Yitàçôka  n'a  de  bienveillance  que  pour  les 
Tîrthyas;  il  faut  que  par  adresse  je  lui  fasse  concevoir  de  semblables  senti-, 
ments  pour  la  Loi  de  Bhagavat.  Que  commande  le  roi  ?  répondirent  les  mi- 
nistres. Lorsque  je  serai  entré  dans  la  salle  de  bain,  dit  le  roi,  après  avoir 
quitté  ma  coiffure  et  le  bandeau,  symboles  de  la  royauté,  il  faudra  que,  par 
un  moyen  quelconque ,  vous  attachiez  la  coiffure  et  le  bandeau  royal  à  Yità- 
çôka, et  que  vous  le  fassiez  asseoir  sur  le  trône.  Il  sera  fait  ainsi,  répondirent 
les  ministres.  Le  roi  ayant  quitté  sa  coiffure  et  le  bandeau,  symboles  de  la 
royauté,  entra  dans  la  salie  de  bain.  Les  ministres  dirent  alors  à  Vîtâçôka: 
Quand  le  roi  Açôka  sera  mort,  c'est  toi  qui  seras  roi;  revêts  donc,  en  atten- 
dant, ces  ornements  royaux;  nous  allons  t'attacher  la  coifiure  et  le  bandeau 
royal,  et  te  faire  asseoir  sur  le  trône  ;  nous^errons  si  ces  ornements  te  vont 
bien  ou  mal.  En  conséquence  les  ministres  parèrent  Vîtâçôka  des  marques  de 
la  dignité  royale ,  et  le  placèrent  sur  le  trône  ;  puis  ils  en  donnèrent  aussitôt 
avis  au  roi.  Celui-ci  voyant  Vîtâçôka  paré  de  la  coifiFure  et  du  bandeau,  sym- 
boles de  la  royauté,  et  assis  sur  le  trône,  s'écria  :  Je  vis  cependant  encore, 
et  toi  tu  fais  déjà  le  roi  I  Holà  I  quelqu'un.  Au  même  instant  parurent  les 
exécuteurs  couverts  de  vêtements  bleus ,  ayant  les  cheveux  longs  et  portant 
à  la  main  une  cloche;  et  se  prosternant  aux  pieds  du  roi,  ils  lui  dirent  :  Qu'or- 
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donne  le  roi  ?  Je  vous  abandonne  Vîtâçôka,  répondit-il.  Alors  s^adressant  au 
prince,  les  exécuteurs  lui  dirent  :  Nous  les  exécuteurs  armés  du  glaive, 
nous  nous  emparons  de  ta  personne.  Mais  les  ministres  se  jetèrent  aux 
pieds  d'Açôka  en  le  suppliant  :  Pardonne,  6  roi  1  Vîtâçôka  est  ton  frère.  Je  lui 
pardonne,  répondit  Açôka,  mais  pour  sept  jours  seulement;  c'est  mon  frère, 
et  en  considération  de  mo©  affection  pour  lui,  je  lui  accorde  la  royauté 
pendant  ces  sept  jours. 

«  Aussitôt  on  entendit  retentir  des  centaines  d'instruments  ;  on  salua  le 
prince  des  cris  de  Vive  le  roi  î  des  milliers  de  gens  réunirent  devant  lui 
leurs  mains  en  signe  de  respect,  et  des  centaines  de  femmes  Tentourèrent. 
Mais  les  exécuteurs  ne  quittaient  pas  la  porte  du  palais.  A  la  fin  du  premier 
jour  ils  se  présentèrent  à  Vîtâçôka  et  lui  dirent  :  Voici  un  jour  de  passé, 
Vîtâçôka;  il  ne  te  reste  plus  que  six  jours.  Ils  en  firent  autant  le  second  jour 
et  les  jours  suivants;  enfin  le  septième,  Vîtâçôka  paré  des  ornements 
royaux  fut  conduit  en  présence  d'Açôka,  qui  lui  dit  :  Vîtâçôka,  comment  as- 
tu  trouvé  les  chants,  les  danses  et  le  concert  des  instruments?  Je  n'ai  rien 
vu,  ni  rien  entendu,  répondit  Vîtâçôka;  et  il  prononça  cette  stance  : 

<  Je  n'ai  pas  écouté  les  chants,  je  n'ai  pas  regardé  les  danses  des  femmes  : 
comment  celui  qui  n'a  goûté  aucun  de  ces  plaisirs  pourrait-il  t'en  donner 
son  avis? 

«  Vîtâçôka,  reprit  le  roi,  je  t'ai  accordé  la  royauté  pour  sept  joiu^s;  on  a 
fait  retentir  pour  toi  des  centaines  d'instruments  ;  on  t'a  salué  des  cris  de 
Vive  le  roi  I  la  foule  t'a  honoré  en  tenant  ses  mains  réunies  en  signe  de 
respect  devant  toi  ;  tu  as  été  servi  par  des  centaines  de  femmes  ;  comment 
donc  peux-tu  dire  :^  Je  n'ai  rien  vu,  ni  rien  entendu? 

«Non,  répondit  Vîtâçôka,  je  n'ai  ni  vu  les  danses,  ni  entendu  le  bruit 
des  chants;  je  n'ai  ni  senti  les  odeurs,  ni  goûté  les  saveurs;  je  n'ai  pas  perçu 
le  contact  de  l'or,  des  joyaux,  des  colliers,  ou  des  corps  que  je  touchais;  la 
foule  des  femmes  n*a  pu  charmer  un  malheureux  condamné  à  mort. 

«  Femmes,  danses,  chants,  palais,  lits,  sièges,  jeunesse,  beauté,  fortune, 
tout  cela,  et  même  la  terre  avec  ses  joyaux  variés,  a  été  sans  charmes  et  vide 
pour  moi,  pendant  que  je  voyais  tranquillement  assis  sur  leurs  sièges  à  ma 
porte  les  exécuteurs  avec  leurs  vêtements  bleus. 

tEn  entendant  le  son  de  la  cloche  de  l'exécuteur  au  vêtement  bleu,  j'ai 
ressenti,  ô  chef  des  rois,  les  redoutables  terreurs  de  la  mort. 

I.  53 
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«  Entouré  des  aiguillons  de  la  crainte,  je  nai  pas  entendu  les  voix  ra- 
vissantes, je  nai  pas  vu  les  danses,  et  je  nai  pas  désiré  prendre  d'aliments. 

«  Saisi  par  la  fièvre  de  la  mort,  je  n'ai  plus  connu  le  sommeil;  j'ai  passé 
les  nuits  entières  à  songer  à  la  mort. 

«  Eh  quoil  reprit  Açôka,  si  la  crainte  dune  mort  qui  ne  devait  t'enlever 
quune  seule  vie  a  pu  t'empêcher  de  jouir  du  bonheur  d'être  roi,  de  quel 
œil  crois-tu  que  les  Religieux,  effrayés  à  la  pensée  de  la  mort  qui  doit  termi- 
ner des  centaines  d'existences,  envisagent  tous  les  lieux  où  l'on  peut  renaître, 
et  les  maux  qui  y  sont  attachés?  Dans  l'Enfer,  les  souffrances  auxquelles  est 
condamné  le  corps  livré  au  feu;  parmi  les  animaux,  les  terreurs  que  leur 
inspire  la  crainte  de  se  voir  dévorés  les  uns  par  les  autres  ;  parmi  les  Prêtas, 
les  tourments  de  la  faim  et  de  la  soif;  parmi  les  hommes,  les  inquiétudes 
d'une  existence  de  projets  et  d'efforts;  parmi  les  Dieux,  la  crainte  de  dé- 
choir et  de  perdre  leur  félicité  :  voilà  les  cinq  causes  de  misères  par  les- 
quelles sont  enchaînés  les  trois  mondes.  Tourmentés  par  les  douleurs  de 
l'esprit  et  du  corps,  ils  voient  dans  les  attributs  dont  se  compose  l'existence 
de  véritables  bourreaux;  dans  les  organes  des  sens,  des  villages  désolés; 
dans  les  objets,  des  brigands;  enfin  ils  voient  la  totalité  des  trois  mondes 
dévorés  par  le  feu  de  l'instabilité.  Et  comment  alors  la  passion  pourrait-elle 
naître  en  eux  ?  Puis  il  prononça  ces  stances  : 

«  Eh  quoi  I  la  crainte  de  la  mort  qui  ne  doit  cependant  t'enlever  qu'une 
seule  vie,  t'empêche  de  jouir  des  objets  agréables  faits  pour  flatter  le  cœur, 
parce  que  la  terreur  ne  cesse  de  te  troubler  ! 

«  Quel  plaisir  le  cœur  des  Religieux  peut-il  donc  trouver  dans  les  aliments 
et  dans  les  autres  objets  des  sens,  eux  qui  songent  aux  terreurs  futures  de 
la  mort,  répétée  pendant  plusieurs  centaines  d'existences? 

t  Comment  des  vêtements,  des  lits,  des  sièges,  des  vases,  pourraient-ils 
inspirer  de  l'attachement  à  des  cœurs  qui  ne  songent  qu'à  la  délivrance,  qui 
voient  dans  ces  objets  des  ennemis  et  des  assassins,  ppur  qui  le  corps  est 
semblable  à  une  demeure  incendiée,  et  qui  regardent  les  êtres  comme  pé- 
rissables ? 

«  Et  comment  la  délivrance  n'appartiendrait-elle  pas  à  ceux  qui  ne  dé- 
sirent qu'elle  et  qui  se  détournent  de  Fexistence,  à  ceux  dont  le  cœur  ne 
s'attache  pas  plus  aux  diverses  causes  de  plaisir  que  l'eau  à  la  feuille  du 
lotus  ?  - 
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«  Ainsi  favorablement  disposé,  grâce  à  la  rose  du  roi,  pour  la  Loi  de  Bha- 
gavat,  Vitâçôka  lui  dit,  tenant  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect  :  Sei- 
gneur, je  cherche  un  refuge  auprès  du  bienheureux  Tathftgata  parfaite- 
ment et  complètement  Buddha;  je  cherche  un  refuge  auprès  de  la  Loi  et 
auprès  de  l'Assemblée.  Et  il  prononça  cette  stance  : 

«  Je  me  réfugie  auprès  de  celui  dont  les  yeux  sont  purs  comme  un  lotus 
nouvellement  épanoui,  et  qu'honorent  les  Dieux,  les  sages  et  les  hommes; 
je  me  réfugie  auprès  de  la  pure  Loi  du  Buddha  et  auprès  de  TAssemblée. 

«  Alors  Açôka  se  jetant  au  cou  de  son  frère  :  Non,  lui  dit-il,  je  ne  t'ai 
pas  abandonné  ;  mais  c'est  un  moyen  que  j'ai  employé  pour  t'inspirer  des 
sentiments  de  bienveillance  en  faveur  de  la  Loi  de  Bhagavat.  Dès  ce  mo- 
ment Vitâçôka  se  mit  &  honorer  les  Tchâityas  de  Bhagavat,  en  leur  offrant 
des  parfums,  des  guirlandes  de  fleurs,  et  en  faisant  résonner  une  multitude 
d'instruments  ;  et  il  entendit  la  Loi,  et  il  témoigna  du  respect  à  l'Assemblée. 
Un  jour  il  se  rendit  à  l'ermitage  de  Kukkuta  ârâma  ;  là  se  trouvait  le  Stha- 
vira  nommé  Yaças,  qui  était  un  Arhat  doué  des  six  connaissances  surnatu- 
relles. Vitâçôka  vint  s'asseoir  devant  lui  pour  entendre  la  Loi.  Le  Sthavira  se 
mit  à  le  considérer,  et  aussitôt  il  reconnut  que  les  causes  [de  sa  conversion] 
étaient  acciunulées  en  lui ,  qu'il  était  parvenu  à  sa  dernière  existence ,  et 
qu'il  devait,  dans  ce  corps  même,  atteindre  à  l'état  d' Arhat.  C'est  pourquoi 
il  se  mit  à  faire  l'éloge  de  la  vie  de  mendiant ,  pour  le  décider  à  l'em- 
brasser. Vitâçôka  ne  l'eut  pas  plutôt  entendu  qu'il  conçut  ce  désir  :  Puissé-je 
devenir  mendiant  sous  la  Loi  de  Bhagavat  I  Alors  se  levant,  il  paria  ainsi 
au  Sthavira ,  en  tenant  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect  :  Puissé-je 
embrasser  la  vie  religieuse  sous  la  discipline  de  la  Loi  bien  renommée  1 
Puissé-je  obtenir  l'investiture  et  devenir  Religieux  1  Puissé-je  pratiquer  de- 
vant toi  les  devoirs  de  la  vie  religieuse I  Ami,  lui  répondit  le  Sthavira,  fais 
connaître  ton  désir  au  roi  Açôka.  Vitâçôka  s' étant  donc  rendu  au  lieu  où  se 
trouvait  le  roi,  lui  dit  les  mains. réunies  en  signe  de  respect:  O  roi,  ao- 
corde-moi  ta  permission  ;  je  désire  embrasser  la  vie  religieuse  sous  la  disci- 
pline de  la  Loi  bien  renommée,  en.  quittant  la  maison  avec  une  foi  parfaite. 
Et  il  prononça  cette  stance  : 

«  J'étais  égaré  comme  l'éléphant  qui  ne  connaît  plus  l'aiguillon;  mais  grâce 
au  frein  puissant  de  ton  intelligence,  j'ai  été  sauvé  de  mon  égarement  par 
les  instructions  du  Buddha. 

53. 
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«Aussi  dois-tu,  6  souverain  maître  des  rois»  nfaccorder  une  faveur; 
peimets-moi  de  porter  les  signes  heiu*eux  de  la  Loi  parfaite,  de  ia première 
des  liunières  du  monde. 

«  En  entendant  ces  paroles,  Açôka  se  jeta,  les  larmes  aux  yeux,  au  cou 
de  son  frère,  et  lui  dit  :  Vîtâçôka,  renonce  à  cette  résolution  :  dans  la  vie  de 
mendiant,  on  a  des  rapports  et  on  vit  avec  des  gens  de  castes  inférieures  : 
on  n'a  pour  vêtement  que  des  lambeaux  d'étoffe  ramassés  dans  la  poussière  où 
les  ont  jetés  les  esclaves;  pour  nourriture,  que  ce  qu  on  obtient  en  mendiant 
chez  les  autres;  pour  lit  et  pour  siège,  que  de  l'herbe  étendue  au  pied  d'un 
arbre.  Quand  on  est  malade,  on  na  pour  se  coucher  que  des  feuilles;  il  est 
difficile  de  se  procurer  des  médicaments  ;  on  n'a  pour  nourriture  que  ce  que 
les  autres  rejettent  ^  Et  toi  tu  es  délicat;  tu  es  incapable  de  supporter  les 
douleurs  de  la  faim,  de  la  soif,  de  la  chaleur  et  du  froid  :  renonce,  je  t'en 
conjure,  à  ton  dessein.  Non ,  seigneur,  reprit  Vîtâçôka^  ce  serait  penser  comme 
Thomme  qui  a  soif  des  objets;  mais  celui  qui  désire  embrasser  la  vie  reli- 
gieuse ne  souffre  pas  des  fatigues  qu'ils  nous  causent  ;  il  ne  voit  pas  Tennemi 
lui  ravir  son  pouvoir;  il  n'est  pas  réduit  à  Tindigence*.  A  la  vue  du  monde 
qui  souffre  de  la  douleur,  qui  est  la  proie  de  la  mort,  qui  s'épuise  en  efforts 
impuissants,  j'ai  craint  d'y  renaître,  et  j'ai  formé  le  projet  d'entrer  dans  la 
voie  du  bonheur  et  de  la  sécurité.  A  ces  mots  le  roi  Açôka  se  mit  à  verser 
des  larmes  en  gémissant.  Mais  Vîtâçôka  voulant  le  consoler,  prononça  cette 
stance  : 

«  Puisqu'une  fois  montés  dans  la  litière  agitée  du  monde ,  les  hommes 
sont  condamnés  à  en  tomber,  pourquoi  cette  émotion  s'empare-t-elle  de  toi  ? 
Ne  sommes-nous  pas  tous  faits  pour  nous  séparer  un  jour  ? 

«  Eh  bien!  dit  Açôka,  commence  ici  ton  apprentissage  de  mendiant.  Dans 
un  enclos  planté  d'arbres,  au  milieu  du  palais,  on  étendit  pour  le  prince  un 
tapis  de  gazon,  on  lui  donna  de  la  nourriture.  Il  se  mit  &  parcourir  en  men- 
diant les  appartements  intérieurs,  mais  il  ne  recevait  pas  de  très-bons  ali- 
ments*. Le  roi  dit  aux  femmes  des  appartements  intérieurs  :  Donnez-lui  des 

^  Le  texte  dit  :  dhâti  hhôSjanam;  ne  fau-  '  Il  est  nécessaire,  pour  la  clarté  du  récit,  de 

drait-il  pas  plutôt  lire  :  pu/i  hhâdjanam,  ides  supprimer  cette  négation;  je  proposerais  donc 

«aliments  gâtés ?•  de  lire  :  âhâram  ahbkata,  au  Heu  de  âhâram 

'  Ce  passage  est  fort  altéré;  je  prends  le  na  labhaté,  et  je  traduirais  ainsi  :  «et  il  rece- 

sens  le  plus  vraisemblable.  t  vait  de  très-bons  aliments.  • 
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aliments  semblables  à  ceux  que  ramassent  les  Religieux  qui  mendient.  En 
conséquence  le  prince  recueillit  du  gruau  gâté  et  pourri,  et  il  se  mit  en  devoir 
de  le  manger.  Mais  Açôka  l'ayant  vu,  l'en  empêcha  :  Mène  la  vie  de  mendiant, 
puisque  je  t'y  autorise;  mais  quand  tu  auras  recueilli  des  aumônes,  montre- 
les-moi. 

«  Quelque  temps  après,  Vîtàçôka  se  rendit  à  l'ermitage  de  Kukkuta  ârâma. 
Cependant  cette  pensée  lui  vint  à  l'esprit  :  Si  je  mène  ici  la  vie  de  mendiant, 
je  serai  au  milieu  de  la  foule.  C'est  pourquoi  il  se  retira  dans  les  campagnes  du 
VidêhaS  et  se  mit  à  y  mendier.  Enfin,  après  bien  des  efforts  d'application, 
il  obtint  le  rang  d'Arhat.  Quand  le  respectable  Vîtàçôka  eut  atteint  ce  haut 
rang,  il  ressentit  le  bonheur  et  le  plaisir  de  la  délivrance,  et  il  fit  cette  ré- 
flexion :  Je  suis  en  effet  unÂrhat.  La  première  chose  qu'il  fit,  fut  de  se  rendre 
à  la  porte  du  roi  Âçôka.  Va,  dit-il  au  gardien,  et  annonce  au  roi  Açôka  que 
Vîtàçôka  est  à  sa  porte,  et  qu'il  désire  voir  le  roi.  Le  gardien  se  rendant 
aussitôt  auprès  du  roi,  lui  dit  :  0  roi,  bonheur  à  toi  :  Vîtàçôka  est  à  ta  porte, 
et  il  désire  voir  le  roi.  Va  vite,  répondit  le  roi,  et  fais-le  entrer.  Aussitôt  Vî- 
tàçôka fut  introduit  dans  le  palais.  Açôka  n'eut  pas  plutôt  vu  son  frère,  que 
se  levant  de  son  trône,  il  tomba  de  toute  sa  hauteur  aux  pieds  du  Religieux, 
comme  un  arbre  coupé  par  la  racine  ;  puis  regardant  le  respectable  Vîtà- 
çôka, il  lui  dit  en  versant  des  larmes  : 

«  Quoiqu'il  me  voie ,  il  n'éprouve  pas  cette  émotion  que  ressentent  tou- 
jours les  hommes  quand  ils  viennent  à  se  rencontrer;  sans  doute  il  est 
rassasié  par  la  savoureuse  nourriture  de  la  science  que  lui  a  procurée  l'é- 
nergie de  la  distinction. 

«  Râdhagupta  était  le  premier  ministre  du  roi  Açôka.  Il  vit  le  vêtement 
rapiécé  du  respectable  Vîtàçôka  et  son  vase  de  terre,  et  dans  ce  vase,  une 
aumône  de  riz  que  lui  avait  donnée  Lûha;  et  à  cette  vue  s'étant  prosterné 
aux  pieds  du  roi,  il  lui  dit,  tenant  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect  :  0 
roi,  puisque  ce  Religieux  â  si  peu  de  désirs  et  qu'il  est  satisfait,  il  faut  qu'il 
ait  certainement  atteint  à  son  but. , 

«  Qu'est-ce  qui  pourrait  causer  du  plaisir  à  celui  qui  n'a  pour  nourriture 
que  quelques  aumônes,  pour  vêtement  que  des  haillons  ramassés  dans  la 
poussière ,  et  pour  demeure  que  le  voisinage  des  arbres  ? 

«  Celui  dont  le  vaste  cœur  n'a  rien  qui  l'attache,  dont  le  corps  sain  est 

^  Le  Vidéha  est,  comme  on  sait,  Tancien  Mithikt  ou  le  Tirhout  moderae. 

f 
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exempt  de  maladie,  et  qui  dispose  à  son  gré  de  son  existence,  ceiui-là  voit 
pour  lui  dans  le  monde  des  hommes  une  fête  perpétuelle. 

«  Le  roi  ayant  entendu  ces  stances,  s'écria  la  joie  dans  le  cœur: 

«  En  voyant  exempt  d'orgueil ,  de  hauteur  et  de  trouhle  ce  rejeton  de 
notre  race,  qui  a  renoncé  à  la  famille  des  Mâuryas,  à  la  ville  du  Magadha  et 
à  tous  ses  hiens  précieux,  il  me  semble  que  ma  capitale  empressée  se  re- 
lève purifiée  par  la  gloire. 

«  Expose  -nous  donc  noblement  la  loi  du  Sage  aux  dix  forces.  Alors  le  roi 
prenant  son  frère  entre  ses  bras,  le  fit  asseoir  sur  le  siège  qui  lui  était  des- 
tiné ;  puis  il  lui  offrit  de  sa  propre  main  de  la  nourriture  toute  préparée  ; 
enfin,  quand  il  vit  qu'il  avait  terminé  son  repas,  lavé  ses  mains  et  mis  de  côté 
son  vase,  il  s'assit  en  face  du  respectable  Yîtâçôka  pour  entendre  la  Loi.  Alors 
le  respectable  Religieux  voulant  instruire  Açôka  par  un  entretien  relatif  à 
la  Loi,  lui  dit:  Remplis  avec  attention  les  devoirs  de  la  puissance  royale;  c'est 
quelque  chose  de  difficile  à  obtenir  que  les  trois  objets  précieux;  honore- 
les  constamment,  seigneur.  Et  quand  il  l'eut  réjoui  de  cette  manière  par  un 
discours  relatif  à  la  Loi,  il  se  retira.  Mais  Açôka  les  mains  jointes,  entouré 
de  ses  cinq  cents  ministres,  et  accompagné  d'un  cortège  de  plusieurs  mil- 
liers d'habitants  de  la  ville  et  de  la  campagne  qui  Fenvironnaient  avec  res* 
pect,  se  mit  en  devoir  de  suivre  le  respectable  Vîtâçôka.  C'est  ce  qu'exprime 
cette  stance  : 

«  Le  frère  est  suivi  par  le  roi  son  aine,  qui  l'accompagne  avec  respect; 
c'est  là  un  résultat  visible  et  bien  digne  d'être  célébré ,  de  l'adoption  de  la 
vie  religieuse. 

«  Alors  le  respectable  Vitàçôka  voulant  donner  une  idée  de  son  mérite , 
s'élança  dans  les  airs  au  moyen  de  sa  puissance  surnaturelle,  à  la  vue  de  la 
foule  du  peuple.  Et  le  roi  Açôka  réunissant  ses  mains  en  signe  de  respect, 
et  environné  de  plusieurs  centaines  de  mille  d'habitants,  tint  ses  yeux  fixés 
au  ciel;  et  regardant  le  respectable  Vitàçôka,  il  prononça  ces  stances  : 

«Libre  de  tout  attachement  à  ta  famille,  tu  t'élances  semblable  à  un 
oiseau,  nous  laissant  en  quelque  sorte  enchaînés  dans  les  liens  de  la  pas- 
sion qu'éprouve  l'homme  pour  le  plaisir. 

«  Si  ce  sage  plein  de  calme  et  maître  de  son  cœur  paraît  avec  ce  pouvoir, 
c'est  le  fruit  de  la  contemplation,  fruit  qui  ne  se  montre  pas  aux  hommes 
qu'aveugle  le  désir. 
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«  Cette  suprême  puissance  surnaturelle  nous  couvre  de  honte ,  nous 
qu'enfle  Torgueil  de  la  prospérité  ;  cette  intelligence  nous  courbe  la  tète , 
à  nous  qu'exalte  Fidée  de  notre  savoir. 

«  Ce  sage  qui  a  touché  au  but,  nous  efiB[*aie,  nous  qui  dans  notre  aveu- 
glement croyons  avoir  reçu  notre  récompense  ;  enfin  un  nuage  de  larmes 
obscurcit  notre  visage  ;  nous  ne  sommes  pas  réellement  ^firanchis. 

«  Cependant  le  respectable  Vîtâçôka  se  rendit  dans  la  campagne  au  delà 
des  frontières,  et  il  y  plaça  son  siège  et  son  lit.  Là  il  fut  atteint  d'une  grave 
maladie.  Le  roi  Açôka  en  ayant  été  informé,  lui  envoya  des  médicaments 
et  des  serviteurs.  Quand  le  Religieux  fut  atteint  de  cette  maladie,  sa  tête 
se  couvrit  de  lèpre;  mais  dès  que  le  mal  eut  disparu,  ses  cheveux  repous- 
sèrent, et  il  renvoya  les  médicaments  et  les  serviteurs.  Il  se  mit  à  manger 
surtout  des  aliments  dans  lesquels  il  entrait  du  lait,  et  se  rendit  en  consé- 
quence auprès  d'un  parc  dans  le  voisinage  duquel  il  vécut  en  mendiant. 

«  Il  arriva  vers  ce  même  temps  que  dans  la  ville  de  Pundra  vardhana,  un 
homme  qui  était  dévoué  aux  mendiants  brahmaniques,  renversa  ime  statue 
du  Buddha  aux  pieds  dun  mendiant,  qui  la  brisa.  Un  fidèle  Buddhiste  en 
informa  le  roi,  qui  ordonna  aussitôt  qu'on  lui  amenât  cet  homme.  Les  Yak- 
chas  entendirent  cet  ordre  à  la  distance  d'un  Yôdjana  dans  le  ciel,  et  les 
Nâgas  à  la  distance  d'un  Yôdjana  sous  terre,  de  sorte  que  le  coupable  fut 
au  même  instant  amené  devant  le  roi.  A  cette  vue  Açôka  transporté  de 
fureur  s'écria  :  Que  l'on  mette  à  mort  tous  ceux  qui  vivent  dans  Pundra  var- 
dhana. Conformément  à  cet  ordre,  on  mit  à  mort  en  un  seul  jour  dix-huit 
mille  habitants. 

«  Quelque  temps  après,  à  Pàtaliputtra,  un  autre  homme  dévoué  aux  Brah- 
manes renversa  encore  une  statue  du  Buddha  aux  pieds  d'un  mendiant, 
qui  la  mit  en  pièces.  Le  roi  ayant  appris  le  fait,  se  rendit  en  fureur  à  la 
maison  du  mendiant,  du  dévot,  ainsi  que  chez  leurs  parents  et  leurs  amis, 
et  fit  tout  consumer  par  le  feu;  puis  il  fit  proclamer  cet  ordre  :  Celui  qui 
m'apportera  la  tête  d'un  mendiant  brahmanique ,  recevra  de  moi  un  Dînâra  '. 

'  Uemploi  du  mot  dtndra»  dont  Prinsep  a  vaincante  que  toutes  celles  que  je  pouirais  al- 

positivemeot  démontré  Torigine  occidentale  et  léguer  touchant  la  date  moderne  de  la  légende 

Tintroduction  assez  récente  dans  llnde  (Note  d* Açôka.  Ce  mot  est  très-rarement  employé 

OH  the  facsimile ,  etc.  dans  /oam.  Asiat,  Soc,  oj  dans  les  livres  sanscrits  du  Nord,  et  je  ne  Tai 

Bengale  t.  VI,  p.  45),  est  une  preuve  plus  cou-  jamais  rencontré  dans  ceux  des  Sùtras  que  je 
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«  Cependant  te  respectable  Vitàçôka  s'était  retiré  pour  une  nuit  dans  la 
cabane  d'un  Abhira.  Comme  il  sou£Brait  encore  de  sa  maladie ,  ses  vêtements 
étaient  en  lambeaux,  et  ses  cheveux,  sa  barbe  et  ses  ongles  d'une  longueur 
démesurée.  La  femme  du  pasteur  fit  cette  réflexion  :  C'est  sans  doute  un 
mendiant  Brahmane  que  cet  homme  qui  est  venu  dans  notre  cabane  pour  y 
passer  la  nuit.  Elle  dit  donc  à  son  mari  :  Fils  de  mon  maître ,  voici  une  occa- 
sion de  gagner  un  Dînâra;  tuons  ce  mendiant,  et  allons  porter  sa  tête  au  roi 
Açôka.  Aussitôt  tirant  son  glaive  du  fourreau ,  l'Âbhîra  se  dirigea  vers  Vitàçôka. 
Ce  respectable  Religieux  possédait  la  science  de  ce  qui  lui  était  arrivé  autrefois. 
II  vit  qu'il  était  sur  le  point  de  recueillir  le  fruit  des  actions  qu'il  avait  accom- 
plies hii-même  anciennement.  Aussi,  bien  sûr  du  fait,  il  se  tint  tranquille. 
L' Abhira  lui  coupa  donc  la  tête  avec  son  glaive  et  la  porta  au  roi  Âçôka,  en 
lui  disant  :  Donne-moi  un  Dinâra.  A  la  vue  de  cette  tête,  le  roi  crut  la  recon* 
naître  ;  cependant  ses  cheveux  clair-semés  ne  s'accordaient  pas  avec  la  res- 
semblance qu'il  cherchait.  On  fit  venir  les  médecins  et  les  serviteurs,  qui 
dirent  en  la  voyant  :  Seigneur,  c'est  là  la  tête  de  Vîtàçôka.  A  ces  mots  le 
roi  tomba  évanoui  par  terre.  On  le  fit  revenir  en  lui  jetant  de  l'eau,  et  alors 
ses  ministres  lui  dirent  :  Tes  ordres,  ô  roi,  ont  attiré  le  malheur  sur  la  tête 
même  d'un  sage  exempt  de  passion;  accorde,  en  les  révoquant,  la  sécurité 
à  tout  le  monde.  Le  roi  rendit  donc  le  repos  au  peuple  en  défendant  que 
l'on  mit  à  l'avenir  personne  à  mort. 

«  Cependant  les  Religieux  qui  avaient  conçu  des  doutes ,  interrogèrent 
ainsi  le  respectable  Upagupta  qui  tranche  tous  les  doutes.  Quelle  action 
avait  donc  commise  le  respectable  Vîtàçôka  pour  avoir  mérité,  comme  ré- 
sultat de  sa  conduite,  de  périr  par  le  glaive?  Apprenez,  respectables  person- 
nages, répondit  le  Sthavira,  les  actions  qu'il  avait  faites  dans  ses  existences 


regarde  comme  anciens,  du  moins  pour  ie 
fonds.  Je  n*en  puis,  jusqu  à  présent,  citer  que 
deux  exemples.  Le  premier  est  emprunté  à  la 
légende  de  Hiranya  pâni,  laquelle  fait  partie 
de  rAvadàna  çalaka.  Le  héros  de  cette  histoire 
avait  été  nommé  Hiranya  pàni,  ■  celui  qui  a  de 
«Tor  dans  la  main,  ■  parce  quau  moment  de 
sa  naissance  on  lui  trouva  dans  le  creux  de 
chaque  main ,  lakchanâkatam  dùiâradvayam,ce 
qui  doit  signifier  •  deux  Dinâras  marqués  de 


«  signes.  •  {Avai.  çat  f.  196.)  Le  second  exem- 
ple que  je  puis  alléguer  de  Temploi^de  ce  mot, 
se  trouve  dans  un  passage  semi-historique  du 
Divya  avadâna,  que  nous  verrons  plus  bas. 
Puchpamitra ,  ce  roi  du  Magadha  que  la  lé- 
gende nomme  le  dernier  des  Mâuryas,  pro- 
met, dans  la  ville  de  Çàkala ,  cent  Dinâras  pour 
chaque  tète  de  Religieux  buddhiste.  {Divya 
avad.  f.  ail  i.)  Dans  les  Sûtras  anciens,  le 
terme  qui  parait  le  plus  souvent  est  Savarna, 
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antérieures.  Jadis,  ô  Religieux,  dans  un  temps  depuis  longtemps  passé, 
vivait  un  chasseur  qui  soutenait  son  existence  en  tuant  des  antilopes.  Il 
se  trouvait  dans  la  forêt  un  puits  auprès  duquel  le  chasseur  tendait  ses  filets 
et  ses  pièges,  et  c'est  là  qu il  tuait  lantilope.  Lorsqu'il  n'y  a  pas  de  Buddha 
dans  le  monde,  il  y  naît  des  Pratyèka  Buddhas.  Or  un  certain  Pratyèka 
Buddha  s'étant  retiré  dans  ce  puits  pour  y  faire  son  repas,  en  sortit  et 
alla  s'asseoir  les  jambes  croisées  auprès  d'un  arbre.  Averties  de  sa  présence 
par  l'odeur  qu'il  y  avait  laissée,  les  antilopes  ne  vinrent  pas  au  puits.  Le 
chasseur  s'y  étant  rendu  de  son  côté ,  reconnut  que  le  gibier  n'avait  pas 
paru  comme  à  l'ordinaire  ;  et  de  proche  en  proche  il  parvint  à  l'endroit 
où  était  assis  le  Pratyèka  Buddha.  En  le  voyant,  cette  idée  lui  vint  à  l'esprit  : 
Voilà  celui  qui  a  fait  manquer  ma  chasse;  et  tirant  son  glaive  du  fourreau, 
il  mit  à  mort  le  Pratyèka  Buddha. 

ff  Comment  comprenez-vous  cela,  respectables  personnages?  Ce  chasseur, 
c'était  Vîtâçôka  lui-même.  Comme  il  avait  tué  autrefois  des  antilopes,  il  a 
été  atteint,  par  l'eflPet  de  cette  action,  d'une  grande  maladie.  Parce  qu'il 
avait  tué  le  Pratyèka  Buddha  avec  son  glaive ,  il  a  éprouvé,  par  l'effet  de  cette 
action,  les  douleurs  de  l'Enfer  pendant  plusieurs  milliers  d'années,  et  ii 
est  né  de  nouveau  parmi  les  hommes  pendant  cinq  cents  ans,  voyant  tou- 
jours sa  vie  tranchée  par  le  glaive  ;  enfin  c'est  pour  expier  le  reste  de  cette 
action  qu'aujourd'hui,  quoique  parvenu  au  rang  d'Arhat,  il  a  péri  par  le 
glaive.  —  Mais  quelle  action  avait-il  commise  pour  renaître  dans  une  famille 
illustre  et  pour  obtenir  le  rang  d'Arhat?  Le  Sthavira  répondit  :  Il  y  eut  sous 
Kâçyapa  le  Buddha  parfaitement  accompli,  un  certain  Pradâna  rutchi  qui 
entra  dans  la  vie  religieuse.  Grâce  à  lui,  de  généreux  donateurs  employèrent 
leiu:s  libéralités  à  nourrir  l'Assemblée  des  Religieux,  en  lui  donnant  d'a- 
gréables boissons  de  gruau,  ou  en  l'invitant  dans  leurs  maisons.  Grâce  à 
lui,  on  dressa  des  parasols  au-dessus  des  Stupas;  on  les  honora,  en  leur 
offrant  des  drapeaux,  des  étendards,  des  parfums,  des  guirlandes,  des  fleurs, 
et  en  exécutant  des  concerts.  C'est  en  récompense  de  cette  action  qu'il  est 
né  dans  une  famille  élevée.  Enfin,  après  avoir  rempli  les  devoirs  de  la  vie 
rehgieuse  pendant  dix  mille  ans,  il  a  exprimé  un  vertueux  souhait,  et  c'est 
par  suite  de  ce  souhait  qu'il  est  parvenu  à  la  dignité  d'Arhat  ^ 

^  Cette  partie  de  la  légende  porte,  dans  nos  deux  manuscrits»  le  titre  de  VÙàçâia  avadâna  ou 
«  Légende  de  V.itiçôka.  9 
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«  Lorsque  le  roi  Açôka  eut,  par  roffrande  de  la  moitié  d'un  AmalakaS  té- 
moigné de  sa  foi  pour  la  Loi  de  Bhagavat^,  il  parla  ainsi  aux  Religieux: 
Quel  est  celui  qui,  sous  la  Loi  de  Bhagavat,  a  fait  des  aumônes  abondantes? 
Cest  Anâtba  pindika  le  maître  de  maison,  répondirent  les  Religieux. 
—  A  quelle  somme  s'élèvent  les  aumônes  qu  il  a  faites  ?  —  A  cent  Kôtis. 
Cette  réponse  fit  réfléchir  le  roi  :  Voilà,  se  dit-il  en  lui-même,  un  maître 
de  maison  qui  a  donné  cent  Kôtis  pour  la  Loi/de  Bbagavat!  Puis  il  dit  tout 
haut:  Et  moi  aussi,  je  veux  donner  cent  Kôtis.  Il  fit,  [comme  on  sait,]  éta- 
blir quatre-vingt-quatre  mille  édits  royaux  de  la  Loi  ;  il  donna  cent  mille 
[Suvarnas]  à  chacun  des  endroits  où  ils  furent  dressés,  et  il  en  fit  autant 
au  lieu  où  était  né  Çâkyamuni,  où  il  était  devenu  Buddha,  où  il  avait  fait 
tourner  la  roue  de  la  Loi,  et  où  il  était  entré  dans  le  Nirvana  complet.  U 
reçut  les  Religieux  pendant  les  cinq  mois  du  Varcha,  et  dans  cette  occasion 
il  donna  quatre  cent  mille  [Suvarnas]  ;  il  nourrit  trois  cent  mille  Religieux, 
à  savoir,  cent  mille  Arhats  et  deux  cent  mille  disciples  et  hommes  ordi- 
naires pleins  de  vertu.  U  fit  présent  à  l'Assemblée  des  Aryas  de  la  grande 
terre,  de  ses  femmes,  de  là  foule  de  ses  ministres,  de  Kunâla,  de  lui-même 
enfin,  se  réservant  toutefois  son  trésor,  et  il  racheta  tous  ces  biens  pour 
quatre  cent  mille  [Suvarnas].  Enfin  il  avait  de  cette  manière  donné  quatre* 
vingt-seize  mille  Kôtis  pour  la  Loi  de  Bbagavat,  lorsqu'il  vint  à  tomber  en 
langueur.  U  se  dit  alors:  Bientôt  je  ne  serai  plus,  et  cette  idée  le  jeta  dans 
le  découragement. 

«  Râdhagupta  était  le  ministre  du  roi  ;  c*était  celui  avec  lequel,  [dans  une 
de  ses  existences  antérieures,  ]  il  avait  donné  une  poignée  de  terre  [à  Çàkya]. 


^  G*est  le  fruit  du  phyllanthas  emblica,  ou 
du  myrobolan. 

•  U  y  a  dans  le  début  de  ce  morceau ,  qui 
termine  la  légende  d*Açôka,  une  confusion 
qu  il  ne  serait  {>as  facile  de  débrouiller,  si  Ton 
ne  savait  pas  avec  quelle  négligence  les  légen- 
daires cousent  ensemble  les  divers  épisodes  des 
récits  que  leur  transmet  la  tradition.  Ce  n*est 
pas  après  avoir  offert  à  TAsserablée  des  Rdi- 
gieux  la  moitié  d'un  Amalaka ,  que  le  roi  Açôka 
s'enquit  auprès  des  Religieux  du  nom  de 
celui  qui  leur  avait  jamais  fait  les  aumônes  les 
plus  abondantes.  La  suite  du  récit  prouve  au 


contraire  qu* Açôka  ne  donna  cette  moitié  de 
fruit  que  quand  il  eut  épuisé  ses  trésors,  et  que 
rhéritier  présomptif  eut  pris  des  mesures  pour 
Tempécber  d'abandonner  aux  Religieux  la  to- 
talité de  ce  qui  lui  restait  La  première  phrase 
de  cet  alinéa  peut  donc  passer  pour  une  espèce 
de  titre  de  la  légende ,  qu  il  faut  entendre  à  peu 
près  ainsi  :  «Comment  Açôka,  par  Toffrande 
tde  la  moitié  d'un  Amalaka,  témoigna  de  sa 
«foi  pour  la  Loi  de  Bbagavat. •  Ce  qui  suit 
celte  phrase  est  le  sommaire  de  la  première 
partie  de  la  légende  de  Kunâla;  celle  de  Vitâ- 
çôka  débute  par  un  résumé  semblable. 
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Voyant  le  roi  tomber  dans  le  découragement,  il  se  prosterna  devant  lui,  et 
lui  dit  les  mains  réunies  en  signe  de  respect  : 

«Pourquoi,  seigneur,  est-il  inondé  de  larmes  ce  visage,  qui  semblable 
à  Tastre  dévorant  du  jour,  ne  peut  être  regardé  par  la  foule  de  tes  puissants 
ennemis,  et  dont  ne  peuvent  se  détacher  des  centaines  de  femmes  aux  yeux 
de  lotus? 

«  Râdhagupta,  répondit  le  roi,  je  ne  pleure  ni  la  perte  de  mes  trésors, 
ni  celle  de  ma  royauté,  ni  le  malheur  d*être  séparé  du  monde;  je  pleure 
de  ce  que  je  vais  être  éloigné  des  Aryas. 

«Non,  je  ne  verrai  plus  l'Assemblée  qui  possède  toutes  les  vertus,  qui 
est  révérée  des  honunes  et  des  Dieux;  je  ne  pourrai  plus  Thonorer  en  lui 
o£Brant  des  aliments  et  des  boissons  excellentes;  et  cette  pensée  fait  couler 
mes  larmes. 

c  Et  puis,  Râdhagupta,  mon  intention  était  de  donner  cent  Kôtis  pour  la 
Loi  de  Bhagavat,  et  je  n'ai  pas  mis  mon  projet  à  exécution.  Ayant  ainsi 
parlé ,  il  se  dit  :  Je  vais  réunir  encore  quatre  Kôtis  pour  compléter  mes 
aumônes;  et  dès  ce  moment  il  se  mit  à  envoyer  de  Tor  et  de  Taisent  à  Ter- 
mitage  de  Kukkuta  ârâma. 

«  En  ce  temps-là,  c'était  Sampadi  le  fils  de  Kunàla  qui  était  le  Yuvarâdja 
ou  l'héritier  présomptif.  Les  ministres  lui  dirent:  Prince,  le  roi  Açôka  n'a 
plus  longtemps  à  vivre,  et  il  envoie  tous  ses  trésors  à  Kukkuta  ârâma  :  or 
il  y  a  d'autres  souverains  qui  ont  de  grandes  richesses,  nous  devons  donc 
empêcher  le  roi  de  se  ruiner.  En  conséquence  le  jeune  prince  défendit  au 
trésorier  [de  donner  de  l'aident  au  roi].  On  avait  Fhabitude  de  lui  présen- 
ter à  manger  dans  des  vases  d'or;  Açôka  ayant  pris  son  repas,  se  mit  ^  en- 
voyer ces  vases  à  Kukkuta  ârâma.  Alors  on  défendit  de  lui  présenter  des 
vases  de  ce  métal,  et  dès  ce  moment  sa  nourriture  lui  fîit  apportée  dans 
des  vases  d'argent;  mais  le  roi  les  envoya  de  même  à  Kukkuta  ârâma.  Les 
vases  d'argent  furent  supprimés  à  leur  tour,  et  remplacés  par  des  vases  de 
fer;  mais  le  roi  continua  de  les  envoyer  comme  les  autres  à  l'ermitage.  En- 
fin il  fallut  lui  présenter  ses  aliments  dans  des  vases  d'argile.  Alors  Açôka  te- 
nant dans  sa  main  la  moitié  d'un  fruit  d'Amalaka,  convoqua  ses  ministres 
avec  les  habitants,  et  leur  dit  plein  de  tristesse  :  Qui  donc  est  maintenant 
roi  de  ce  pays?  Les  ministres  se  levant  aussitôt  de  leurs  sièges,  et  dirigeant 
vers  Açôka  leurs  mains  réunies  en  signe  de  respect,  lui  dirent:  C'est  toi, 
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seigneur,  qui  es  roi  de  ce  pays.  Mais  Açôka  les  yeux  obscurcis  par  un  nuage 
de  larmes,  dit  à  ses  ministres  :  Pourquoi  donc  dites-vous  par  bonté  ce  qui 
n^est  pas  vrai?  Je  suis  déchu  de  la  royauté;  il  ne  me  reste  plus  que  cette 
moitié  de  fruit  de  laquelle  je  puisse  disposer  en  souverain. 

«  Honte  à  une  puissance  misérable  qui  ressemble  au  mouvement  des  eaux 
d'un  fleuve  gonflé!  puisque  malgré  Tempire  que  j'exerce  sur  les  hommes, 
la  misère  redoutable  m'a  également  atteint. 

M  Mais  qui  pourrait  se  flatter  de  faire  mentir  ces  paroles  de  Bhagavat  : 
Toutes  les  félicités  ont  pour  terme  l'infortune  ;  ce  n'est  pas  en  efiet  un 
langage  trompeur  que  celui  de  Gâutama  qui  ne  ment  jamais  ^ 

«Après  avoir  commandé  à  la  terre  réunie  sous  sa  puissance  unique, 
après  avoir  supprimé  tous  les  combats  et  tous  les  désordres,  détruit  la  foule 
de  ses  ennemis  gonflés  d'orgueil,  et  consolé  les  pauvres  et  les  malheureux, 
le  roi  Açôka  déchu  vit  maintenant  sans  éclat  dans  la  misère.  Gomme  la 
fleur  ou  la  feuille  qui  se  fane  quand  elle  est  coupée  ou  arrachée,  ainsi  se 
dessèche  Açôka. 

«  Alors  le  roi  Açôka  ayant  appelé  un  honmie  qui  se  trouvait  près  de  lui  : 
Ami,  lui  dit-il,  quoique  je  sois  déchu  de  ma  puissance,  veuille  bien,  en 
faveur  de  mes  anciens  mérites,  exécuter  le  dernier  ordre  que  je  donne. 
Prends  cette  moitié  d'Amalaka  qui  m'appartient;  rends-toi  à  l'ermitage  de 
Kukkuta  ârâma,  et  fais-en  présent  à  l'Assemblée.  Puis  saluant  en  mon  nom 
les  pieds  de  l'Assemblée,  paiie-lui  ainsi  :  Voici  à  quoi  se  réduit  maintenant 
la  richesse  du  monarque  souverain  du  Djambudvîpa  ;  c'est  là  sa  dernière  au- 
mône ;  il  faut  manger  ce  fruit  de  manière  que  l'offrande  du  roi  soit  distri- 
buée à  toute  l'Assemblée  à  laquelle  elle  s'adresse.  Et  il  prononça  ces  stances  : 

«  Voici  aujourd'hui  ma  dernière  aumône  ;  ma  royauté  et  ma  puissance 
sont  parties;  privé  de  santé,  de  médecins  et  de  médicaments,  je  n'ai  plus 
d'autre  soutien  que  l'Assemblée  des  Aryas. 


^  Je  passe  ici  une  stance  qui  est  absolument 
inintelb'gible,  et  à  peine  lisible  dans  nos  deux 
manuscrits;  il  en  manque  même  la  moitié  dans 
la  copie  du  Divya  avadâna  que  je  possède.  Celte 
stance  renferme  certainement  une  de  ces  sen- 
tences morales  sur  la  vanité  de  la  puissance 
humaine ,  que  les  légendes  du  Nord  expriment 
ordinairement  en  un  style  assez  plat  et  assez  vul- 


gaire. La  un  de  la  stance  roule,  si- je  ne  me 
trompe,  sur  une  comparaison  empruntée  à  un 
fleuve  qui  remonte .  arrêté  par  des  roches  déta- 
chées d*une  grande  montagne.  Je  désire  que  le 
lecteur  n  en  regrette  pas  plus  que  moirabsence  ; 
j*espère  du  moins  qu'il  me  pardonnera  cette  la- 
cune en  faveurdusupplicequejemesuis  imposé 
en  traduisant  des  manuscrits  aussi  incorrects. 
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t  Mangez  donc  ce  firuit  de  manière  que.*ma  dernière  aumône  soit  distri- 
buée à  r Assemblée  tout  entière,  à  laquelle  mon  intention  est  de  TofFrir. 

«  Il  sera  fait  ainsi,  répondit  Thomme  au  roi;  et  prenant  cette  moitié  de 
fruit,  il  se  rendit  à  Termitage  de  Kukkuta  àrâma.  Là  s'étant  avancé  à  la 
place  d'honneur,  il  offrit,  les  mains  réunies  respectueusement,  cette  moitié 
de  fruit  à  TAssemblée,  et  prononça  ces  stances  : 

«Celui  (pli  commandant  à  la  terre  réunie  sous  sa  puissance  unique, 
éclairait  autrefois  le  monde,  semblable  au  soleil,  lorsqu'il  est  parvenu  au 
milieu  de  sa  course,  ce  roi  sentant  aujoiu^d'hui  sa  prospérité  interrompue, 
se  voit  trahi  par  ses  œuvres;  et  semblable  au  soleil  sur  la  fin  du  jour,  il  est 
déchu  de  sa  puissance. 

«  Courbant  la  tète  avec  respect  devant  l'Assemblée ,  il  lui  fait  présent  de 
la  moitié  de  cet  Amalaka,  signe  visible  de  l'instabilité  de  la  fortune. 

«  Alors  l'Ancien  de  l'Assemblée  s'adressa  ainsi  aux  Religieux  :  Aujour- 
d'hui, vénérables  personnages,  il  vous  est  permis  d'éprouver  de  la  douleur; 
et  pourquoi  P  Parce  que  Bhagavat  a  dit  :  Le  malheur  d'un  autre  est  une  oc- 
casion convenable  de  s'affliger.  Et  quel  est  l'homme  ayant  du  cœur  qui  ne 
s'affligerait  pas  aujourd'hui  ? 

«  Açôka,  le  héros  des  Mâuryas,  ce  monarque  modèle  de  générosité,  après 
avoir  été  le  souverain  unique  du  Djambudvîpa,  ne  possède  plus  que  la  moitié 
d'un  Amalaka  I 

«Aujourd'hui  privé  de  sa  puissance  par  ses  sujets,  il  donne  cette  moitié 
de  fruit,  manifestant  ainsi  sa  pensée  aux  hommes  ordinaires  qu'enfle  d'or- 
gueil l'ivresse  des  jouissances  et  de  la  félicité. 

«Ensuite  on  pila  cette  moitié  de  fruit,  et  on  la  réduisit  en  une  masse, 
que  l'on  fit  circuler  dans  l'Assemblée. 

«  Cependant  le  roi  Açôka  dit  à  Râdhagupta  :  Dis-moi,  cher  Râdhagupta, 
quel  est  maintenant  le  souverain  du  pays.^  Alors  Râdhagupta  se  jetant  aux 
pieds  d' Açôka,  lui  dit  les  mains  réunies  en  signe  de  respect  :  Seigneur,  c'est 
toi  qui  es  le  souverain  du  pays.  A  ces  mots  Açôka  se  soulevant  un  peu,  et 
promenant  ses  regards  sur  les  quatre  parties  de  l'horizon,  s'écria  en  diri- 
geant ses  mains  réunies  avec  respect  du  côté  de  l'Assemblée  :  Aujourd'hui 
je  donne  à  l'Assemblée  des  Auditeurs  de  Bhagavat  la  totalité  de  la  grande 
terre,  jusqu'aux  rivages  de  l'Océan,  à  l'exception  toutefois  de  mon  trésor.  Et 
il  prononça  ces  stances  : 
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«  Cette  terre  que  TOcéan  enyeloppe  comme  d*un  beau  vêtement  de  sa- 
phir, dont  la  face  est  en  quelque  sorte  ornée  par  des  mines  de  joyaux  di* 
vers,  cette  terre  qui  supporte  les  créatures  et  le  mont  Mandara,  je  la  donne 
à  r Assemblée  ;  puissé-je  recueillir  le  fruit  de  cette  action  I 

«  Je  ne  désire  pour  prix  de  cette  bonne  œuvre  ni  la  possession  du  palais 
d'Indra,  ni  celle  du  monde  deBrahmâ;  à  plus  forte  raison  ne  désiré-je  pas 
le  bonheur  de  la  royauté  qui  s'échappe  plus  vite  que  l'eau  qui  coule. 

I  Ce  que  je  souhaite  pour  prix  de  la  foi  parfaite  avec  laquelle  je  fais  cette 
donation,  c'est  d'exercer  sur  moi-même  cet  empire  si  digne  de  respect, 
qu'honorent  les  Aryas,  et  qui  est  un  bien  à  l'abri  du  changement. 

«  Après  avoir  fait  écrire  cette  donation,  il  la  remit  [à  son  ministre]  et  la 
fit  sceller  de  son  sceau.  Le  roi  n'eut  pas  plutôt  donné  la  terre  à  l'Assemblée, 
qu'il  subit  la  loi  du  temps.  Les  ministres  ayant  transporté  son  corps  dans 
une  litière  parée  d^éto£Fes  bleues  et  jaunes,  lui  rendirent  les  derniers  de- 
voirs et  s'occupèrent  de  lui  donner  un  successeur.  Mais  Râdhagupta  leur 
dit  :  Açôka,  le  roi,  a  donné  la  grande  terre  à  l'Assemblée.  Pourquoi  a-t-il 
fait  cette  donation?  reprirent  les  ministres.  C'était  son  désir,  répondit  Râdha» 
gupta;  le  roi  disait  qu'il  voulait  donner  centKôtis  pour  la  Loi  de  Bhagavat. 
U  porta  ses  libéralités  jusqu'à  la  somme  de  quatre-vingt-seize  Kôtis,  mais 
l'héritier  présomptif  l'empêcha  de  continuer.  Alors  le  roi  fit  don  à  l'Assem- 
blée de  la  grande  terre.  En  conséquence  les  ministres^  payèrent  à  l'Assem- 
blée quatre  Kôtis,  rachetèrent  d'elle  la  possession  de  la  terre,  et  placèrent 
sur  le  trône  Sampadî.  A  Sampadî  succéda  Vrïhaspati  son  fils;  à  Yrïhaspati, 
Vrîchasêna;  àVrïchaséna,Puchyadharman;  àPuchyadharman,Puchpamitra. 
Ce  dernier  appela  un  jour  ses  ministres  et  leur  dit  :  Quel  moyen  aurais-je 
de  perpétuer  longtemps  la  mémoire  de  mon  nom  ?  Les  ministres  lui  répon- 
dirent :  Seigneur,  il  y  a  eu  dans  ta  famille  un  roi  nommé  Açôka,  qui  a 
établi  quatre-vingt-quatre  mille  édits  de  la  Loi  ;  sa  gloire  vivra  autant  de 
temps  que  subsistera  la  Loi  de  Bhagavat.  Tu  peux  donc,  à  son  exemple, 
établir  quatre-vingt-quatre  mille  édits  de  la  Loi.  Le  roi  Açôka  fut  grand  et 
fortuné,  reprit  le  roi;  je  désire  trouver  un  autre  moyen  de  me  rendre 
célèbre. 

«  Le  roi  avait  pour  prêtre  domestique  un  Brahmane,  qui  était  jan  homme 
ordinaire  et  qui  n'avait  pas  foi  au  Buddha.  Ce  Brahmane  dit  au  roi  :  Sei- 
gneur, il  y  a  deux  moyens  de  faire  durer  ton  nom.   Puchpamitra  ayant 
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alors  équipé  une  armée  formée  de  quatre  corps  de  troupes,  partit  pour  Kuk- 
kuta  ârâma  avec  le  projet  de  détruire  la  Loi  de  Bhagavat.  Arrivé  à  la  porte 
de  Termitage,  il  entendit  le  rugissement  du  lion  ^  Épouvanté,  le  roi  rentra 
dans  Pâtaliputtra.  Une  seconde  fois,  une  troisième  fois,  il  fut  ainsi  repoussé. 
Enfin  il  convoqua  TAssemblée  des  Religieux  et  leur  dit  r  Je  veux  anéantir  la 
Loi  de  Bhagavat  :  qu*est*ce  que  vous  préférez  que  je  détruise,  le  Stupa  ou 
Termitage  où  réside  T Assemblée  ?  Les  Religieux  préférèrent  d'abandonner 
au  roi  Termitage.  Puchpamitra  le  renversa  donc  de  fond  en  comble  et  mas- 
sacra les  Religieux  qui  l'habitaient.  De  là  il  se  rendit  à  Çâkala^,  et  y  fit  cette 
déclaration  :  Celui  qui  m'apportera  la  tète  d'un  Çramana,  recevra  de  moi  cent 
Dînâras.  Or  un  Religieux  offrit  sa  tête  pour  sauver  les  édits  de  la  Loi  et  la 
vie  des  Arhats'.  Le  roi  l'ayant  appris»  fit  massacrer  les  Arhats  de  la  contrée. 
Mais  il  rencontra  de  l'opposition ,  et  ne  poussa  pas  plus  loin  son  entreprise 
destructrice. 

«  Quittant  donc  ce  pays,  il  se  rendit  à  Kôchthaka^.  Le  Yakcha  Damchtrâ 
nivâsin  fit  alors  la  réflexion  suivante  :  La  Loi  de  Bhagavat  va  périr;  et  moi, 
qui  en  observe  les  préceptes,  je  suis  incapable  de  fiiire  du  mal  à  qui  que 
ce  soit.  La  fille  de  cette  Divinité  était  demandée  par  Krïmisêna  ;  mais  le  père 
ne  voulait  pas  la  donner  à  ce  Yakcha,  et  il  lui  répondait  :  Tu  es  un  pécheur. 
Damchtrâ  nivâsin  consentit  cependant  à  la  donner  à  Krïmisêna  qui  la  de- 
mandait, à  condition  qu'il  protégerait  la  Loi  de  Bhagavat.  Le  roi  Puchpamitra 


^  Cette  expression  doit  être  prise  au  figuré  ; 
dans  les  anciens  Sûtras,  comme  dans  les  moder- 
nes, 1  le  rugissement  du  lion  »  désigne  la  prédi- 
cation de  la  ici ,  considérée  comme  victorieuse  et 
mettant  en  fuite  ses  adversaires.  Cette  figure  est 
probablement  une  application  du  nom  de  Çâ- 
kya  simha  qu*on  donne  à  Çâkyamuni;  en  effet, 
une  fois  le  sage  appelé  «le  lion  des  Çâkyas, • 
il  est  naturel  que  sa  parole  se  nomme  «le  m- 
«gissement  du  lion.»  Le  lion  joue  d^ailleurs 
un  autre  rôle  encore  dans  le  Buddhisme;  et 
les  colonnes  surmontées  d*un  lion  couché ,  que 
Ton  trouve  debout  ou  renversées  dans  le  nord 
de  rinde,  sont  une  allusion  manifeste  au  nom 
de  t  lion  des  Çàkyas.  > 

*  Voyez  sur  ce  nom ,  une  note  à  la  fin  de  ce 
volume,  Appendice,  n*  VI. 


'  Le  texte  est  ici  fort  altéré  ;  j'interprète  cette 
phrase  d'après  Tensemble  du  récit. 

*  Je  ne  trouve  rien  dans  nos  légendes  qui 
me  permette  de  déterminer  la  position  de  ce 
lieu.  Mais  si  on  en  rapproche  le  nom  du 
Yakcha  qui,  d'après  le  texte,  semblait  y  faire 
sa  résidence ,  nom  qui  signifie  «  celui  qui  ha- 
cbite  près  de  la  dent,»  et  si  on  se  souvient 
qu  une  des  dents  du  Buddha ,  celle  qui  passe 
pour  avoir  été  transportée  plus  tard  à  Ceylan, 
était  conservée  dans  le  Kalinga,  ou  TOrixa  mo- 
derne, peut-être  sera-t-il  permis  de  conjecturer 
que  Kéchihaka  est  un  des  anciens  noms  de  la 
moderne  ville  de  Katlak.  (Csoma,  Life  ofSha- 
kya,  dans  AsiaL  Res,  t.  XX,  p.  Siy.Turnour, 
Joam.  Asiat  Soc.  of  Bengal,  t.  VI ,  p.  860  sqq. 
t.  VII,  p.  ioi4.) 
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était  constamment  suivi  par  un  grand  Yakcha\  qui  avait  mission  de  le  dé- 
fendre et  de  le  protéger  ;  et  c  était  la  puissance  de  ce  Yakcha  qui  rendait  ie 
roi  invincible.  Le  Yakcha  Damchtrâ  nivàsin  s^étant  emparé  de  ce  gardien 
qui  n'abandonnait  pas  le  roi,  partit  pour  un  pèlerinage  dans  les  montagnes. 
Cependant  Puchpamitra  dirigea  sa  marche  vers  le  grand  Océan  méridional. 
Alors  le  Yakcha  Kxïmisèna  ayant  roulé  une  grande  montagne,  emprisonna 
Puchpamitra,  ainsi  que  ses  soldats  et  ses  chars.  On  donna  dès  lors  au  roi  le 
nom  de  Munihata  (celui  qui  a  mis  à  mort  les  solitaires).  A  la  mort  du  roi 
Puchpamitra ,  la  famille  des  M âuryas  fut  éteinte.  » 

Avant  de  signaler  au  lecteur  les  principaux  points  de  cette  légende  qui 
méritent  en  ce  moment  son  attention ,  je  crois  nécessaire  d'y  joindre  un 
autre  fragment  extrait  de  FAvadâna  çataka.  Je  l'emprunte  à  une  légende 
intitulée  le  Concile.  On  verra  bientôt  pourquoi  ce  texte  a  besoin  d'être 
rapproché  du  précédent. 

a  Deux  cents  ans  après  que  le  bienheureux  Buddha  fiit  entré  dans  le  Nir- 
vana complet,  régnait  dans  la  ville  de  Pâtaliputtra  un  roi  nommé  Açôka. 
Son  royaume  était  riche,  florissant,  prospère,  fertile,  peuplé,  abondant  en 
hommes;  on  n'y  voyait  ni  disputes,  ni  querelles  ;  les  attaques,  les  invasions 
et  les  brigandages  des  voleurs  y  étaient  inconnus  ;  la  terre  y  était  couverte 
de  riz,  de  cannes  à  sucre  et  de  vaches.  Ce  monarque  juste,  roi  de  la  Loi, 
gouvernait  suivant  la  Loi  son  royaume.  Un  jour  qu'il  se  divertissait  avec  la 
reine,  qu'avec  elle  il  se  livrait  au  plaisir  et  à  la  volupté,  elle  devint  en- 
ceinte. Au  bout  de  huit  ou  neuf  mois  elle  accoucha  et  mit  au  monde  un 
fils  beau,  agréable  à  voir,  gracieux,  ayant  des  yeux  semblables  à  ceux  de 
l'oiseau  Kunâla.  Dès  qu'il  fut  né,  on  célébra  la  fête  de  sa  naissance  et 
on  s'occupa  de  lui  donner  un  nom.  Quel  nom  aura  cet  enfant?  se  dirent 
les  parents  entre  eux.  Puisqu  au  moment  de  sa  naissance  ses  yeux  ont 
ressemblé  à  ceux  de  l'oiseau  Kunâla,  son  nom  sera  Kunâla.  Le  jeune  en- 
fant fut  confié  aux  soins  de  huit  nourrices  :  deux  pour  lui  donner  le  sein, 
deux  pour  lui  faire  boire  du  lait,  deux  pour  le  nettoyer,  et  deux  pour  jouer 
avec  lui.  Un  jour  qu'il  était  paré  de  tous  ses  ornements,  le  roi  le  tenant 
entre  ses  bras,  se  mit  à  le  regarder  à  plusieurs  reprises;  et  ravi  de  la  per- 
fection de  sa  beauté,  il  s'écria  :  Non,  je  n'ai  pas  un  fils  qui  l'égale  en  beauté  I 

^  Après  les  mots  Yakcha  mahân,  on  lit  dans  nos  deux  mapuscHts  pramAne  jûjam,  dont  je  ne 
puis  rien  faire;  faut-il  lire  mahâpramânâ  'bhavat? 
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«  Or  en  ce  temps-là  vivait  dans  la  province  de  Gandhàra  un  homme  qui 
se  nonunait  Puchpa  bhêrôtsa.  Il  arriva  qu'il  naquit  à  un  certain  maître  de 
maison,  un  fils  dont  la  beauté  surpassait  celle  des  hommes,  mais  n'égalait 
pas  celle  des  Dieux.  A  sa  naissance  parut  un  étang  construit  en  pierres  pré- 
cieuses et  plein  d'une  eau  divine  de  senteur,  ainsi  qu'un  grand  jardin  rempli 
de  fleurs  et  de  fruits,  qui  marchaient.  En  quelque  lieu  que  l'enfant  portât 
ses  pas,  là  paraissaient  l'étang  et  le  jardin.  C'est  pourquoi  on  lui  donna  le 
nom  de  Sundara  (le  beau).  Avec  le  temps  Sundara  grandit. 

«  A  quelque  temps  de  là,  Puchpa  bhérôtsa  se  rendit  avec  des  marchands 
pour  une  certaine  afiaire  dans  la  ville  de  Pâtaliputtra.  Prenant  avec  lui 
un  présent  destiné  au  roi,  il  se  fit  introduire  en  sa  présence  ;  puis  s'étant 
prosterné  à  ses  pieds,  il  lui  ofirit  son  présent  et  se  tint  debout  devant  lui. 
Le  roi  fit  voir  aux  marchands  son  fils  Kunâla.  Marchands,  leur  dit-il,  avez- 
vous  jamais  vu,  dans  les  pays  que  vous  avez  visités,  un  enfant  doué  d'une 
beauté  si  parfaite?  Les  marchands  réunissant  leurs  mains  en  signe  de  res- 
pect, se  prosternèrent  aux  pieds  du  roi;  et  après  avoir  obtenu  l'assurance 
qu'ils  pouvaient  parler  sans  crainte,  ils  lui  firent  cette  réponse  :  Uy  a  dans 
notre  pays,  ô  roi,  un  jeune  homme  nommé  Sundara,  dont  la  beauté  siupasse 
celle  de  l'homme ,  mais  n'égale  pas  celle  des  Dieux.  A  sa  naissance  il  a  paru  un 
étang  construit  en  pierres  précieuses  et  plein  d'une  eau  divine  de  senteur,  ainsi 
qu'un  grand  jardin,  rempli  de  fleurs  et  de  finits,  qui  marchent.  En  quelque 
lieu  que  ce  jeune  homme  porte  ses  pas,  là  paraissent  l'étang  et  le  jardin. 

«  En  entendant  ces  paroles  le  roi  fut  frappé  d'un  étonnement  extrême;  et 
plein  de  curiosité,  il  envoya  un  messager  à  Sundara  pour  lui  donner  l'avis 
suivant:  Le  roi  Açôka  désire  venir  pour  voir  le  jeune  Sundara;  exécutez 
ce  que  vous  avez  à  faire  ou  à  préparer.  Mais  la  grande  foule  du  peuple, 
effrayée,  fit  cette  réflexion  :  Si  le  roi  vient  ici  avec  un  nombreux  cortège  de 
troupes ,  il  pourra  en  résulter  de  grands  désastres.  C'est  pourquoi  Sundara 
ayant  fait  atteler  un  bon  char ,  et  s'étant  muni  d'un  collier  fait  de  mille 
perles  pour  le  donner  en  présent  au  roi,  fut  envoyé  auprès  d'Açôka.  Arrivé 
au  terme  de  son  voyage,  il  parvint  à  la  ville  de  Pâtaliputtra;  et  prenant  le 
collier  fait  de  mille  perles,  il  se  rendit  auprès  du  roi  Açôka.  Celui-ci  n'eut 
pas  plutôt  vu  la  beauté,  Téclat,  la  splendeur  et  la  perfection  du  jeune 
Sundara,  ainsi  que  l'étang  divin  et  le  jardin,  qu'il  fut  saisi  d'un  étonne- 
ment extrême. 

I.  55 
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Çâkyamimi.  Ce  Religieux  fait  sans  doute  trop  de  miracles,  à  ce  point  même 
que  sa  longévité  est  le  moins  incroyable  de  tous.  Le  Religieux,  ses  souve- 
nirs et  son  entretien  avec  Açôka,  tout  cela  n*est  probablement  qu  une  piu*e 
invention  des  légendaires;  mais  ces  divers  détails  ne  s'accordent  pas  moins 
avec  les  prédictions  qui  placent  Açôka  cent  années  après  Çâkyamuni.  Inven- 
tée par  les  rédacteurs  de  la  légende ,  ou  trouvée  par  eux  dans  les  souvenirs 
traditionnels,  l'intervention  de  Pindôla,  le  Religieux  centenaire  et  le  con- 
temporain à  la  fois  de  Çâkyamuni  et  d' Açôka,  a  certainement  pour  objet 
de  donner  à  la  date  qu  on  assigne  à  ce  dernier  Tapparence  d'un  événement 
historique. 

Maintenant ,  dans  le  fragment  emprunté  à  la  légende  intitulée  le  Concile, 
ce  roi  Açôka  est  dit  avoir  vécu  deux  cents  ans  après  Çâkyamuni.  Comment 
concilier  ces  deux  renseignements  contradictoires,  si  ce  n'est  de  l'une  de  ces 
deux  manières  :  ou  en  reconnaissant  qu'il  a  existé  deux  Açôkas,  confondus  en 
un  seul  par  la  tradition;  ou  en  admettant  qu'il  y  a  parmi  les  Buddhistes 
du  Nord  une  double  tradition,  ou  si  l'on  veut,  deux  opinions  historiques 
sur  un  seul  et  unique  Açôka  .^  Lorsque  nous  comparerons  les  traditions  du 
Buddhisme  méridional  avec  celles  des  Népalais,  nous  verrons  combien  la 
première  supposition  est  plus  vraisemblable  que  l'autre.  On  sait,  en  e£Pet, 
que  les  Buddhistes  de  Ceylan  reconnaissent  deux  Açôkas  :  l'un  qui  a  vécu 
vers  l'an  loo  depuis  la  mort  de  Çâkya;  l'autre  qui  était  souverain  de  l'Inde 
centrale,  deux  cent  dix-huit  ans  après  ce  même  événement,  et  auquel  on 
attribue  l'érection  des  nombreux  Stupas  et  des  colonnes  dont  on  trouve 
encore  tant  de  débris  dans  diverses  provinces  de  l'Inde  ^  En  ce  moment  il 
suffit  à  l'objet  spécial  de  ce  Mémoire,  qui  est  l'examen  critique  des  auto- 
rités écrites  du  Buddhisme  septentrional,  de  constater  que  la  collection  des 
Avadânas  renferme  des  traités  qui  n'appartiennent  certainement  pas  à  la 
prédication  de  Çâkyamuni.  Et  ce  qui  est  plus  important  encore  à  remarquer, 
c'est  que  ces  traités  sont  mêlés  à  des  ouvrages  contemporains  de  Çâkya- 
muni, du  moins  pour  le  fonds,  sans  que  rien  avertisse  le  lecteur  de  la  dif- 
férence capitale  qui  les  distingue  les  uns  des  autres.  Nous  devrons  encore 
tenir  compte  de  cette  particularité,  lorsque  nous  étudierons  la  collection  du 
Sud,  où  cette  confusion»  contre  laquelle  la  critique  doit  se  mettre  de  bonne 
heure  en  garde,  n'a  certainement  pas  eu  lieu. 
*  Turnour,  Joum,  Asiat  Soc.  ofBengal,  t.  VI,  p.  714  sqq. 
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Il  est  temps  de  résumer  en  peu  de  mots  les  résidtats  de  la  discussion  à 
laquelle  a  donné  lieu  la  collection  dite  des  Avaddnas  ou  légendes.  Je  crois 
donc  avoir  établi  dans  le  cours  de  cette  discussion  : 

1^  Que  ce  sont  les  Avadftnas  ou  légendes  qui,  dans  la  collection  sanscrite 
du  Népal,  représentent  la  seconde  des  trois  divisions  des  écritures  bud- 
dhiques,  dite  celle  du  Vinaya  ou  de  la  Discipline. 

2°  Que  les  règles  de  la  Discipline  ne  sont  pas  plus  dogmatiquement 
exposées  dans  les  Avadânas,  que  ne  le  sont  celles  de  la  morale  dans  les 
Sûtras  :  ce  que  j'ai  démontré  par  d'amples  extraits  des  Avadànas. 

3**  Qu  en  étudiant  les  Avadànas,  on  y  trouve  des  détaib  anciens  et  con- 
temporains de  Çâkya  siu*  Tordination  des  Religieux,  sur  les  noms  qu'ils 
portent,  sur  les  ordres  divers  dont  se  compose  l'Assemblée  des  auditeurs  du 
Buddha,  sur  leur  manière  de  vivre,  tant  à  la  suite  du  Maître  que  dans  les 
monastères;  sur  la  hiérarchie  et  sur  les  rangs  assignés  aux  Religieux  d'après 
le  mérite;  sur  diverses  institutions,  telles  que  celles  de  la  retraite,  dite  du 
Varcha  ou  de  la- saison  des  pluies,  et  de  la  confession;  sur  la  distinction 
et  l'énumération  des  fautes;  sur  diverses  obligations  imposées  aux  ascètes 
touchant  le  vêtement  et  la  nourriture,  détails  que  j'ai  appuyés  sur  des 
extraits  de  divers  Avadànas,  et  que  j'ai  fait  suivre  d'observations  sur  le 
caractère  général  de  la  Discipline  buddhique,  sur  le  culte  et  sur  les  objets 
auxquels  il  s'adresse,  sur  les  statues  du  Buddha  et  sur  les  Stupas. 

4^  Enfin,  qu'entre  les  Avadànas  il  faut  encore  distinguer  ceux  qui  rap- 
pellent des  événements  contemporains  de  Çàkyamuni,  et  ceux  qui  racontent 
des  faits  ou  citent  des  personnages  manifestement  postérieurs  à  l'époque 
du  fondateur  du  Buddhisme. 


SECTION   IV. 

ÂBHIDHÀRMA  OU  MÉTAPHYSIQUE. 

Autant  la  collection  du  Népal,  telle  qu'a  pu  la  rassembler  M.  Hodgson, 
renferme  peu  de  livres  ayant  le  titre  spécial  de  Vinaya,  autant  elle  nous  en 
offire  qui  rentrent  dans  la  section  de  ïAbhidharma  ou  de  la  métaphysique. 
Le  troisième  des  Pitakas  ou  des  recueils  y  est  amplement  représenté  en 
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effet  par  les  trois  éditions  de  la  Pradjnâ.  pâramitâ  :  la  première  en  cent 
mille  articles  contenus  dans  quatre  grandes  sections,  la  seconde  en  vingt- 
cinq  mille  articles,  et  la  troisième  en  huit  mille.  Ces  volumineuses  collec- 
tions se  trouvent  maintenant  à  la  Bibliothèque  royale  :  je  possède  de  plus 
un  exemplaire  de  la  rédaction  en  huit  mille  articles,  que  je  dois  à  Tamitié 
de  M.  Hodgson.  Les  secours,  on  le  voit,  ne  manquent  pas  pour  Tétude  de 
la  métaphysique  du  Buddhisme. 

A  ces  ouvrages  il  faut  joindre  d'autres  livres  dont  le  but  est  en  partie 
analogue  à  celui  de  la  Pradjnâ  pâramitâ.  Ce  sont  plusieurs  Sûtras  Vâipulyas 
ou  développés,  comme  le  Samâdhi  râdja,  traité  sur  les  diverses  espèces  de 
contemplation;  le  Daça  bhûmiçvara^  exposition  des  dix  degrés  de  perfection 
par  lesquels  passe  un  Buddha;  le  Saddharma  Langkâvatâm  ou  renseigne- 
ment de  la  bonne  Loi  donné  à  Langkâ,  dont  il  sera  parlé  tout  à  Theure, 
et  très-probablement  aussi  le  Saddharma  pun^rîka  ou  le  Lotus  de  la  bonne 
Loi,  dont  la  partie  dogmatique  a  pour  objet  d'établir  quil  ny  a  pas  trois 
moyens  de  salut  distincts  pour  les  trois  classes  d'êtres,  nommés  les  Çrâvakas 
ou  Auditeurs,  les  Pratyéka  Baidhas  ou  Buddhaa  individuels,  et  les  Bôdhi-- 
sattvas  ou  Buddhas  futurs,  mais  quil  n'y  a  quun  seid  véhicule,  et  que  si 
Çâkya  parle  de  trois  véhicules ,  c'est  imiquement  pour  proportionner  son 
enseignement  aux  facultés  plus  ou  moins  puissantes  de  ceux  qui  Técoutent^ 
Il  est  vrai  que  dans  la  plupart:  dea  ouvrages  que  je  viens  de  citer,  la  partie 
spéculative  nest  pas  dominante,  et. quelle  y  est  mêlée  à  des  sujets  d'im 
autre  ordre  et  généralement  pratiques.  Cependant  il  existe,  quant  à  la  ré* 
daction  et  au  style,  une  analogie  incontestable  entre  les  Sûtras  Vâipulyas  et 
les  livres  de  la  Pradjnâ  pâramitâ.  Cette  analogie  que  j  ai  annoncée  plus  haut 
en  parlant  des  deux  classes  de  Sûtras,  formées  Tune  des  Sûtras  simples, 
Tautre  des  Sûtras  développés,  porte  sur  le  préambule  par  lequel  s'ouvrent 
les  livres  de  la  Pradjnâ,  sur  le  nombre  des  personnages  qui  assistent  à  l'As- 
semblée de  Çâkyamuni,  enfin  sur  le  rang  de  ces  personnages,  qui  sont 
presque  toujours  des  Bôdhisattvas  fabuleux,  venus  miraculeusement  de  tous 
les  points  de  l'horizon.  En  un  mot,  le  cadre  des  diverses  rédactions  de 
la  Pradjnâ  est  exactement  celui  de  tel  des  Sûtras  développés  qu'on  voudra 
choisir;  et  pour  compléter  cette  ressemblance,  les  diverses  rédactions. de; 

^  C*est  également  ce  qu'établit  M.  Schmidt,  d'après  ses  autorités  mongoles  et  tibétaines. 
{Mém,  de  l'AcaéL  des  iciences  de  S.  Péiershourg,  t  IV,  p.  laS.) 
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k  Pradjnâ  portent  le  titre  de  Mahâydna  sûtras  ou  Sûtras  servant  de  grand 
véhicule;  ce  sont  de  véritables  Sûtras,  mais  de  Tespéce  de  ceux  que  je 
nomme  développés. 

Il  semblerait  à  voir  Tétendue  de  ces  ouvrages,  que  si  ce  doit  être  une 
opération  fort  longue  que  d^en  faire  la  lecture  complète ,  il  ne  doit  pas  être 
tràs-diffîcile  de  se  former  une  idée  de  leur  contenu  par  des  extraits  plus 
ou  moins  développés.  On  se  tromperait  toutefois  en  pensant  ainsi;  et  une 
expérience  personnelle,  acquise  par  plusieurs  essais,  me  met  en  droit  d^af- 
firmer  que  la  seconde  opération  n'est  pas  moins  difficile  que  la  première  se- 
rait fastidieuse.  Cela  vient  de  la  forme  même  de  ces  livres,  et  de  la  manière 
dont  le  sujet  y  est  présenté.  Ce  sujet,  qui  est  essentiellement  spéculatif,  est 
exposé  avec  les  plus  amples  développements  dans  la  Pradjnâ,  mais  nulle  part 
expliqué;  les  termes  psychologiques  et  métaphysiques  dont  la  philosophie 
du  Buddhisme  fait  usage,  y  sont  énumérés  dans  un  certain  ordre.  Chacun 
de  ces  termes  forme  un  Dharma,  c'est-à-dire  une  Loi,  une  condition  ou 
une  thèse;  car  rien  n^est  étendu  comme  le  sens  de  ce  mot  de  Dharma. 
Chacune  de  ces  thèses  y  est  posée  sous  trois  formes  :  la  première  affirma- 
tive, la  seconde  négative,  la  troisième  qui  n'est  ni  affirmative  ni  négative. 
Mais  ce  que  signifie  chacun  de  ces  termes ,  les  livres  ne  nous  l'apprennent 
pas.  Ce  silence  tient  sans  doute  à  ce  qu'on  les  st]q)pose  connus  dans  l'é- 
cole, circonstance  d'où  j'infère  que  les  grandes  collections  où  ils  se  trouvent 
ont  été  compilées  à  une  époque  où  le  Buddhisme  était  définitivement  cons- 
titué. Il  existe  d^ailleurs  des  commentaires  où  le  terme  fondamental  de 
chaque  thèse  doit  être  étymologiquement  et  philosophiquement  analysé , 
et  M.  Hodgson  cite,  dans  une  de  ses  listes,  un  commentaire  de  la  Pradjnâ 
pâramitâ  en  huit  mille  articles^;  mais  nous  ne  le  possédons  pas  à  Paris, 
et  peut- être  n'est-il  pas  facile  à  trouver,  même  au  Népal.  Je  reviendrai  plus 
bas  sur  quelques-unes  de  ces  thèses,  et  je  mettrai  le  lecteur  en  état  de  juger 
par  lui«-mâme  de  la  difficulté  qu'on  éprouve  à  se  faire  une  idée  de  la  méta- 
physique du  Buddhisme ,  d'après  des  livres  où  Ténumération  tient  à  peu 
près  exclusivement  la  place  de  l'explication.  Ces  difficultés  sont  telles  qu'elles 
ont  arrêté  Csoma  de  Côrôs  lui-même,  dont  personne  ne  soupçonnera  le  sa- 
voir et  la  rare  patience.  Après  avoir  reproduit,  sans  aucun  conunentaire , 
quelques-unes  des  séries  les  plus  importantes  de  ces  termes  philosophiques, 

'  Notices  of  the  languages,  etc,  dans  Àsiat.  Re$earches,  t.  XVI,  p.  AaS. 
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ce  savant  homme  s'avoue  incapable  d'en  dire  davantage  sur  la  doctrine  de 
la  Pradjfîâ  pâramitâ^  La  lecture  d'un  commentaire  et  l'étude  comparée 
de  quelques  autres  textes  buddhiques,  lui  auraient  sans  doute  fourni  les 
moyens  d'entrer  dans  de  plus  grands  détails  sur  ce  sujet  difficile. 

Heureusement  pour  nous,  plusieurs  points  de  la  philosophie  de  Çâkya 
ont  déjà  été ,  en  Asie  et  en  Europe ,  l'objet  de  travaux  importants.  La  portion 
la  plus  étendue  de  la  première  dissertation  de  M.  Hodgson  est  consacrée 
aux  systèmes  et  aux  écoles  métaphysiques  du  Népal,  et  les  savantes  re- 
cherches que  M.  Schmidt  a  depuis  longtemps  commencées  et  qu'il  poursuit 
avec  ardeur  sur  les  livres  mongols  et  tibétains,  nous  ont  fait  connaître  les 
points  les  plus  élevés  de  la  métaphysique  du  Buddhisme.  Il  est  hors  de  mon 
plan  de  reproduire  ici  tout  ce  que  ces  auteurs  nous  ont  appris  sur  la  doc- 
trine attribuée  à  Çàkya;  leurs  Mémoires,  consignés  les  uns  dans  les  Recher- 
ches asiatiques  de  Calcutta  et  de  Londres,  les  autres  dans  les  Mémoires 
de  l'Académie  des  sciences  de  Saint-Pétersbourg,  sont  aisément  accessibles 
à  tout  lecteur  européen,  et  je  ne  dois  point  oublier  que  j'ai  uniquement 
l'intention  de  donner  ici  une  introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme,  et 
non  une  exposition  dogmatique  du  Buddhisme  parvenu  à  tous  ses  dévelop- 
pements. J'ai  cependant  une  raison  pour  faire  un  usage  moins  fréquent  des 
dissertations  de  M.  Schmidt  que  de  celles  de  M.  Hodgson;  c'est  que  les  pre- 
mières sont  rédigées  d'après  des  livres  qui  ne  sont  pas  à  ma  disposition, 
livres  dont  l'origine  indienne  n'est  certainement  pas  douteuse  à  mes  yeux , 
mais  auxquels  j'ai  dû  m'interdire  de  puiser,  hors  des  cas  de  nécessité  ab- 
solue ,  parce  que  mon  but  spécial  est  d'étudier  le  Buddhisme  d'après  les 
ouvrages  écrits  soit  en  sanscrit,  soit  dans  une  langue  indienne.  Les  Mé- 
moires de  M.  Hodgson,  au  contraire,  sont  composés  avec  des  documents 
qui  doivent  leur  origine  aux  deux  sources  auxquelles  j'ai  eu  particulière- 
ment recours  pour  la  rédaction  de  mon  travail,  savoir,  la  tradition  du 
Népal ,  et  les  livres  conservés  dans  ce  pays.  Je  me  propose  donc  de  résumer 
rapidement,  en  y  joignant  des  observations  qui  me  sont  propres,  les  prin- 
cipaux traits  du  tableau  que  M.  Hodgson  a  tracé  de  la  métaphysique  du 
Buddhisme,  pour  passer  ensuite  à  l'examen  spécial  de  quelques  points,  que 
j'étudierai  d'après  les  textes  mêmes.  C'est,  à  peu  de  chose  près,  la  marche 
que  j'ai  suivie  quand  j'ai,  analysé  les  Sùtras. 

^  Anafys.  oftheSker-chin,  dans  Asiat  Researches,  t.  XX,  p.  Sgg. 
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On  compte  actuellement  au  Népal  quatre  grandes  écoles  philosophiques, 
celles  des  Svâbhâvikas,  des  Âiçvarikas,  des  Kârmikas  et  des  Yàtnikas.  L'é- 
cole des  Svâbhâvikas  est  celle  des  philosophes  de  la  Nature*  ;  mais  le  mot 
de  Nature  ne  rend  que  d'une  manière  incomplète  ce  que  les  Buddhistes 
entendent  par  Svabhâva  ;  ils  y  voient  à  la  fois  et  la  Nature  qui  existe  d'elle- 
même  ,  la  Nature  absolue ,  cause  du  monde ,  et  la  Nature  propre  de  chaque 
être,  celle  qui  le  constitue  ce  qu'il  est.  Les  Svâbhâvikas,  que  M.  Hodgson 
regarde  comme  la  plus  ancienne  école  philosophique  du  Buddhisme  ac- 
tuellement connue  au  Népâl^,  nient  l'existence  d'un  principe  spirituel.  Ils  ne 
reconnaissent  que  la  Nature  prise  absolument,  à  laquelle  ils  attribuent  des 
énergies  au  nombre  desquelles  est  comprise  non -seulement  l'activité,  mais 
encore  l'intelligence.  La  Nature  est  éternelle  ainsi  que  ses  énergies,  et  elle 
a  deux  modes,  celui  de  Pravrïtti  ou  de  l'existence,  et  celui  de  Nirvrïtti  ou 
de  la  cessation,  du  repos.  Les  pouvoirs  dp  la  Nature  sont  sous  leur  forme 
propre  dans  l'état  de  Nirvrïtti^;  ils  prennent  une  forme  animée  et  matérielle 
dans  l'état  de  Pravrïtti,  état  où  la  Nature  entre  spontanément,  et  non  par 
la  volonté  ni  l'action  d'aucun  être  différent  d'elle.  La  création  et  la  des- 
truction de  l'univers  sont  l'effet  de  la  succession  étemelle  des  deux  états 
de  la  Nature,  et  non  celui  de  la  volonté  d'un  Dieu  créateur  qui  n'existe 
pas.  A  l'état  de  Pravrïtti  ou  d'activité  appartiennent  les  formes  matérielles 
de  la  Nature  :  elles  sont  passagères,  comme  les  autres  phénomènes  au  mi- 
lieu desquels  elles  apparaissent.  Les  formes  animées,  au  contraire,  formes 
dont  la  plus  élevée  est  l'homme,  sont  jugées  capables  de  parvenir  par  leurs 
propres  efforts  à  l'état  de  Nirvrïtti,  c'est-à-dire  qu'elles  peuvent  s'affranchir 
de  la  nécessité  de  reparaître  au  milieu  des  phénomènes  passagers  de  la  Pra- 
vrïtti*. Arrivés  à  ce  point,  les  Svâbhâvikas  se  divisent,  les  uns  admettant  que 
les  âmes  qui  ont  atteint  le  Nirvrïtti  y  conservent  le  sentiment  de  leur  per- 
sonnalité et  ont  conscience  du  repos  dont  elles  jouissent  éternellement^,  les 
autres  croyant  que  l'homme  délivré  de  la  Pravrïtti  et  parvenu  à  l'état  de 
Nirvrïtti,  tombe  dans  le  vide  absolu,  c'est-à-dire  est  anéanti  pour  jamais •. 

'  Notices  on  the  languages,  etc.  dans  Asiat.  Svâbhâvikas,  les  observations  judicieuses  de 

Researches,  t.  XVI,  p.  âa3.  Benfey.  (Indien,  p.  197,  eartrait  de  rEncyclo- 

'  Ibid.  p.  439.  pédie  d'Ersch  et  Gruber.) 
"^  Ihid.  p.  435.  '  Atiat.  Retearches,  t.  XVI,  p.  436. 

*  Voyez  sur  cette  partie  de  la  doctrine  des  '  Ibid.  p.  437. 
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Ce  vide  est  ce  que  les  Buddhistes  appellent  Çûnyatâ,  «  la  vacuité;  •  état  qui, 
selon  les  Svâbhâvikas  les  plus  rigides,  est  un  bien,  quoiquil  ne  soit  rien; 
car  hors  de  là  Thomme  est  condamné  à  passer  éternellement  à  travers 
toutes  les  formes  de  la  Nature ,  condition  à  laquelle  le  néant  même  est  pré- 
férable. 

Je  croîs  devoir  renvoyer  le  lecteur  aux  lumineux  développements  dont 
M.  Hodgson  a  fait  suivre  cet  exposé,  que  j'ai  réduit  à  ses  termes  les  plus 
essentiels.  Je  ne  m'arrête  pas  non  plus  à  signaler  une  ancienne  division  de 
l'école  Svâbhâvika,  qui  n'apporte  à  cette  doctrine  d'autre  changement  que  de 
mettre  en  relief,  sous  le  nom  de  Pradjnâ,  «sagesse,  »  la  somme  de  toutes 
les  énergies  actives  et  intelligentes  de  la  Nature,  et  d'y  absorber  l'homme  à 
l'état  de  Nirvrïtti  ^  Je  me  hâte  d'exposer  les  principes  particuliers  à  l'école  la 
plus  directement  opposée  à  celle  des  naturalistes,  je  veux  dire  l'école  des  Âiç- 
varikas  ou  des  théistes,  qui  admettent  un  Dieu,  essence  intelligente  qui  sous 
le  nom  d'Adibuddha  est  pour  les  uns  la  Divinité  unique,  et  pour  les  autres 
le  premier  terme  d'une  dualité  dont  le  second  terme  est  le  principe  matériel 
qui  lui  est  coexistant  et  coéternel  ^.  Mais  ici  je  laisse  parler  M.  Hodgson 
lui-même,  de  peur  d'altérer  sa  pensée  :  «  Quoique  les  théistes  reconnaissent 
une  essence  immatérielle  et  un  Dieu ,  ils  nient  sa  providence  et  son  empire 
sur  le  monde;  et  quoiqu'ils  regardent  la  délivrance  comme  l'état  d'être 
absorbé  dans  l'essence  divine,  et  qu'ils  s'adressent  vaguement  à  Dieu  comme 
à  celui  qui  donne  les  biens  de  la  Pravrïtti,  ils  regardent  l'union  de  la  vertu 
et  du  bonheur,  tant  qu'on  demeure  dans  cet  état  de  Pravrïtti,  comme  tout  à 
fait  indépendante  de  Dieu.  Ils  ci^oient  que  l'homme  ne  peut  y  arriver  que  par 
ses  propres  efforts,  à  l'aide  des  austérités  et  de  la  méditation;  et  ils  pensent 
que  ces  efforts  peuvent  le  rendre  digne  d'être  honoré  comme  un  Buddha 
sur  la  terre,  et  l'élever  après  sa  mort  dans  le  ciel,  à  la  participation  des 
attributs  et  du  bonheur  du  suprême  Àdibuddha\  »  On  le  voit,  l'idée  de 
Dieu,  même  dans  cette  école  que  M.  Hodgson  tient  pour  plus  moderne 
et  moins  nombreuse  que  celle  des  naturalistes^,  n'a  pas  jeté  de  très-pro- 
fondes racines.  Il  me  paraît  évident  qu'elle  s'est  superposée  à  un  système 

*  Hodgson,  European  Specul  on  Baddhism»  '  AsiaL  Researches,  t.  XVI,  p.  438. 

dans  Joarn,  Asiat.  Soc.  ofBeng.  l.  III,  p.  5oa.  *  Earop. Specul.  on Buddh.,  dans Joum.A8iat, 

*  Notices  on  the  îanguages,  etc.  àexis  Asiat        Soc.  o/'Benjfa/,  t.  III,  p.  5o3.  C'est  mï(an5tei  qu'il 
Researches,  t.  XVI,  p.  438.  faodmt  pouvoir  dire  au  lieu  de  naturalistes. 
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qui  lui  était  antérieur  et  qui  ne  la  connaissait  pas;  car  supprimez  cet  Âdi- 
buddba,  le  système  ontologique  du  Buddhisme,  tel  que  le  conçoivent  les 
naturalistes,  subsiste  à  peu  près  dans  son  entier.  Il  semble  que  la  conception 
d'un  Adibuddha  n'ait  été  admise  par  l'école  théiste  que  pour  fournir  une  ré- 
ponse plus  péremptoire  et  plus  populaire  à  une  question  à  laquelle  on  trouvait 
que  les  naturalistes  répondaient  obscurément  et  imparfaitement.  Quand  on 
leur  demandait  :  D'où  viennent  les  êtres?  ils  répondaient  :  Svabhdvdt,  <  de 
«leur  nature  propre.»  —  Et  où  vont-ils  après  cette  vie?  —  Dans  d'autres 
«formes  produites  par  l'influence  irrésistible  de  cette  même  nature.  —  Et 
R  pour  écbapper  à  cette  inévitable  nécessité  de  la  renaissance,  où  faut-il  qu'ils 
A  aillent? — Dans  le  vide.  »  A  ces  questions  les  tbéistes  firent  les  réponses 
suivantes,  qui,  sauf  les  noms,  sont  de  véritables  solutions  brahmaniques: 
Les  êtres  viennent  d'Adibuddha  ou  de  Dieu ,  qui  les  a  créés  plus  ou  moins 
directement;  et  pour 'se  soustraire  à  la  fatalité  de  la  transmigration,  il  faut 
qu'ils  retournent  dans  le  sein  de  Dieu^ 

Résumons  maintenant  ce  que  nous  apprend  M.  Hodgson  des  deux  autres 
écoles  qu'il  regarde  comme  plus  modernes  que  les  précédentes^,  et  qui  se 
rapprochent  plus  de  l'école  des  théistes  que  de  celle  des  naturalistes',  celle 
des  Kdrmikas  ou  des  sectateurs  de  l'action,  et  celle  des  Yâtnikas  ou  des 
sectateurs  de  l'effort.  Par  action  M.  Hodgson  entend  l'action  morale  accom- 
pagnée de  conscience  [conscious  moral  agency),  et  par  effort,  l'action  intel- 
lectuelle accompagnée  de  conscience  [canscioas  intellectaal  agency).  La  nais- 
sance de  ces  écoles  est  due  au  besoin  de  combattre  le  quiétisme  exagéré 
des  sectes  antérieures,  qui  enlevait  à  la  cause  première  la  personnalité,  la 
providence  et  l'activité,  et  qui  privait  absolument  l'homme  de  liberté*. 
Car  tout  en  admettant  les  principes  généraux  posés  par  leurs  adversaires, 
les  fondateurs  de  ces  deux  écoles  ont  cherché  à  établir  que  l'homme  peut 
obtenir  le  bonheur,  ou  par  la  culture  du  sens  moral  (ce  sont  les  Kârmikas), 
ou  par  la  bonne  direction  de  son  intelligence  (ce  sont  les  Yâtnikas'^).  Mais, 
M.  Hodgson  l'a  judicieusement  remarqué  :  il  ne  faut  pas  croire  que  ces 

»  Asiat  Researches,  l.  XVI,  p.  44o.  *  Asiat  Research,  p.  489,  et  Joum.  Asiat. 

*  Ibid.  p.  439.  Qaotat.from  Sanscr.  aath.  etc.  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  8a ,  note,  et  p.  90. 
dans  Joum.  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  90.  *  Notices  on  ihe  kmgaages,  etc.  dans  Asiat. 

*  Notices  on  tke  languages,  etc.  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  489.  Quotat,  etc.  dans  Joum. 
Researches,  t.  XVI,  p.  à^.  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  90. 
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écoles  aient  conçu  Tidée  de  la  providence  divine ,  ni  celle  du  libre  arbitre. 
Les  principes  généraux,  base  des  autres  sectes,  que  les  Kârmikas  et  les 
Yâtnikas  adoptaient  comme  leurs  adversaires,  étaient  fondamentalement 
opposés  à  ces  deux  idées  ^ 

L'étude  des  commentaires  rédigés  d'après  les  vues  de  ces  deux  écoles 
pourrait  seule  nous  apprendre  jusqu'à  quel  point  les  ouvrages  appartenant 
à  la  collection  népalaise  que  nous  possédons  à  Paris,  en  soutiennent  ou 
en  contredisent  les  théories.  Car  ce  sont  en  général  les  mêmes  textes  qui 
servent  de  fondement  à  toutes  les  doctrines;  l'explication  seule  de  ces 
textes  en  marque  la  tendance  naturaliste,  théiste,  morale  ou  intellectuelle. 
Ce  point  a  été  mis  dans  tout  son  jour  par  les  citations  qu'a  extraites  M.  Hodg- 
son  de  divers  ouvrages  buddhiques  du  Népal,  et  qu'il  a  rassemblées  pour 
servir  de  preuves  aux  diverses  expositions  du  Buddhisme  qu'il  avait  fait  pa- 
raître dans  l'Inde  et  en  Angleterre^.  On  peut  apprécier  par  là  quelle  part 
ont  dû  avoir  les  commentateurs  dans  la  formation  et  le  développement  des 
sectes,  et  en  même  temps  on  voit  qu'il  faut  admettre  que  la  rédaction  des 
textes  dont  ils  s'autorisent  est  de  beaucoup  antérieure  à  la  naissance  des 
diverses  écoles  qui  les  interprètent  chacune  dans  son  intérêt.  Ici  encore 
nous  sommes  ramenés  à  cette  observation  de  M.  Hodgson,  que  le  Buddhisme 
est  un  vaste  système  à  la  formation  duquel  ont  concouru  et  le  temps  et 
les  eÇbrts  de  plus  d'un  philosophe.  Distinguer  les  époques  et  les  doctrines 
est  sans  doute  une  entreprise  fort  délicate ,  mais  ce  doit  être  le  but  de  la 
critique.  Or  pour  distinguer,  il  faut  limiter  le  champ  de  la  recherche,  exa- 
miner quelques  textes  choisis ,  et  n'appliquer  qu'à  ces  textes  seuls  les  con* 
séquences  qu'on  en  tire.  C'est  seulement  quand  tous  les  livres  auront  été 
soumis  à  un  pareil  examen ,  qu'on  pourra  se  faire  une  idée  de  leurs  ressem- 
blances et  de  leurs  différences.  Voilà  pourquoi  je  n'insiste  pas  davantage  ni 
sur  les  écoles  des  Kârmikas  et  des  Yâtnikas,  auxquelles  la  Pradjnâ  pâramitâ 
a  fourni  sans  doute  des  données,  sans  en  être  le  livre  fondamental;  ni  sur 
l'école  théiste,  aux  opinions  de  laquelle  la  Pradjnâ  pâramitâ  est  également 
étrangère.  Mais  j'avertis  ceux  des  lecteurs  qui  désireraient  dès  à  présent  se 
former  une  idée  exacte  de  ce  que  je  regarde  comme  des  développements 

*  Quoialions  from  Sanscr,  author.  etc.  dans        p.  7 1  sqq.  et  Joum.  of  the  Roy.  Asiat.  Soc,  t.  V, 
Joum.  Asiat  Soc,  ofBengal,  t  V,  p.  90.  p.  7a.Conf.  £arop.Sp«?a/.  on BodeZfc. dans  Joam. 

*  Ihid,  dans  Joum.  Asiat,  Soc,  ofBengal,  t.  V,        Asiat.  Soc,  of  Bengal,  t.  III ,  p.  5oa ,  note. 
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relativement  modernes  du  Buddhisme,  que  les  deux  premières  écoles  sont 
appréciées  dans  les  Mémoires  souvent  cités  de  M.  Hodgson,  et  que  c'est 
dans  les  dissertations  de  M.  Schmidt»  si  riches  en  extraits  des  textes  mon- 
gols, quil  faut  chercher  comment  le  système  primitif  de  la  métaphysique 
de  Çâkya  s'est  élevé  à  la  notion  d'une  Divinité  ahsohie  et  suprême,  qui  lui 
a,  selon  moi,  manqué  dans  l'origine. 

Le  résumé  des  quatre  grandes  écoles  philosophiques  qu'on  vient  de  lire, 
peut  passer  pour  l'expression  de  la  tradition  népalaise  vérifiée  par  les  textes 
auxquels  a  eu  accès  M.  Hodgson.  Mais  nous  allons  voir  que  ce  résumé 
n'est  pas  complet,  et  que  les  indications  puisées  par  Csoma  aux  sources 
tibétaines,  nous  révèlent  l'existence  d'autres  sectes  sur  lesquelles  les  Bud- 
dhistes  népalais,  consultés  par  M.  Hodgson,  gardent  un  profond  silence. 
Ce  n'est  pas  tout;  un  des  manuscrits  découverts  au  Népal  nous  fournit  des 
renseignements  tout  à  fait  conformes  aux  indications  tibétaines.  Une  autre 
circonstance  ajoute  un  nouvel  intérêt  aux  renseignements  que  je  vais  si- 
gnaler. C'est  qu'ils  assignent  aux  écoles  buddhiques  les  noms  mêmes  que 
leur  donnent  les  commentaires  des  Brahmanes  qui  ont  occasion  de  citer 
les  Buddhistes.  M.  Hodgson,  en  rassemblant  les  passages  les  plus  propres 
à  établir  l'exactitude  de  l'exposé  qu'il  avait  donné  précédemment  de  la  mé- 
taphysique du  Buddhisme,  a  remarqué  qu'il  n'avait  pas  trouvé  dans  les 
livres  du  Népal  de  textes  qui  justifiassent  la  classification  des  écoles  philo- 
sophiques des  Bâuddhas,  telle  que  la  présentent  les  Brahmanes  ^  Quelque 
peu  développés  que  soient  les  renseignements  qui  vont  suivre,  ils  auront  au 
moins  l'avantage  de  combler  jusqu'à  un  certain  point  la  lacune  indiquée 
par  M.  Hodgson. 

Au  mot  Ita  (doctrine,  système)  de  son  Dictionnaire  tibétain,  Csoma  nous 
apprend  qu'il  y  a  chez  les  Buddhistes  quatre  théories  ou  quatre  systèmes 
de  philosophie  qui  se  nomment  en  sanscrit  Vâibhâchika,  Sdutrdntika,  Fd- 
gâtchâra  et  Madhyamika^.  Ici  je  laisse  parler  Csoma  de  Côros  lui-même,  en 
complétant  les  indications  de  son  dictionnaire  par  celles  qu'il  donne  ailleurs 
sur  le  premier  de  ces  quatre  systèmes^.  «La  première  école,  celle  des  Vâi- 
bhàchikas,  comprend  quatre  classes  principales  avec  leurs  subdivisions.  Ces 

^  Quotations,  etc.  dans  Joam,  Asht  Soc.  of       ihe  diff.  Systems  ofBaddhism,  dans  Joarn.  Asiat 
BengaU  t.  V,  p.  82.  Soc.  ofBengal,  t.  Vil.  p.  i43. 

*  Tibet.  Diction,  p.  376,  col.  a.  Notices  of  '  Asiat.  Researches ,  t.  XX,  p.  298. 
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quatre  classes  eurent  pour  fondateurs  quatre  des  principaux  disciples  de 
Çâkya,  savoir  Ràhula,  Kâçyapa,  Upâli  et  Kàtyâyana.  Râhula  était  le  fils  de 
Çâkya:  ses  disciples  se  divisaient  en  quatre  sections;  ils  lisaient  le  Sûtra 
de  rËmancipation  (sans  doute  le  Pratimôkcha  sûtra)  en  sanscrit,  et  affir- 
maient Texistence  de  toutes  choses.  Vers  le  temps  du  troisième  concile, 
l'école  qui  se  rattachait  à  Râhula,  et  qui  était  connue  sous  le  nom  générique 
de  Sarvâsti  vâddh  ou  Ceux  qui  afiirment  Texîstence  de  toutes  choses,  se 
partageait  en  sept  subdivisions:  i**  Mâla  sarvâsti  vâdâh,  a®  Kdçyaptydh, 
3^  Mahî  çâsakâh,  4"*  Dharma  gaptdh\  5**  Bahu  çratiyâh,  6°  Tdmra  çdtîydh, 
7^  Vibhâdjya  vddinah.  Kâçyapa  était  un  Brahmane;  ses  disciples  se  divi- 
saient en  six  classes,  et  on  les  appelait  La  grande  communauté  [the  great 
communiiy).  Ils  lisaient  le  Sûtra  de  rËmancipation  en  un  dialecte  cor- 
rompu. Au  temps  du  troisième  concile,  on  comptait  cinq  divisions  de 
cette  école  qui  avait  le  titre  de  Mahd  sâmghikdh,  Ceux  de  la  grande  assem- 
blée; c'étaient  i^  Pûrva  çâildh,  a""  Avara  çdildh,  S"*  Hdimavatdh,  4®  Lôkôt- 
tara  vddinah,  5^  Pradjnapti  vâdinah.  Upâli  était  un  Çûdra,  ses  disciples  se 
divisaient  en  trois  classes  ;  ils  «lisaient  le  Sûtra  de  rËmancipation  dans  le 
dialecte  Pâiçâtchika....  On  les  nommait  La  classe  honorée  de  beaucoup  de 
gens.  Cette  école  avait  en  effet  ce  titre  au  temps  du  troisième  concile  ;  ses 
membres  se  nommaient  Sammatdh,  et  se  divisaient  en  i^  KdamkaUakdh[?) , 
2^  Avantikdhy  3^  Vdtsfpattrîydh.  Kàtyâyana  était  un  Çûdra;  ses  disciples  se 
divisaient  en  trois  classes;  ils  lisaient  le  Sûtra  de  rËmancipation  dans  le 
dialecte  vulgaire On  les  nommait  La  classe  qui  a  des  habitations 


^  Klaproth  a  inséré  dans  le  Foe  koue  Ici  une 
note  touchant  une  division  des  écritures  bud- 
dhiques  admise  par  les  Chinois ,  qui  pourrait 
bien  renfermer  quelques  allusions  aux  sectes 
énumérées  par  Csoma.  Cette  note  est  obscure, 
et  peut-être  les  textes  d*après  lesquels  elle  a 
été  rédigée  auraienl-iis  besoin  d'élre  examinés 
de  nouveau.  La  première  des  divisions  citées 
par  Klaproth  a  pour  tilre  :  Tan  mo  khieoa  io; 
il  la  traduit  par  Destruction  de  Vohscariié,  et  y 
voit  le  sanscrit  tamâghna;  le  titre  de  Dharma 
gupta,  sous  sa  forme  pâlie  Dhamma  gutta,  don- 
nerait une  forme  plus  rapprochée  de  la  trans- 
cription chinoise.  La  seconde  division  est  celle 


des  So  pho  to;  elle  est  attribuée  a  Upâsi,  mau* 
vaise  lecture  pour  Upâli.  Ne  serait-il  pas  trop 
hardi  de  voir  ici  Técole  des  Sammata,  qui  avait 
Upâli  pour  chef?  La  Iroisième  division  est  celle 
des  Kia  te  koaei;  c*6st  probablement  une  trans* 
cription  altérée  du  terme  Kàçyaptya.  La  qua- 
trième est  celle  des  Mi  cha  se;  n'est-ce  pas 
encore  une  altération  très-forte  du  mot  Mahî 
çâsaka  ?  La  cinquième  et  dernière  division  de 
la  liste  de  Klaproth ,  est  celle  des  Pho  thsojou  h  ; 
je  croîs  pouvoir  y  reconnaître  les  Vâtstpattrîyas ^ 
ainsi  que  je  le  dirai  plus  bas.  {Foe  koue  ki, 
p.  5a 5  et  3a 6.)  Voyez  sur  les  quatre  sectes, 
Lassen,  Zeitschr.  etc.  t.  IV,  p.  Aga  sqq. 
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fixes.  Cétaîent  les  Sthâvirdh  du  troisième  concile,  à  savoir  i®  les  Mahâ 
vihâra  vâsinahy  2^  les  Djétavantyâh,  3^  les  Abhayagiri  vâsinah. 

c  En  général ,  les  Vâibhàchikas  s'arrêtent  aux  degrés  inférieurs  de  la  spé- 
culation; ils  prennent  tout  ce  que  renferment  les  écritures  dans  le  sens  le 
plus  vulgaire;  ils  croient  à  tout  et  ne  discutent  rien. 

«  La  seconde  école,  celle  des  Sâutrântikas,  se  compose  des  sectateurs  des 
Sûtras;  elle  se  divise  en  deux  sectes,  Tune  qui  essaye  de  prouver  toutes 
choses  par  l'autorité  des  écritures,  l'autre  qui  emploie  pour  cela  l'argu- 
mentation. 

«La  troisième  école,  celle  des  Yôgâtchâras,  compte  neuf  subdivisions; 
on  rapporte  les  principaux  ouvrages  de  ce  système  au  Religieux  Arya  sarâ- 
gha,  qui  florissait  vers  le  vu®  siècle  de  notre  ère. 

«La  quatrième  école,  celle  des  Madhyamikas,  constitue  à  proprement 
parler  le  système  philosophique  du  Buddhisme.  Elle  doit  son  origine  à 
Nâgârdjuna,  qui  parut  quatre  cents  ans  environ  après  la  mort  de  ÇâkyaV 
Ses  principaux  disciples  furent  Arya  dêva  et  Buddha  pâlita.  Ce  sont  pro- 
bablement les  fondateurs  des  deux  classes  dans  lesquelles  se  subdivisent 
les  Madhyamikas^.  » 

Si  les  Tibétains  connaissent  ces  noms  dont  ils  peuvent  donner  la  véri- 
table forme  sanscrite,  c'est  que  ces  noms  ont  existé  dans  le  Buddhisme  in- 
dien; et  le  témoignage  des  interprètes  tibétains,  indépendamment  de  toute 
autre  preuve,  suffirait  déjà  pour  établir  l'authenticité  de  cette  séparation 
du  Buddhisme  en  quatre  écoles  portant  les  titres  que  je  viens  d'énumérer. 
Mais  nous  avons  heureusement  une  preuve  plus  directe  de  leur  existence.  Je 
la  trouve  dans  un  ouvrage  déjà  cité,  dans  le  commentaire  de  l'Abhidharma 
kôça,  cette  inépuisable  mine  de  renseignements  précieux  sur  la  partie 
spéculative  du  Buddhisme.  Dès  le  début  de  son  ouvrage,  le  commentateur 
expliquant  un  mot  de  peu  d'importance,  croit  que  l'auteur  a  employé  ce 
mot  pour  exprimer  la  pensée  suivante  : 

«  Tel  est  le  sentiment  de  ceux  qui  suivent  l'Abhidharma;  mais  ce  n'est 
pas  celui  de  nous  autres  Sâutrântikas.  La  tradition  nous  apprend  en  effet 
l'existence  d'auteurs  de  traités  sur  l'Abhidharma,  comme  par  exemple,  l'Arya 
Kâtyâyanî  puttra,  auteur  du  Djhdnapmsthâna;  le  Sthavira  Vasumitra,  auteur 

^  Noticesantheiiff.  Systems ofBttddhism,  dans  *  Tibet.  Dict.  p.  ai&.  Un  commentaire  sur 

Jowm,  As.  Soc,  ofBengal,  t.  VII ,  p.  i&3.  sqq.  ces  noms  serait  un  des  livres  les  plus  instructifs. 
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du  Prakaranapâda;  le  Sthavira  Dèvasarman,  auteur  du  Vidjndna  kdya;  TArya 
Çâriputtra,  auteur  du  Dharma  skandha;  FÂrya  Mâudgalyâyana,  auteur  du 
Pradjnapti  çâsira;  Pûrna,  auteur  du  Dhâtakâya;  Mahâ  Kâuchthiia,  auteur  du 
Samgiti  paryâya.  Quel  est  le  sens  du  mot  les  Sâutrdntikas?  On  appelle  ainsi 
ceux  qui  prennent  pour  autorité  les  Sûtras  et  non  les  livres.  Mais  s'ils  ne 
prennent  pas  pour  autorité  les  livres,  comment  donc  admettent-ils  la  triple 
division  des  livres  en  Sûtra  pitaka,  Vinaya  pitaka  et  Abhidharma  pitaka? 
On  parle  en  effet  de  TÂbbidliarma  pitaka  dans  les  Sûtras,  à  Tendroit  où  il 
est  question  d'un  Religieux  connaissant  les  trois  Pitakas.  Et  cela  n'est  pas 
étonnant,  car  il  y  a  quelques  Sûtras,  conrnie  l'Artba  viniçtchaya  et  autres, 
ayant  le  nom  à' Abhidharma,  dans  lesquels  est  donnée  la  définition  de  l'Abhi- 
dharma.  Pour  répondre  à  cette  objection,  l'auteur  dit  :  C'est  que  l'Abbi- 
dbarma  a  été  exposé  par  Bbagavat  au  milieu  d'autres  matières  ^  » 

Ce  texte,  on  le  voit,  ne  laisse  aucun  doute  sur  le  sens  du  titre  de  Sâa- 
trântika;  ce  titre  désigne  ceux  qui  suivent  une  doctrine,  où  l'on  admet  avant 
tout  l'autorité  des  Sûtras.  Quant  à  la  double  secte  des  Sâutràntikas  dont 
Csoma  nous  apprend  l'existence,  je  ne  la  trouve  pas  positivement  indiquée 
par  le  commentaire  de  TAbbidbarma  kôça.  Cependant  il  faut  probablement 
voir  une  allusion  à  quelque  division  des  Sâutràntikas,  dans  ce  passage  où 
il  est  dit  d'xm  certain  auteur  :  «  Il  n'est  ni  de  l'école  des  Sûtras,  ni  de  celle 
«  des  similitudes,  na  dârchtântikah^.  i  Quand  on  allègue  une  similitude,  un 
exemple,  il  faut  raisonner  pour  en  faire  l'application  à  la  thèse  qu'on  veut 
démontrer. 

Le  titre  de  Vâibhâchika  n'est  pas  moins  familier  à  notre  auteur,  et  il  le 
définit  ainsi  :  ■  Ceux  qui  se  jouent,  ou  qui  marchent  dans  l'alternative,  »  ou 
encore  «  qui  connaissent  l'alternative*.  »  Par  alternative  il  faut  entendre 
sans  doute  l'emploi  du  dilemme,  procédé  dont  il  se  peut  que  cette  école 
ait  fait  particulièrement  usage  pour  renverser  les  positions  de  ses  adver- 
saires. C'est  là  l'école  que  l'auteur  du  commentaire  sur  l' Abhidharma  cite 
le  plus  souvent.  Il  lui  attribue  la  croyance  à  l'existence  de  l'éther,  ou  de 
l'espace,  que  toutes  les  écoles  buddhiques  ne  reconnaissent  pas  également. 
«Les  Vàibbàcbikas,  dit-il,  se  fondent  sur  ce  texte  qui  émane  de  l'ensei- 
gnement de  Bhagavat  :  Sur  quoi  repose  la  terre,  ô  Gàutama."^   demande 

'  Abhiiharma  kôça  vyàkhyà,  f.  g  6  et  lO  a,  '  Ihii.  f.  3a  a  et  f.  36  h,  man.  Soc.  Asiat. 

man.  Soc.  Asiat  *  Ihid.  f.  lo  a»  man.  Soc.  Âsiat. 
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Kâçyapa^.  —  La  terre,  ô  Brahmane,  repose  sur  le  cercle  de  Teau.  —  Et  le 
cercle  de  l'eau,  Gâutama,  sur  quoi  repose-t-il?  —  Il  repose  sur  le  vent.  — 
Et  le  vent,  Gâutama,  sur  quoi  répose-t-il?  —  Il  repose  sur  Téther.  —  Et 
l'éther,  Gâutama,  sur  quoi  repose-t-il? —  Tu  vas  trop  loin,  ô  grand  Brah- 
mane, tu  vas  trop  loin.  L'éther,  ô  Brahmane,  n'a  rien  sur  quoi  il  repose, 
il  n'a  pas  de  supporta  » 

Le  commentaire  de  TÂbhidharma  cite  également  les  Yôgâtchâras,  dans 
ce  passage  :  «  En  réunissant  ensemble  les  réceptacles  [dçraya) ,  les  choses 
reçues  {dçrita)  et  les  supports  [âlambana)j  qui  sont  chacun  composés  de 
six  termes,  on  a  dix-huit  termes  qu'on  appelle  Dhâtas  ou  contenants.  La 
collection  des  six  réceptacles,  ce  sont  les  organes  de  la  vue,  de  l'ouïe,  de 
l'odorat,  du  goût,  du  toucher,  et  le  Manas  (ou  l'organe  du  cœur),  qui  est  le 
dernier.  La  collection  des  six  choses  reçues,  c'est  la  connaissance  produite 
par  la  vue  et  par  les  autres  sens  jusqu'au  Manas  inclusivement.  La  collection 
des  six  supports,  ce  sont  la  forme  et  les  autres  attributs  sensibles  jusqu'au 
Dharma  (la  Loi  ou  l'Être)  inclusivement.  Mais,  dans  l'opinion  des  Yôgâtchâ- 
ras, il  y  a  un  Manôdhâta,  distinct  des  six  connaissances  ^  »  et  sans  doute 
perçu  par  le  Manas  ou  le  cœur. 

Enfin  notre  auteur  indique  l'existence  des  Madhyamikas  ' ,  circonstance 
qui  a  de  l'intérêt  pour  nous,  en  ce  que  l'école  des  Madhyamikas  est  celle 
des  quatre  grandes  sectes  énumérées  par  lui ,  sur  laquelle  nous  possédons 
le  plus  de  notions  positives  et  de  détails  ayant  un  véritable  caractère  histo- 
rique. Csoma  nous  apprend  qu'elle  doit  son  origine  à  un  philosophe  célèbre, 
Nâgârdjuna,  qui  vécut  quatre  cents  ans  après  Çâkyamuni,  et  qu'elle  se  fonde 
tout  entière  sur  la  Pradjnâ  pâramitâ,  dont  elle  donne  (toujours  d'après 
Csoma)  une,  interprétation  également  éloignée  [madhjama)  des  deux  opi- 
nions extrêmes  admises  auparavant,  savoir  que  l'âme  subsiste  éternellement, 
ou  qu'elle  est  entièrement  anéantie,  sans  doute  après  la  mort*.  Le  Dharma 
kôça  vyâkhyâ  n'est  pas,  ainsi  que  je  le  dirai  bientôt,  un  livre  dont  il  soit 

*  Abhidharma  kâça  tfyûkhyd,  f.  i3  a,  man.  *  Abhidharma  kôça  vyâkhyâ,  f.  3a  h,  man. 

Soc.  Asiat.  Tou»  les  lecteurs  auxquels  sont  fa-  Soc.  Asiat.  f.  a8  h  de  mon  manuscrit, 
miliers  les  procédés  philosophiques  de  Tancien  '  Ihid,  £  ^7 7  a  de  mon  manuscrit. 

Brahmanisme,  remarqueront  Tanalogie  frap-  *  Analys,  ofthe  Sher-chin,  dans  Asiat  Res, 

pante  de  cette  exposition  avec  celle  de  quelques  t.  XX ,  p.  4oo.  Je  ne  me  flatte  pas  de  comprendre 

Upanichads.  ce  qu  a  voulu  dire  Csoma  dans  cet  endroit. 
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assez  facile  de  faire  usage ,  pour  que  j'aie  pu  en  extraire  les  opinions  des 
Madhyamikas,  qui  y  sont  d'ailleurs  rarement  cités.  Ces  opinions  appar- 
tiennent à  ce  que  j'appelle  le  moyen  âge  du  Buddhisme;  et  les  livres  qui 
les  renferment  ont  si  peu  d'autorité,  si  ce  n'est  pour  la  secte  même  des 
Madhyamikas,  qu'ils  ne  font  pas  partie  de  la  collection  des  ouvrages  réputés 
canoniques  au  Tibet,  et  qu'ils  ne  se  trouvent  que  dans  le  Stan-gyur  [Bstan-- 
hgyur),  c'est-à-dire  dans  la  collection  des  gloses  et  des  ouvrages  littéraires  ^ 
Quant  à  l'existence  de  Nâgârdjuna ,  j'y  reviendrai  dans  mon  esquisse  histo- 
rique du  Buddhisme  indien;  ce  qu'il  importe  d'examiner  en  ce  moment,  ce 
sont  les  noms  de  ces  quatre  écoles,  celles  des  Sâutrântikas,  des  Vâibhàchi- 
kas,  des  Madhyamikas  et  des  Yôgàtchâras. 

Or  ces  quatre  écoles  sont  exactement  celles  dont  parlent  les  Brahmanes 
réfutant  les  Buddhistes;  ce  sont  celles  que  cite  le  fameux  vêdantiste,  Çam- 
kara  âtchârya.  Elles  sont,  comme  l'a  fait  remarquer  Colebrooke ,  antérieures 
à  la  rédaction  des  Brahma  sûtras  brahmaniques^.  Elles  le  sont  également  au 
VI®  ou  au  vu*  siècle  de  notre  ère,  puisque  celle  des  Yôgàtchâras  reconnaît  pour 
fondateur  le  philosophe  Arya  samgha,  que  Csoma  place  vers  cette  époque. 
Leur  authenticité  établie  par  les  citations  que  je  viens  d'emprunter  au 
commentateur  de  l'Abhidharma  kôça  est  confirmée  encore,  s'il  était  né- 
cessaire qu'elle  le  fût,  par  le  témoignage  des  Brahmanes  eux-mêmes.  Sans 
doute  il  nous  reste  encore  beaucoup,  je  devrais  dire  presque  tout  à  ap- 
prendre sur  ces  écoles  ;  mais  ce  n'est  pas  du  premier  coup  qu'il  est  possible 
d'achever  le  tableau  d'une  doctrine  aussi  vaste  et  aussi  compliquée  que  le 
Buddhisme.  Traçons-en  d'abord  le  cadre,  et  espérons  que  des  dévouements 
semblables  à  ceux  de  MM.  Hodgson  et  Csoma  donneront  à  l'Europe  savante 
les  moyens  de  le  remplir  plus  tard.  En  attendant,  je  regarde  comme  un  ré- 
sultat fort  curieux  de  mes  études,  de  pouvoir  constater  que  l'une  des  com- 
positions les  plus  étendues  de  la  littérature  savante  du  Népal  nous  donne, 
quant  à  l'exposition  des  écoles  philosophiques,  des  renseignements  qui 
s'accordent  aussi  bien  avec  ceux  que  Colebrooke  empruntait,  il  y  a  déjà 

'  Csoma,  Asiat  ResearcheSj  t.  XX,  p.  4oo.  grand  intérêt  de  rechercher  si  les  axiomes  de 

*  Colebrooke,  Miscell  Essays,  1. 1,  p.  aga,  philosophie  buddhique  cilés  par  ce  Commen- 

note.  Je  regrette  bien  vivement  de  ne  pouvoir  taire,  se  retrouvent  dans  les  livres  du  Népal 

consulter  le  Commentaire  de  Çamkara  sur  les  que  j*ai  sous  les  yeux  et  qui  servent  de  base 

Brahma  sûtras.  Il  eut  été  pour  moi  du  plus  à  mes  recherches. 
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quelques  années,  à  d'anciens  commentateurs  brahmaniques,  et  avec  ceux 
que  Csoma  de  Côrôs  a  trouvés  dans  les  auteurs  tibétains.  Il  n'est  pas  moins 
digne  d'attention  de  voir  ces  renseignements  sinon  oubliés,  du  moins  omis 
par  la  tradition  népalaise.  Enfin  il  est  singulier  qu'au  silence  des  Népalais 
sur  les  quatre  grandes  sectes  que  je  viens  d'énumérer  d'après  l'Abhidharma 
kôça  et  d'après  les  commentateurs  sanscrits  extraits  par  Colebrooke,  réponde 
le  silence  que  garde  l'Abhidharma  même  sur  les  quatre  sectes  népalaises 
des  Svâbhâvikas,  des  Aiçvarikas,  des  Yâtnikas  et  des  Kârmikas. 

Je  dirai  dans  la  section  de  ce  Mémoire  consacrée  aux  ouvrages  portant 
des  noms  d'auteurs,  et  surtout  dans  l'esquisse  historique  du  Buddhisme, 
quelles  conséquences  me  paraissent  résulter  de  ce  silence.  Qu'il  me  suffise, 
pour  le  moment,  de  résumer  en  peu  de  mots  les  résultats  du  double  ex- 
posé que  je  viens  de  faire  :  i®  d'après  M.  Hodgson,  qui  nous  apprend  l'exis- 
tence de  deux  grandes  sectes,  celle  des  naturalistes  et  celle  des  théistes, 
dont  l'une  est  antérieure  à  l'autre,  et  de  deux  sectes  secondaires,  celle  des 
moralistes  et  celle  des  spiritualistes,  se  rattachant  plus  intimement  à  celle 
des  théistes;  2°  d'après  l'Abhidharma  kôça,  qui  nous  indique  quatre  sectes, 
celle  des  Sâutrântikas,  des  Vâibhâchikas,  des  Yôgâtchâras  et  des  Madhya- 
mikas.  Cet  exposé  résume  sous  une  forme  très-générale,  je  l'avoue,  tout 
ce  que  nous  savons  jusqu'à  présent  des  divisions  les  plus  importantes 
de  la  métaphysique  des  Bàuddhas.  Il  se  partage  naturellement  en  deux 
portions  :  Tune  qui  tire  son  autorité  de  la  tradition  encore  subsistante  au 
Népal,  c'est  celle  dont  M.  Hodgson  nous  a  fourni  les  éléments;  l'autre 
qui  repose  sur  le  témoignage  de  l'Abhidharma  kôça ,  c'est  celle  que  j'ai  ex- 
traite de  ce  livre  même.  Ces  deux  portions  représentent  très-probablement 
l'ensemble  des  phases  diverses  par  lesquelles  est  passé  le  Buddhisme.  Déter- 
miner jusqu'à  quel  point  les  quatre  sectes  énumérées  par  M.  Hodgson 
rentrent  dans  celles  que  cite  l'Abhidharma  kôça ,  ou  montrer  que  ce  sont 
des  sectes  tout  à  fait  difiPérentes  qui  se  sont  partagé  plus  tard  l'héritage  des 
croyances  primitives,  c'est  une  œuvre  pour  laquelle  nous  avons  besoin  de 
nouveaux  secours.  Remarquons  toutefois  que  les  quatre  sectes  népalaises 
de  M.  Hodgson  n'existent  pas,  suivant  Csoma,  dans  les  livres  tibétains,  ou 
pour  parler  avec  plus  de  précision,  ne  reposent  pas  sur  des  autorités  écrites 
admises  dans  la  volumineuse  collection  du  Kah-gyur^.  C'est,  ce  me  semble, 

'  Notices  ofiiff.  Systems  ofBuddhism,  dans  Jowm.  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  VU,  p.  i46. 
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une  présomption  en  faveur  de  la  dernière  hypothèse,  de  celle  qui  regarde 
les  quatre  sectes  des  Svâbhâvikas,  des  Aiçvarikas,  des  Kàrmikas  et  des  Yât- 
nikas  comme  plus  modernes,  au  moins  de  nom,  que  celles  de  TAbhidharma 
kôça  et  des  auteurs  tibétains. 

Quoi  qu'il  en  soit,  et  jusqu'à  ce  que  les  secours  dont  je  parlais  tout  à 
rheure  soient  réunis,  nous  possédons  probablement  dans  la  collection  ac- 
tuelle du  Népal,  telle  que  Ta  rassemblée  M.  Hodgson,  les  ouvrages  sur  les- 
quels s'est  élevé  le  vaste  édifice  de  ces  développements  dont  les  observations 
précédentes  ont  fait  pressentir  Tétendue.  Je  trouve  déjà  plusieurs  confir- 
mations curieuses  des  données  réunies  par  Csoma  touchant  les  quatre  sectes 
que  j'ai  tant  de  fois  citées.  Ce  n'est  cependant  pas  ici  le  lieu  de  montrer 
tout  ce  que  renferme  d'intéressant  pour  l'histoire  primitive  du  Buddhisme 
l'exposé  des  sectes  anciennes  que  Csoma  de  Côrôs  a  emprunté  aux  auteurs 
tibétains;  cet  exposé,  que  j'ai  reproduit  plus  haut,  sera  examiné  ailleurs  avec 
l'attention  qu'il  mérite.  Je  note  seulement  ici,  parce  que  c'est  un  renseigne- 
ment qui  jette  du  jour  sur  un  des  plus  volumineux  ouvrages  de  la  collection 
népalaise,  que  l'école  dirigée  par  Kâçyapa  se  nommait  La  grande  Assem- 
blée. Or  je  trouve  parmi  les  livres  découverts  au  Népal  par  M.  Hodgson 
un  traité  qui  appartient  manifestement  à  cette  école;  c'est  le  Mahâvasta  ou 
La  grande  histoire ,  volumineux  recueil  de  légendes  relatives  à  la  vie  reli- 
gieuse de  Çâkya.  En  eflFet,  une  portion  considérable  de  ce  volume  porte  ce 
titre  :  Arya  mahâsâmghikânâm  lôkôttara  vâdinâm  pdthêna,  ce  qui  signifie  :  «  selon 
«  la  leçon  des  Lôkôttara  vagins  (ceux  qui  se  prétendent  supérieurs  au  monde), 
«  faisant  partie  des  vénérables  de  la  Grande  Assemblée.  »  Il  n'est  pas  douteux 
que  les  Mahâ  sâmghikas  ou  vénérables  de  la  grande  Assemblée,  ne  soient 
les  Religieux  qui  reconnaissaient  pour  chef  Kâçyapa;  et  il  ne  l'est  pas  davan- 
tage que  les  Lôkôttara  vâdins  ne  forment  la  quatrième  des  subdivisions  de 
cette  école.  Et  ce  qui  est  bien  digne  d'attention,  c'est  que  ce  volume  est  écrit 
en  un  sanscrit  mélangé  de  formes  pâlies  et  prâcrites,  qui  est  souvent  obscur. 
Je  ne  veux  pas  dire  que  ce  soit  là  le  dialecte  corrompu  dont  les  Tibétains  pré- 
tendent que  se  servait  Kâçyapa,  encore  moins  que  le  Mahâvastu  ait  été  rédigé 
tel  que  nous  l'avons,  dès  les  premiers  temps  du  Buddhisme.  Mais  en  suppo- 
sant que  le  style  de  ce  recueil  ait  été  remanié,  je  n'en  regarde  pas  moins 
ce  livre  comme  une  des  compilations  les  plus  anciennes  que  nous  ait  conser- 
vées la  collection  du  Népal  ;  et  l'indication  seule  qui  est  contenue  dans  ce 
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titre»  «  La  leçon  des  Mahâ  sâmghikas,  •  rapprochée  de  la  tradition  tibétaine 
relative  au  nom  des  disciples  de  Kâçyapa,  lui  assure  à  mes  yeux  une  grande 
valeur  et  une  incontestable  antiquité. 

Cette  opinion  me  paraît  encore  confirmée  par  le  témoignage  de  Fa  hian 
touchant  les  Mo  ho  seng  tchi,  Religieux  qui  étaient  établis  à  Djêtavana  dans  le 
Kôçala.  Fa  hian  nous  apprend  que  les  opinions  de  ces  Religieux  étaient  celles 
auxquelles  se  rattachait  le  plus  grand  nombre  des  disciples  du  Buddha, 
pendant  qu'il  était  dans  le  monde,  et  il  cite  en  particulier  un  A  pi  than 
ou  Abhidharma,  qui  leur  appartenait  en  propret  Cela  veut  peut-être  dire 
simplement  que  les  Mo  ho  seng  tchi  étaient  la  sous- division  la  plus  nom- 
breuse des  disciples  de  Çâkya;  et  il  faut  bien  que  cela  soit,  puisqu'on  les 
appelle  Les  Religieux  de  la  grande  Assemblée.  Je  ne  doute  pas  en  effet 
que  les  Mo  ho  seng  tchi  de  Fa  hian  ne  soient  les  Mahâ  sâmghikas  du  Mahâ- 
vastu;  et  je  regarde  le  rapprochement  de  ces  deux  titres,  appuyé  ainsi  qu'il 
l'est  de  l'existence  dû  Mahâvastu,  comme  bien  plus  fondé  que  celui  qu'a 
suggéré  à  M.  Wilson  le  nom  brahmanique  de  Mahâ  sâmkhya^. 

J'aurais  désiré  retrouver  de  la  même  manière  les  titres  des  autres  écoles, 
et  notamment  de  celle  de  Kâtyâyana ,  personnage  qui ,  nous  le  verrons  ail- 
leurs ,  a  une  importance  considérable  pour  l'histoire  du  Buddhisme  méri- 
dional ;  mais  je  n'ai  jusqu'ici  rencontré  dans  les  livres  sanscrits  du  Népal 
qu'un  seul  nom  qui  se  rapportât  à  l'un  de  ces  titres  ;  je  l'indiquerai  plus  bas 
en  son  lieu. 

Indépendamment  de  ces  indications  éparses  qu'il  importe  de  recueillir 
dans  l'intérêt  de  l'histoire,  nous  possédons  les  grands  recueils  de  la  Prâdjnâ 
pâramitâ,  auxquels  une  des  quatre  sectes  citées  par  l' Abhidharma  kôça,  celle 
des  Madhyamikas,  est  certainement  postérieure.  Or  ce  serait  un  résultat  d'un 
grand  intérêt  que  de  retrouver,  en  partie  du  moins,  dans  la  Pradjnâ  pâra- 
mitâ, le  tableau  de  l'ontologie  buddhique,  tel  que  l'a  exposé  M.  Hodgson. 
Mais  les  traits  de  ce  tableau  sont  dispersés  dans  de  si  énormes  collections , 

^  A.  Rémusat ,  Foe  houe  hi,  p.  3 1 8.  Le  Mahâ-  «  buddhique  en  mille  sections ,  sur  la  longévité 

v^tu  serait-il  Touvrage  dont  M.  A.  Rémusat  «  de  Buddha,  ainsi  qu  un  autre  ouvrage  de  théo- 

parie  ainsi  dans  ses  Recherches  sur  les  langaes  t  logie ,  intitulé  la  Grande  Histoire.  ■  (  Recher- 

tartares:  «  A  la  même  époque  (iSSs)  un  décret  ches,  etc.  p.  ai  a.)  Le  livre  sur  la  longévité  du 

•  de  TEmpereur  ordonna  qu*on  écrirait  en  let-  Buddha  est-il  le  Suvarna  prabhâsa  ? 
tires  d*or  et  en  caractères  ouigours,  un  livre  '  Joam.Roy,  AsiaL  Soc»  t.  V,  p.  i34. 
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ils  y  sont  marqués  d*une  main  si  faible  et  perdus  sous  une  masse  de  paroles 
si  vides  en  apparence ,  que  je  n'hésite  pas  à  dire  qu'ils  ont  beaucoup  gagné  k 
passer  par  l'esprit  clair  et  positif  du  savant  Anglais.  Si  donc  les  détails  dans 
lesquels  je  vais  entrer  ne  répondent  pas  complètement  à  ceux  qu'a  rappor- 
tés M.  Hodgson  d'après  la  tradition  népalaise,  on  ne  devra  pas  conclure  de 
là  que  son  tableau  n'est  pas  exact,  ou  que  mes  détails  ont  été  mal  choisis. 
Comme  je  ne  m'occupe  à  dessein  que  de  points  particuliers  et  conséquem- 
ment  très-spéciaux,  il  est  difficile  ,que  je  rencontre  les  généralités  résultant 
de  la  réunion  d'un  nombre  considérable  de  ces  points  particuliers  et  surtout 
du  travail  successif  des  siècles,  favorisé  par  l'action  mutuelle  des  écoles  les 
unes  sur  les  autres.  Mais  cette  partie  de  mon  travail  ne  sera  pas  inutile,  si 
je  parviens  à  marquer  la  véritable  place  de  la  Pradjnâ  pâramità ,  dans  l'en- 
semble des  monuments  littéraires  du  Buddhisme  septentrional,  ainsi  que  je 
l'ai  fait  pour  les  Sûtras. 

J'ai  dit  au  commencement  de  ce  Mémoire,  dans  ma  description  générale 
de  la  collection  népalaise,  que  de  l'aveu  des  commentateurs  buddhistes, 
la  section  de  l'Abhidharma  n'avait  pas  été  exposée  directement  par  Çàkya- 
muni ,  mais  qu'on  l'avait  formée  après  sa  mort  d'un  certain  nombre  de  passa- 
ges philosophiques  disséminés  dans  son  enseignement.  Rassemblé  comme  les 
autres  parties  des  écritures  après  la  mort  de  Çâkya,  l'Abhidharma  en  diffère 
en  ce  qu'il  ne  nous  offre  réellement  aucun  ouvrage  qui,  quoi  qu'en  disent  les 
Tibétains  \  puisse  passer  en  entier  pour  la  parole  du  dernier  Buddha,  tandis 
que  les  Sûtras,  par  leur  forme,  par  leur  étendue,  et  surtout  par  l'opinion 
que  nous  en  donnent  les  Buddhistes  eux-mêmes,  se  rapprochent  beaucoup 
plus  de  la  prédication  du  Maître.  On  comprend  sans  peine  l'intérêt  d'un 
renseignement  de  ce  genre.  En  premier  lieu,  il  est  utile  de  savoir  si  en 
effet  Çâkya  mêlait  à  ses  prédications ,  dont  le  caractère  le  plus  apparent  est 
celui  d'une  pure  morale,  l'exposition  ou  tout  au  moins  l'indication  des 
principes  plus  généraux  par  lesquels  il  devait  résoudre  les  grands  problèmes 
de  l'existence  de  Dieu,  de  la  nature,  de  l'esprit  et  de  la  matière.  J'ai,  quant 
à  moi,  la  conviction  qu'il  ne  sépara  jamais  la  métaphysique  de  la  morale, 
et  qu'il  réunit  toujours  dans  le  niême  enseignement  ces  deux  parties  de 

^  Csoma,  Analys.  oftheSher-chn,  àansAsiat.  vant  les  auteurs  tibétains ,  il  a  exposé  cette  doc- 
Res.  t.  XX ,  p.  S3g.  La  doctrine  contenue  dans  trine  seize  ans  après  être  devenu  Buddha ,  c*est- 
a  Pradjnâ  est  attribuée  en  entier  à  Çâkya.  Sui-        à-dire  dans  sa  5i*  année. 
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la  philosophie  antique.  Mais  il  ne  s'agit  pas  ici  d'une  démonstration  à  priori: 
il  est  question  en  ce  moment  de  critique;  et  c'est  par  le  témoignage  des 
textes  qu'il  faut  constater  si  Çâkyamuni  a  été  un  philosophe,  et  comment 
il  l'a  été.  Si,  comme  cela  me  parait  évident,  le  fondateur  du  Buddhisme 
a  résolu  à  sa  manière  les  questions  que  je  signalais  tout  à  l'heure,  il  est 
par  cela  seul  placé  à  un  rang  plus  élevé  que  cette  foule  d'ascètes  aussi 
saints  peut-être,  mais  moins  célèbres  que  lui,  qui  se  contentaient  de  mé- 
diter solitairement  sur  les  vérités  admises  ou  contestées  par  les  diverses 
écoles  philosophiques  des  Brahmanes.  Il  se  place  immédiatement  à  côté  de 
Kapila,  de  Patamdjali,  de  Gôtama,  fondateurs  d'écoles  philosophiques  floris* 
santés,  et  il  ne  diflFère  d'eux  que  parce  que  sa  philosophie  devint  une  reli- 
gion. Or  où  trouver  ces  premiers  essais  et  ces  propositions  fondamentales 
de  la  métaphysique  de  Çâkya,  si  ce  n'est  dans  les  livres  qui  passent  pour 
avoir  conservé  le  dépôt  de  sa  parole,  c'est-à-dire  dans  les  Sûtras?  C'est  donc 
aux  Sûtras  qu'il  faut  revenir;  c'est  dans  ces  livres  qu'il  faut  étudier  les 
commencements  de  la  métaphysique,  tout  comme  nous  y  avons  étudié  les 
commencements  de  la  Morale  et  de  la  Discipline. 

En  second  lieu,  si  les  livres  dont  se  compose  l'Âbhidharma  sont  des  re- 
cueils de  principes,  d'axiomes,  de  thèses,  comme  on  voudra  les  nommer,  em- 
pruntés à  des  traités  qui  ne  sont  pas  exclusivement  philosophiques,  la  place 
de  l'Âbhidharma  est  marquée  immédiatement  après  ces  traités.  Mais  si,  d'un 
autre  côté,  les  livres  de  l'Abhidharma  forment  un  ensemble  à  peu  près  aussi 
considérable  que  les  traités  dont  ils  sont  eitraits,  il  faut  que  ces  livres  aient 
été  bien  amplement  développés,  soit  que  le  développement  n'ait  fait  que 
reproduire  sous  des  proportions  plus  vastes  le  fonds  primitif,  soit  qu'il  ait 
été  allié  à  des  sujets  nouveaux.  Il  n'est  pas  supposable  que  cette  identité 
presque  complète  de  volume  entre  la  Pradjnâ  pâramità  et  la  classe  des 
Sûtras  soit  le  résultat  du  développement  seul,  car  la  métaphysique  de  Çâ- 
kya, en  prenant  une  forme  scientifique,  a  dû  nécessairement  se  compléter. 
Je  ne  crains  cependant  pas  d'affirmer  que  le  développement  (et  notre  lan- 
gue n'a  pas  de  mot  pour  exprimer  l'ampleur  de  ce  développement) ,  a  eu 
de  beaucoup  la  plus  grande  part  dans  l'identité  que  je  viens  de  signaler. 
J'ai  la  conviction  que  tout  lecteur  qui  aura  le  courage  de  parcourir  un  ou 
deux  volumes  de  la  Pradjnâ  pâramità  en  cent  mille  articles,  et  de  comparer 
les  résultats  de  sa  lecture  avec  quelques  portions  des  Sûtras  ou  des  légendes 
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que  je  regarde  comme  les  plus  anciennes,  reconnaîtra  qu^à  part  les  consé- 
quences quelle  tire  de  principes  antérieurement  énoncés,  la  rédaction  de 
la  Pradjnâ  n'ajoute  souvent  que  des  mots  à  celle  des  Sûtras. 

Ces  observations,  qui  m'ont  paru  des  préliminaires  indispensables  pour 
la  critique  de  ces  livres,  nous  ramènent,  comme  on  le  voit,  à  Tétude  des 
Sûtras  et  des  Âvadânas  envisagés  sous  le  point  de  vue  de  la  métaphysique. 
Je  vais  donc  extraire  de  ces  traités  im  passage  propre  à  établir  que  le  com- 
mentateur souvent  cité  de  FAbhidharma  kôça  a  eu  raison  de  faire  remonter 
jusqu'à  ces  livres  l'origine  de  TAbhidharma,  et  par  suite  de  la  Pradjnâ 
pàramitâ,  qui  dans  la  collection  népalaise  représente  cette  partie  des  écri- 
tures buddhiques. 

Le  morceau  que  je  citerai  est  emprunté  à  l'Avadâna  çataka;  c'est  une 
conversation  entre  Çâkya  et  un  Brahmane  :  l'objet  en  est  le  détachement 
auquel  on  arrive  par  la  considération  que  la  sensation  est  passagère.  Là, 
ainsi  qu'on  va  le  voir,  la  métaphysique  et  la  morale  sont  intimement  unies, 
et  à  peu  près  inséparables.  Ce  morceau  nous  donne  de  plus  la  méthode  de 
Çâkya,  et  met  en  action  ce  procédé  de  sa  dialectique  qu'il  applique  à  toutes 
les  thèses,  l'afiirmation,  la  négation  et  l'indifférence. 

«  Le  bienheureux  Buddha^  se  trouvait  avec  l'Assemblée  de  ses  Auditeurs 
dans  la  ville  de  Râdjagrïha,  dans  le  Bois  des  bambous,  au  lieu  nommé  Ka- 
randaka  nivâpa^.  Or  en  ce  temps-là  vivait  dans  le  village  de  Nâlanda  un 
Brahmane  nommé  Tichya,  qui  épousa  Çâri,  fille  du  Brahmane  Mâthara. 
Lorsque  l'enfant  de  Çâri  entra  dans  le  sein  de  sa  mère,  cette  femme,  qui 
discutait  avec  son  frère  Dirghanakha ,  convainquit  ce  dernier  d'une  faute  de 
raisonnement.  C'est  pourquoi  Dirghanakha  [vaincu],  s' étant  retiré  dans  le 
Dakchina  patha,  se  mit  à  lire  un  grand  nombre  de  livres.  Pendant  ce  temps 
le  fils  de  Çâri  [nommé  Çâriputtra]  vint  au  monde.  A  seize  ans  il  avait  lu 
la  grammaire  d'Indra,  et  vaincu  tous  ceux  qui  disputaient  avec  lui.  Il  adopta 
ensuite,  au  bout  de  quelque  temps,  la  vie  religieuse,  sous  l'enseignement 
de  Bhagavat.  Cependant  ce  bruit  parvint  aux  oreilles  de  Dirghanakha  le 
mendiant:  Tous  les  Tîrthakaras  ont  été  vaincus  par  ton  neveu;  il  est,  en 

^  Même  préambule  que  pour  la  légende  p.  372  et  :i 73.)  Csoma  nous  apprend  qu  on  y 

traduite  plus  haut,  sect.  Il,  p.  go.  avait  bâti  un  Vihâra  ou  monastère  dont  Bimbi- 

'  On  trouve  une  mention  de  ce  lieu  dans  sàra,  roi  du  Magadha,  fit  présent  à  Çâkyamuni. 

Fa  hian  et  dans  Hiuan  thsang.  (Foe  koue  hi,  (  AsiaL  Researches,  t.  XX,  p.  agâ*) 


DU  BUDDHISME  INDIEN.  457 

ce  moment,  disciple  du  Çramana  Gàutama.  En  apprenant  cette  nouvelle, 
Dîrghanakha  conçut  de  son  neveu  une  idée  peu  avantageuse  ;  et  après  avoir 
parcouru,  [ainsi  qu'il  l'avait  fait  lui-même ,]  toutes  les  sciences,  il  se  repré- 
senta Çâriputtra  comme  un  disciple  qui  n'est  resté  qu'un  temps  limité  auprès 
de  son  maître.  C'est  pourquoi  il  se  rendit  à  Râdjagrïha. 

«En  ce  moment  Bhagavat,  qui  venait  de-  se  réveiller,  enseignait  aux 
quatre  Assemblées  une  Loi  agréable,  douce  comme  le  miel  de  l'abeille 
et  pleine  de  saveur.  Çâriputtra  était  debout,  derrière  Bhagavat,  tenant  à  la 
main  un  chasse-mouche  avec  lequel  il  éventait  son  maître.  Alors  Dîrgha- 
nakha le  mendiant  vit  Bhagavat  qui  enseignait  la  Loi,  placé  au  milieu  d'un 
cercle  qui  se  déployait  de  chaque  côté  comme  le  croissant  de  la  lune,  et  Çâ- 
riputtra qui  le  chasse-mouche  à  la  main  éventait  son  maître,  et  à  cette 
vue  il  s'adressa  ainsi  à  Bhagavat  :  0  Gâutama,  tout  cela  ne  me  plaît  pas. 
Bhagavat  répondit:  L'opinion,  ô  Agnivâiçyâyana^  qui  te  fait  dire  :  Tout  cela 
ne  me  plaît  pas,  est-ce  qu'elle  ne  te  plaît  pas  elle-même?  *0  Gâutama,  re- 
prit le  mendiant,  l'opinion  qui  me  fait  dire:  Tout  cela  ne  me  plaît  pas,  ne 
me  plaît  pas  elle-même.*^  —  Conséquemment,  ô  Agnivâiçyâyana,  si  c'est 
ainsi  que  tu  sais,  si  c'est  ainsi  que  tu  vois,  est-ce  que  tu  abandonnes,  que 
tu  quittes,  que  tu  rejettes  ton  opinion,  sans  en  accepter,  sans  en  admettre, 
sans  en  produire  une  autre?  Oui,  Gâutama,  répondit  le  mendiant,  sachant 
ainsi  et  voyant  ainsi,  j'abandonne,  je  quitte  et  je  rejette  mon  opinion,  sans 
en  accepter,  sans  en  admettre ,  sans  en  produire  une  autre.  0  Agnivâiçyâyana, 
répliqua  Bhagavat,  tu  es  semblable  à  la  foule  des  hommes;  ^ comme  tu  dis 
ce  que  dit  la  foule  des  hommes  par  suite  d'une  opinion  pareille,  tu  ne  dif- 
fères pas  d'eux.  Mais  qu'un  Çramana,  ô  Agnivâiçyâyana,  ou  un  Brahmane 
quel  qu'il  soit,  abandonne  une  opinion,  sans  en  adopter  une  autre,  *  on  dit 
dans  le  monde,  que  c'est  l'être  le  plus  subtil  parmi  les  êtres  les  plus  subtils. 
Or  il  y  a,  ô  Agnivâiçyâyana,  trois  sujets  d'opinion;  et  quels  sont-ils?  Ici,  ô 
Agnivâiçyâyana,  quelques-uns  disent,  en  vertu  d'une  opinion  :  Tout  cela  me 
plaît.  D'un  autre  côté,  ici  encore,  ô  Agnivâiçyâyana,  d'autres  disent,  en  vertu 

^  Ceci  est  une  épithète  patronymique  de  manque  dans  le  manuscrit,  qui  est  ici  extrême- 

Dîrghanakha;  elle  signifie  tle  descendant  d*A-  ment  incorrect;  je  Tai  rétabli  d  après  la  suite 

•  gni  vâiçya.  >  Ce  dernier  nom  est  celui  d*une  du  texte.  Cette  observation  s'applique  également 

ancienne  famille  brahmanique.  à  quelques  autres  passages  de  ce  Sûtra ,  où  le 

*  Le  passage  renfermé  entre  deux  étoiles  lecteur  trouvera  ce  même  signe. 
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d^une  opinion  différente  :  Tout  cela  ne  me  plaît  pas.  D'une  autre  part,  ici 
encore,  ô  Agnivâiçyâyana,  il  y  en  a  qui  disent,  en  vertu  d'une  autre  opi- 
nion :  Ceci  me  plaît  et  cela  ne  me  plaît  pas.  Or  ici  Topinion  qui  fait  dire  : 
Tout  cela  me  plaît,  aboutit  à  l'attachement  et  n'aboutit  pas  à  l'absence  d'at- 
tachement, aboutit  à  l'aversion  et  n'aboutit  pas  à  l'absence  d'aversion,  abou- 
tit à  l'erreur  et  n'aboutit  pas  à  l'absence  d'erreur,  aboutit  à  l'union  et  n'a- 
boutit pas  à  la  séparation,  aboutit  à  la  corruption  et  n'aboutit  pas  à  la 
pureté,  aboutit  à  l'augmentation  et  n'aboutit  pas  à  la  diminution,  aboutit 
au  plaisir,  à  l'acquisition,  à  la  cupidité. 

«  La  seconde  opinion  qui  fait  dire  :  Tout  cela  ne  me  plaît  pas,  aboutit  à 
l'absence  d'attachement  et  n'aboutit  pas  à  l'attachement,  aboutit  à  l'absence 
d'aversion  et  n'aboutit  pas  à  l'aversion,  aboutît  à  l'absence  d'erreur  et 
n'aboutit  pas  à  l'erreur,  aboutit  à  la  séparation  et  n'aboutit  pas  à  l'union, 
aboutit  à  la  pureté  et  n'aboutit  pas  à  la  corruption,  aboutit  à  la  diminution 
et  n'aboutit  pas  à  l'augmentation,  aboutit  à  l'absence  de  plaisir,  à  l'absence 
d'acquisition,  à  l'absence  de  cupidité. 

«  Ici ,  enfin ,  la  troisième  opinion  qui  dit  :  Ceci  me  plaît  et  cela  ne  me 
plaît  pas,  aboutit,  en  ce  qui  touche  la  proposition,  Cela  me  plaît,  à  l'at- 
tachement, et  n'aboutit  pas  à  l'absence  d'attachement,  [etc.  comme  ci-des- 
sus, jusqu'à:]  aboutit  au  plaisir,  à  l'acquisition,  à  la  cupidité;  et  en  ce  qui 
touche  la  proposition.  Cela  ne  me  plaît  pas,  elle  aboutit  à  l'absence  d'at- 
tachement, et  n'aboutit  pas  à  l'attachement,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à:] 
aboutit  à  l'absence  de  plaisir,  à  l'absence  d'acquisition,  à  l'absence  de  cu- 
pidité. Entre  ces  trois  opinions,  un  Auditeur  respectable  et  qui  a  beaucoup 
étudié,  apprend  d'une  manière  distincte  et  parfaite  ce  qui  suit:  Si  j'ai  la 
première  opinion  et  que  je  dise  :  Tout  cela  me  plaît,  je  serai  en  désaccord 
avec  deux  autres  opinions,  celle  qui  dit  :  Tout  cela  ne  me  plaît  pas,  et  celle 
qui  dit  :  Ceci  me  plaît  et  cela  ne  me  plaît  pas.  Du  désaccord  naîtra  la 
dispute,  de  la  dispute  la  haine.  Reconnaissant  donc  clairement  que  cette 
opinion  entraîne  avec  elle  le  désaccord,  la  dispute  et  la  haine,  il  y  renonce 
et  n'en  adopte  pas  une  autre.  C'est  ainsi  qu'on  peut  abandonner,  quitter, 
rejeter  une  opinion,  sans  en  accepter,  sans  en  admettre,  sans  en  produire 
une  autre. 

«  *Ici  encore  un  Auditeur  respectable  et  qui  a  beaucoup  étudié,  apprend 
d'une  manière  distincte  et  parfaite  ce  qui  suit  :  Si  j'ai  la  seconde  opinion 


DU  BUDDHISME  INDIEN.  459 

et  que  je  dise  :  Tout  cela  ne  me  plait  pas,  je  serai  en  désaccord  avec  deux 
autres  opinions,  ceiie  qui  dit  :  Tout  cela  me  plaît,  et  celle  qui  dit  :  Ceci 
me  plaît  et  cela  ne  me  plaît  pas.  Du  désaccord  naîtra  la  dispute ,  de  la 
dispute  la  haine.  Reconnaissant  donc  clairement  que  cette  opinion  entraîne 
avec  elle  le  désaccord,  la  dispute  et  la  haine,  il  y  renonce  et  n'en  adopte 
pas  ime  autre.  C'est  ainsi  qu'on  peut  abandonner,  quitter,  rejeter  une  opi- 
nion, sans  en  accepter,  sans  en  admettre,  sans  en  produire  une  autre.  *Ici 
encore  un  Auditeur  respectable  et  qui  a  beaucoup  étudié ,  apprend  d'une 
manière  distincte  et  parfaite  ce  qui  suit  :  Si  j'ai  la  troisième  opinion  et  que 
je  dise  :  Ceci  me  plaît  et  cela  ne  me  plaît  pas,  je  serai  en  désaccord  avec 
deux  autres  opinions,  celle  qui  dit  :  Tout  cela  me  plaît,  et  celle  qui  dit: 
Tout  cela  ne  me  plaît  pas.  Du  désaccord  naîtra  la  dispute,  de  la  dispute 
la  haine.  Reconnaissant  donc  clairement  que  cette  opinion  entraîne  avec 
elle  le  désaccord,  la  dispute  et  la  haine,  il  y  renonce  et  n^en  adopte  pas 
une  autre.  C'est  ainsi  qu'on  peut  abandonner,  quitter,  rejeter  une  opinion, 
sans  en  accepter,  sans  en  admettre,  sans  en  produire  une  autre. 

«  Ce  corps  matériel  et  grossier,  ô  Agni  vâiçyâyana,  est  formé  de  la  réu- 
nion des  cinq  grands  éléments.  Un  Auditeur  respectable  doit  s'arrêter  dans 
la  considération  que  le  corps  est  perpétuellement  soumis  à  la  naissance  et 
à  la  mort.  Il  doit  s'arrêter  dans  la  considération  de  l'absence  d'attachement, 
dans  celle  de  l'anéantissement,  dans  celle  de  l'abandon.  Quand  un  Auditeur 
respectable  s'arrête  dans  la  considération  que  le  corps  est  perpétuellement 
soumis  à  la  naissance  et  à  la  mort,  alors  ce  qu'il  éprouve  en  son  corps  d'a- 
mour, d'attachement,  d'affection,  de  complaisance,  de  satisfaction,  de  pas- 
sion pour  ce  corps  même,  tout  cela,  vaincu  par  son  esprit,  ne  subsiste  pas. 

«  Il  y  a,  ô  Agnivâiçyâyana,  trois  espèces  de  sensations;  et  quelles  sont  ces 
trois  espèces  ."^  Ce  sont  la  sensation  agréable,  la  sensation  désagréable  et  la 
sensation  qui  n'est  ni  agréable,  ni  désagréable.  Dans  le  moment  où  un 
Auditeur  respectable  et  qui  a  beaucoup  étudié ,  perçoit  une  sensation  agréable , 
les  deux  autres  sensations,  à  savoir  la  sensation  désagréable  et  la  sensation 
indifférente,  n'existent  pas  pour  lui;  l'Auditeur  respectable  ne  perçoit  en  ce 
moment  que  la  sensation  agréable  ;  mais  cette  sensation  elle-même  est  pas- 
sagère et  soumise  à  l'anéantissement.  Dans  le  moment  où  un  Auditeur 
respectable  perçoit  une  sensation  désagréable,  les  deux  autres  sensations, 
à  savoir  la  sensation  agréable  et  la  sensation  indifférente,  n'existent  pas  pour 
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lui;  TAuditeiir  respectable  ne  perçoit  en  ce  moment  que  la  sensation  désa- 
gréable, mais  cette  sensation  elle-même  est  passagère  et  sujette  à  l'anéan- 
tissement. Dans  le  moment  où  un  Auditeur  respectable  perçoit  une  sensation 
indifférente,  les  deux  autres  sensations,  à  savoir  la  sensation  agréable  et  la 
sensation  désagréable,  n'existent  pas  pour  lui  ;  TAudlteur  respectable  ne  per- 
çoit en  ce  moment  que  la  sensation  indifférente  ;  mais  cette  sensation  elle- 
même  est  passagère  et  sujette  à  Tanéantissement. 

«Alors  il  fait  cette  réflexion  :  Quelle  est  la  cause,  quelle  est  l'origine, 
quelle  est  la  naissance,  quelle  est  la  production  de  ces  sensations?  C'est  le 
contact  qui  est  la  cause,  l'origine,  la  naissance,  la  production  de  ces  sensa- 
tions. Quand  a  lieu  la  production  de  tel  et  tel  contact,  telles  et  telles  sen- 
sations sont  produites;  quand  a  lieu  la  cessation  de  tel  et  tel  contact,  telles 
et  telles  sensations  cessent  également,  sont  calmées,  sont  refroidies  et  dis- 
paraissent. Quelle  que  soit  la  sensation  qu'il  perçoive,  qu'elle  soit  agréable, 
désagréable  ou  indifférente,  il  en  connaît  dans  leur  réalité  l'origine,  l'anéan- 
tissement, la  diminution,  l'apparition  et  la  production.  Connaissant  ainsi 
dans  leur  réalité,  l'origine,  l'anéantissement,  etc.  de  ces  sensations,  quand 
ces  sensations  ^viennent  à  se  produire,  il  s'arrête  dans  la  considération 
qu'elles  sont  passagères,  dans  la  considération  de  l'anéantissement,  dans 
celle  de  l'absence  d'attachement,  dans  celle  de  la  cessation,  dans  celle  de 
l'abandon.  Eprouvant  une  sensation  qui  dure  autant  que  dure  son  corps,  il 
connaît  telle  qu'elle  est  cette  vérité  :  Je  perçois  une  sensation  qui  dure  au- 
tant que  dure  mon  corps.  Eprouvant  une  sensation  qui  dure  autant  que  sa 
vie,  il  connaît  telle  qu'elle  est  cette  vérité  :  Je  perçois  une  sensation  qui  dure 
autant  que  dure  ma  vie.  Et  après  la  dissolution  de  son  corps,  comme  aussi 
quand  sa  vie  n'atteint  qu'à  la  moitié  de  sa  durée,  toutes  les  sensations  peiv 
çues  par  lui  en  ce  monde  même,  cessent  sans  qu'il  en  reste  rien,  dispa- 
raissent, sont  détruites,  sont  anéanties  sans  qu'il  en  reste  rien.  Il  fait  donc 
la  réflexion  suivante  :  Même  pendant  que  je  percevrai  une  sensation  agréable, 
la  dissolution  de  mon  corps  aura  lieu  :  c'est  là  qu'est  le  terme  du  plaisir  ^ 
Même  pendant  que  je  percevrai  une  sensation  désagréable,  ou  une  sensation 
indifférente,  la  dissolution  de  mon  corps  aura  lieu  :  c'est  là  qu'est  le  terme 
de  la  douleur.  Même  quand  il  perçoit  une  sensation  agréable ,  il  la  perçoit 

^  Le  texte  dit  de  la  donleiiT,  mais  cette  thèse  vient  tout  à  Fheure  à  sa  place,  et  elle  ne  peut  être 
répétée  deux  fois. 
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détaché  et  non  attaché.  Même  quand  il  perçoit  une  sensation  désagréable  ou 
indifférente,  il  la  perçoit  détaché  et  non  attaché.  Et  de  quoi  est-il  détaché.^ 
Il  Test  de  rattachement,  de  Taversion,  de  Terreur;  il  l'est  de  la  naissance, 
de  la  vieillesse,  de  la  maladie,  de  la  mort,  du  chagrin,  des  lamentations, 
de  la  douleur,  des  inquiétudes,  du  désespoir,  des  misères.  Voilà,  ô  Agni- 
vâiçyâyana,  ce  que  je  dis. 

«  Or  en  ce  moment  le  respectable  Çâriputtra,  qui  n^avait  reçu  l'investi- 
ture que  depuis  un  demi-mois,  se  tenait  derrière  Bhagavat,  ayant  à  la  main 
un  chasse-mouche  avec  lequel  il  éventait  son  maître.  Cette  réflexion  lui 
vint  alors  à  l'esprit  :  Bhagavat  célèbre  de  cette  manière  l'abandon  de  ces 
conditions;  il  en  célèbre  le  détachement,  la  cessation,  le  renoncement. 
Pourquoi  ne  m'arrêterais-je  pas  dans  la  considération  de  l'abandon,  dans  la 
considération  du  détachement,  dans  celle  de  la  cessation,  dans  celle  du 
renoncement?  En  conséquence  le  respectable  Çâriputtra  s'étant  arrêté  dans, 
la  considération  que  les  conditions  étaient  passagères,  qu'elles  étaient  su^ 
jettes  à  périr;  s'étant  arrêté  dans  la  considération  du  détachement,  de  la 
cessation,  du  renoncement^  débarrassa,  en  n'en  admettant  aucune,  son  esprit 
de  toutes  ses  imperfections.  De  son  côté  le  mendiant  Dîrghanakha  sentit 
naître  en  lui  la  vue  pure  et  sans  tache  des  conditions.  Quand  il  eut  vu, 
atteint,  connu  la  Loi;  quand  il  en  eut  sondé  la  profondeur,  qu'il  eut  franchi 
le  doute  et  l'incertitude,  ne  recherchant  plus  le  secours  des  autres,  envi- 
sageant avec  intrépidité  les  lois  de  la  doctrine  où  l'on  s'instruit  de  soi- 
même,  Dîrghanakha,  s'étant  levé  de  son  siège  et  ayant  rejeté  sur  son 
épaule  son  vêtement  supérieur,  dirigea  ses  mains  jointes  en  signe  de  res- 
pect du  côté  où  se  trouvait  Bhagavat,  et  lui  parla  ainsi  :  Puissé-je,  seigneur, 
embrasser  la  vie  religieuse  sous  la  discipline  de  la  Loi  qui  est  bien  renom- 
mée I  Puissé-je  obtenir  l'investiture  et  le  rang  de  Religieux!  Puissé-je 
accomplir  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  en  présence  de  Bhagavat!  En 
conséquence  Dîrghanakha  le  mendiant  embrassa  la  vie  religieuse  sous  la 
discipline  de  la  Loi  bien  renommée  ;  il  y  obtint  l'investiture  et  le  rang  de 
Religieux.  Quand  il  y  fat  entré,  ce  respectable  personnage,  seul,  retiré 
dans  un  lieu  désert,  attentif,  appliqué,  l'esprit  recueilli,  parvint  bien- 
tôt à  voir  par  lui-même,  à  voir  face  à  face  le  but  suprême  et  sans  égal 
de  la  vie  religieuse,  qui  est  que  les  (ils  de  famille  rasant  leur  cheve- 
lure et  leur  barbe,  et  revêtant  des  vêtements  de  couleur  jaune,  quittent 
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leur  maison  avec  une  foi  parfaite  pour  embrasser  la  vie  de  mendiant.  Et 
quand  il  eut  reçu  l'investi tiu^e,  il  sentit  en  lui-même  cette  conviction  :  La 
naissance  est  anéantie  pour  moi;  j'ai  accompli  les  devoirs  de  la  vie  reli- 
gieuse; j'ai  fait  ce  que  j'avais  à  faire;  je  ne  verrai  pas  une  nouvelle  existence 
après  celle-ci.  Arrivé  ainsi  à  l'omniscience ,  ce  respectable  personnage  devint 
Arhat,  et  son  esprit  fut  parfaitement  affranchi  K  » 

Le  but  principal  du  morceau  que  je  viens  de  traduire,  est  d'établir  la 
nécessité  du  détachement,  sujet  qui  revient  presquà  chaque  instant  dans 
les  Sûtras  et  dans  les  légendes.  C'est  à  cette  thèse  à  la  fois  métaphysique  et 
morale,  que  se  rapportent  ces  belles  paroles,  qui,  suivant  un  passage  d'une 
légende  citée  plus  haut,  se  font  entendre  dans  le  ciel,  quand  y  pénètrent  les 
rayons  lumineux  produits  par  le  soiu^ire  de  Çâkya  :  «  Cela  est  passager,  cela 
«  est  misère,  cela  est  vide,  cela  est  privé  de  substance^.  »  Les  deux  dernières 
thèses  sont  évidemment  métaphysiques;  elles  sont  l'expression  abrégée  de 
ces  deux  propositions  qui  occupent  une  si  grande  place  dans  la  Pradjnâ  pâ- 
ramitâ,  que  tout  phénomène  est  vide,  et  qu'aucun  phénomène  n'a  de  subs- 
tance propre,  ce  qu'on  exprime  par  les  deux  mots  çûnya  et  anâtmaka.  On  doit 
encore  rattacher  à  cet  ordre  d'idées  cet  axiome,  que  j'ai  déjà  rapporté  plus 
haut  :  «  Tout  concept  ou  tout  composé  est  périssable.  » 

Il  faut  maintenant  rapprocher  du  texte  que  je  viens  de  citer  un  fragment 
emprunté  à  la  Pradjnâ  pâramitâ.  Mais  il  est  auparavant  nécessaire  de  décrire 
d'une  manière  rapide  les  volumineuses  collections  qui  portent  ce  titre.  Ces 
collections  se  distinguent  les  unes  des  autres  par  le  nombre  des  stances  ou 
articles  dont  elles  se  composent.  La  première  et  la  plus  considérable  est  celle 
que  Ton  nomme  Çata  sahasrikâ,  c'est-à-dire  celle  qui  renferme  cent  mille 
articles.  Elle  se  divise  en  quatre  grands  livres  auxquels  on  joint  une  autre 
Pradjnâ  pâramitâ  en  vingt-cinq  mille  articles,  et  le  tout  forme  cinq  Skan- 
dhas  ou  divisions  que  les  Népalais  nomment  Pantcha  Racha  ou  Rakcha^. 
Il  est  probable  que  la  seconde  orthographe  est  la  meilleure ,  et  que  Racha 
est  une  altération  provinciale  du  sauïscrit  Rakchd  (protection).  L'ensemble 
de  ces  divisions  reçoit  le  nom  générique  de  Rakcha  bhagavati,  lequel  est 

^  Avadâna  çataka,  f.  a/l5  b  sqq.  ibid.  f.  i33  a.  Pàmça  pradâna,  ibid.  f.  i8a  b. 

'  C*est  comme  une  sorte  d'acte  de  foi  phi-  Avad,  çat,  f.  3  a. 
losophique.  Brâhmana  dârikà,  dans  Divyaavad,  '  Hodgson,  Notices,  etc.  dans  Asiat,  Resear- 

f.  33  a.  Açâka  varna,  ibid.  f.  68  a.  Djyâtichka,  ches,  t.  XVI,  p.  4a3. 
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une  épithète  se  rapportant  au  titre  véritable  de  cette  grande  compilation , 
Pradjnâ  pdramitâ.  Il  me  parait  fort  probable  que  Rakcha  bhagavaii  représente 
pour  les  Népalais  les  deux  mots  Aryd  bhagavatî  qui  ouvrent  le  titre  com- 
plet de  l'ouvrage  ainsi  conçu  :  Aryd  bhagavatî  Pmdjnd  pdramitd,  «  La  véné- 
«  rable  bienheureuse  Perfection  de  la  sagesse  ^  »  De  sorte  qu'en  nommant  la 
collection  Rakcha  bhagavatî,  les  Népalais  ne  la  désignent  que  par  les  épi- 
thètes  que  le  respect  ou  la  superstition  y  rattachent;  ils  font  à  peu  près 
comme  un  chrétien  qui  au  lieu  d'appeler  Sainte  Bible  l'Ancien  Testament, 
se  contenterait  de  dire  la  sainte.  J'explique  de  cette  manière  une  difficulté 
qui  m'a  longtemps  arrêté  au  commencement  de  mes  études  buddhiques  ; 
c'est  d'une  part  l'emploi  fréquent  que  M.  Hodgson  faisait  de  ce  titre  de 
Rakcha  bhagavatî  dans  tous  ses  Mémoires,  et  de  l'autre  l'impossibilité  où 
je  me  trouvais  de  le  découvrir  dans  un  seul  des  manuscrits  de  la  compila- 
tion ainsi  nommée.  Cela  vient  de  ce  que  M.  Hodgson  a  toujours  désigné 
ce  recueil  par  le  titre  en  usage  aujourd'hui  chez  les  Népalais,  tandis  que 
les  manuscrits  copiés  sur  des  originaux  anciens,  reproduisent  exclusivement 
le  véritable  titre  de  la  collection. 

Ce  titre  est  donc  Pradjnd  pdramitdy  et  il  doit  signifier  a  La  perfection  de 
«  la  sagesse;  »  mais  quelque  clair  que  semble  être  le  sens  de  cette  expression, 
la  formation  n'en  est  cependant  pas  régulière ,  et  je  ne  sache  pas  que  le 
mot  pdramitd  soit  jamais  employé  dans  les  ouvrages  brahmaniques  avec  le 
sens  de  perfection.  Ce  mot  en  effet  est  le  féminin  de  l'adjectif  pâramita  signi- 
fiant: t  celui  qui  est  allé  à  l'autre  rive,  transcendant;  »  mais  ce  n'est  ni  ce  ne 
peut  être  un  substantif.  Or  c'est  comme  substantif  que  l'emploient  les  Bud- 
dhistes,  non-seulement  ceux  du  Nord,  mais  aussi  ceux  du  Sud,  puisqu'ils 
comptent  plusieurs  Pâramitds,  celle  de  l'aumône,  de  la  charité  et  de  plu- 
sieurs autres  vertus  dont  j'ai  déjà  donné  les  noms.  Peut-être  le  mot  de 
pdramitd  se  rapporte-t-il  à  quelque  terme  sous-entendu,  comme  celui  de 
Buddhi,  «  l'Intelligence,  »  par  exemple,  de  sorte  qu'on  devrait  traduire  les 
noms  des  diverses  perfections  de  cette  manière  :  «  [l'Intelligence]  parvenue 
«  à  l'autre  rive  de  la  sagesse,  de  l'aumône,  de  la  charité ,  »  et  ainsi  des  au- 
tres^. Je  ne  donne  cependant  cette  explication  que  comme  une  conjecture 

^  Analys.  oj  the  Kah-gyur,  dans  Joam.  AsiaU       terme  de  pâramita  un  participe  signifiant  «  qui 

Soc.  ofBengal,  1. 1,  p.  376.  cest  parvenu  à  Tautre  rive.  »  (  Gsoma,  Asiat 

'  Les  Tibétaios,  comme  les  Mongols,  font  du        ResA.  XX,p.3g3.Scfamidt,ilf(^m.  deVAcad.des 
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que  je  ne  pourrais  appuyer  du  témoignage  d^aucun  texte  positif,  parce 
que  je  n  ai  à  ma  disposition  aucun  commentaire  de  la  Pradjnâ.  Je  dirai 
seulement  que  l'expression  de  pâramitd  une  fois  introduite  dans  la  langue 
avec  l'ellipse  que  je  suppose,  a  pu  y  rester  et  y  prendre  par  extension  la 
valeur  d'un  substantif,  à  cause  de  sa  ressemblance  extérieure  avec  un  nom 
abstrait,  tel  que  cetix  qu'on  forme  au  moyen  de  la  syllabe  ta,  formative 
bien  connue  des  noms  de  qualité. 

Les  quatre  sections  de  la  Pradjnâ  pâramitâ  en  cent  mille  articles,  et  l'édi- 
tion abrégée  du  même  ouvrage  en  vingt-cinq  mille,  ne  sont  pas  les  seuls 
traités  philosophiques  auxquels  s'applique  ce  titre  de  Pradjnâ.  On  en  cite 
encore  deux  autres  rédactions,  l'une  en  dix-huit  mille  articles,  l'autre  en  dix 
mille,  qui  passent  la  première  pour  l'abrégé  de  la  rédaction  en  cent  mille, 
la  seconde  pour  l'extrait  de  la  rédaction  en  vingt-cinq  mille  articles  ^  Enfin  la 
collection  se  termine  par  une  rédaction  plus  courte  en  huit  mille  stances, 
celle-là  même  que  je  citais  en  commençant,  et  pour  laquelle  les  Népalais  pa- 
raissent réserver  spécialement  le  titre  de  Pradjnâ  pâramitâ  ^  Je  dis  rédac- 
tion plus  courte,  pour  ne  rien  décider  sur  la  question  de  savoir,  si,  comme 
le  veulent  les  Tibétains,  ce  n'est  qu'un  abrégé  des  collections  plus  amples, 

sciences  de Saint-Pélersloarg,  t  II ^  f.  là')  Mais  plutôt  s*il  n*y  aurait  pas  lieu  de  regarder 
ils  se  débarrassent  dans  leurs  traductions  de  la  pradjnâ  et  pâramitâ  comme  deux  mots  dis- 
difficulté que  fait  naître  le  genre  du  terme  tîncts  :  La  science  qui  est  arrivée,  au-dessus 
pâramitâ.  Je  crois  faire  plaisir  au  lecteur  en  de  tous  les  doutes  :  car  je  crois  quil  n  y  a 
transcrivant  ici  deux  autres  explications  de  ce  aucune  difficulté  à  se  servir  de  para  de  cette 
mot  difficile  que  je  dois  à  M.  Théod.  Gold-  manière  absolue,  quand  Téquivoque  devient 
stuecker,  avec  lequeljem*étais  entretenu  ace  impossible.»  Cette  dernière  explication  nest 
sujet.  «La  première  explication  que  je  propose  pas  très<^éloignée,  comme  on  le  voit,  de  celle 
consiste  à  regarder  pâramitâ  comme  un  subs-  que  je  propose;  seulement  je  sous-entends^oJ- 
tantif  abstrait  en  ta,  dérivé  de  pradjnâ  pârami,  dhi  au  lieu  de  Pradjnâ;  quant  à  la  première, 
composé  tatpuracha,  dont  la  dernière  partie  je  pense  avec  M.  Goldstuecker,  qu*on  ne  pour- 
aerait  alors  formée ,  avec  vriddhi  de  la  première  rait  la  défendre.  Je  n'en  crois  pas  moins  que 
syllabe,  parTaffixei'  ou  in >  lequel  ne  sert,sui-  Pâramitâ  est  considéré  par  les  auteurs  bud- 
vant  Pânini ,  qu*à  la  dérivation  de  patrony-  dhistes  comme  un  substantif,  et  je  me  trouve 
miques.  Dans  ce  cas,  Pârami  signifierait  un  confirmé  dans  cette  hypothèse  par  le  molPâ- 
descendant  de  Parama  ;  et  si  ce  dernier  mot  ramt,  qui  en  pâli  est  synonyme  de  Pâramitâ. 
pouvait  passer  pour  un,e  dénomination  de  ^  Çsoma,  Anal,  afthe  Sher-clûn,  dAnsAsiat. 
Buddha,  le  sens  du  composé  abstrait  serait  :  la  Res.  t.  XX,  p.  3g4.  Joam.  Asiat.  Soc.  ofBengal, 
Pradjnâ  ou  science' suprême,  qui  est  une  fille  1. 1,  p.  376. 

du  Buddha.  Cependant  cette  explication  me  pa-  *  Hodgson,  Notices,  etc.  dans  Asiat.  Resear- 

rait  tant  soit  peu  artificielle,  et  je  demanderais  ches,  t  XVI,  p.  427. 
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ou  si  au  contraire  cette  édition  est,  comme  le  prétendent  les  Népalais,  l'ou- 
vrage primitif  dont  les  autres  ne  seraient  que  des  développements  ^  Il  ne 
faut  pas  oublier  non  plus  le  Vadjra  tchhédika,  qui  est  un  extrait  plus  con- 
densé encore  de  toute  la  doctrine  contenue  dans  la  Pradjnâ  pâramitâ;  c'est 
le  livre  que  M.  Scbmidt,  ainsi  que  je  Tai  dit  au  commencement  de  ce  volume, 
a  traduit  du  tibétain  et  inséré  dans  les  Mémoires  de  TAcadémie  des  sciences 
de  Saint-Pétersbourg. 

Le  morceau  qu  on  va  lire  est  emprunté  à  la  Pradjnâ  pâramitâ  en  huit 
mille  articles,  c'est-à-dire  à  la  rédaction  que  les  Népalais  regardent  comme 
la  plus  ancienne.  Je  lai  extrait  du  premier  chapitre,  parce  qu'il  m'a  paru 
indiquer,  plus  nettement  que  tout  autre,  la  tendance  générale  de  ce  recueil. 
J'ai  comparé  ce  passage  avec  la  partie  correspondante  de  la  Pradjnâ  pâra- 
mitâ en  cent  mille  articles,  et  je  puis  af&rmer  que  la  doctrine  est  iden- 
tique dans  ces  deux  recueils.  Ce  que  je  dis  du  premier  chapitre  s'applique 
également  à  l'ensemble  des  deux  ouvrages.  J'ai  traduit,  pour  mon  usage  per- 
sonnel, presque  toute  la  Pradjnâ  en  huit  mille  articles,  et  j'en  ai  comparé 
une  portion  considérable  avec  la  rédaction  la  plus  étendue  en  cent  mille 
stances.  Or  j'ai  trouvé  dans  les  deux  recueils  les  mêmes  sujets,  traités  exac- 
tement de  la  même  manière,  souvent  dans  les  mêmes  termes.  La  diffé- 
rence de  la  rédaction  la  plus  considérable  à  la  rédaction  la  plus  courte 
n'est  guère  que  dans  le  développement  et  dans  la  répétition  fastidieuse  de 
formules,  qui  dans  la  rédaction  en  huit  mille  articles  sont  parfois  abrégées. 

«Dans  cette  assemblée,  Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  respectable  Subhûti 
le  Sthavira  :  Déploie  ta  vigueur,  ô  Subhûti,  en  commençant  par  la  Perfec- 
tion de  la  sagesse  pour  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas^,  afin  que  les  Bôdhi- 
sattvas  la  pénètrent  entièrement.  Alors  cette  réflexion  vint  à  l'esprit  du 
respectable  Çâriputtra  :  Est-ce  que  le  respectable  Sthavira  Subhûti  ensei- 
gnera la  Perfection  de  la  sagesse  aux  Bôdhisattvas  en  déployant  la  force 
de  l'énergie  de  sa  sagesse  propre  et  personnelle,  et  par  la  bénédiction  de 
cette  force  même,  ou  bien  le  fera-t-il  par  la  puissance  du  Buddha?  Alors 
le  respectable  Subhûti  connaissant  avec  sa  pensée,  grâce  à  la  puissance 

'  Hodgson,  Notices,  etc.  dans  Asiat.  Re-  jointe,  dans  les  collections  de  la  Pradjnâ  et 

searches,  t.  XVI,  p.  4a4.  dans  les  Sûtras  développés ,  au  titre  de  Bôdhi- 

*  Uépithète  de   Mahasattva,   qui  signifie  sattva;  je  me  suis  cru  dispensé  delà  répéter 

•  grand  être ,  ou  grande  créature ,  •  est  toujours  dans  cette  traduction. 

,  59 
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du  Buddha,  la  pensée  et  la  réflexion  qui  s'élevaient  dans  Tesprit  du  respec- 
table Çâradvatî  puttra,  lui  parla  en  ces  termes  :  Tout  ce  que  les  Auditeurs 
de  Bhagavat  disent,  ô  Çâ^iputtra^  tout  ce  qu'ils  montrent,  tout  ce  qu'ils 
enseignent,  tout  ce  qu'ils  développent,  tout  ce  qu'ils  expliquent,  tout  ce 
qu'ils  élucident,  tout  cela  doit  être  reconnu  comme  l'eflFet  de  la  force 
virile  du  Tathâgata.  Pourquoi  cela?  C'est  que  quand  ils  apprennent  l'ex- 
position de  la  Loi  qui  est  enseignée  par  le  Tathâgata,  ils  la  voient  face 
à  face,  ib  la  possèdent  avec  son  caractère  de  Loi;  et  quand  ils  l'ont  vue 
face  à  face  avec  ce  caractère  et  qu'ils  la  possèdent,  tout  ce  qu'ils  disent, 
tout  ce  qu'ils  montrent,  tout  ce  qu'ils  enseignent,  tout  ce  qu'ils  dévelop- 
pent, tout  ce  qu'ils  expliquent,  tout  ce  qu  ils  élucident,  tout  cela  est  d'ac- 
cord avec  le  caractère  de  Loi  que  possède  l'enseignement  de  la  Loi  fait  par 
le  Tathâgata.  Ainsi  s'explique,  ô  Çâriputtra,  comment  il  se  fait  que  ces  fils 
de  famille  en  enseignant  ce  qui  a  le  caractère  de  Loi,  ne  sont  pas  en  con- 
tradiction avec  ce  qui  a  ce  caractère. 

«  Alors  Subhûti,  grâce  à  la  puissance  du  Buddha,  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Quand  Bhagavat  a  dit  :  Déploie  ta  vigueur,  ô  Subhûti,  en  commençant  par 
la  Perfection  de  la  sagesse  pour  les  Bôdhisattvas,  afin  que  les  Bôdhisattvas  la 
pénètrent  entièrement,  il  s'est  servi  du  terme  de  Bôdhisattva  Mahâsattva. 
Mais  qu'est-ce,  ô  Bhagavat,  que  ce  nom  de  l'être  qu'on  appelle  Bôdhisattva 
Mahâsattva?  Je  ne  vois  pas,  ô  Bhagavat,  l'être  qu'on  nomme  Bôdhisattva;  je 
ne  vois  pas  davantage  l'être  qu'on  désigne  par  le  nom  de  ■  Perfection  de  la 
«  sagesse.  »  Ne  voyant  donc,  ô  Bhagavat,  ni  Bôdhisattva,  ni  être  de  Bôdhi- 
sattva, ne  comprenant  pas,  ne  saisissant  pas  cela;  ne  voyant  pas,  ne  compre- 
nant pas,  ne  saisissant  pas  davantage  la  Perfection  de  la  sagesse,  qu'est-ce 
que  le  Bôdhisattva  que  je  dois  instruire,  et  qu'est-ce  que  la  Perfection  de 
la  sagesse  dans  laquelle  je  dois  l'instruire?  Cependant,  ô  Bhagavat,  si  pen- 
dant qu'on  parle ,  qu'on  expose  et  qu'on  enseigne  comme  je  viens  de  le 
faire,  la  pensée  du  Bôdhisattva  ne  se  dissout  pas,  ne  se  fond  pas,  ne  s'af- 
faisse pas,  n'éprouve  pas  de  faiblesse;  si  elle  ne  recule  pas,  si  son  esprit  ne 
recule  pas  vaincu,  s'il  ne  s'eflraye  pas,  s'il  ne  craint  pas,  s'il  n'éprouve  pas 
de  terreur,  c'est  là  le  Bôdhisattva  même  qu'il  faut  instruire  dans  la  Per- 
fection de  la  sagesse  ;  c'est  là  ce  qu'il  faut  reconnaître  pour  la  Perfection 

^  G*e8t  le  nom  le  plus  ordinaire  de  ce  célèbre  disciple  de  Çâkya;  celai  de  ÇAraivatt  pattra 
en  est  un  synonyme. 
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de  la  sagesse  du  Bôdhisattva;  c'est  là  enfin  l'enseignement  même  de  laPer*- 
fection  de  la  sagesse.  Quand  le  Bôdhisattva  est  ainsi  établi,  alors  a  lieu  cet 
enseignement,  cette  instruction. 

«Encore  autre  chose,  ô  Bhagavat.  Le  Bôdhisattva  qui  marche  dans  la 
Perfection  de  la  sagesse,  qui  la  comprend,  doit  étudier  de  telle  manière, 
qu'en  étudiant  il  ne  s'enorgueillisse  pas  de  posséder  la  pensée  de  la  Bô-* 
dhi,  ou  de  l'Intelligence  d'un  Buddha.  Pourquoi  cela[?  C'est  qu'alors  même 
cette  pensée  est  une  non-pensée  ;  la  nature  de  la  pensée  est  celle  de  la  lu- 
mière {?). 

«  Alors  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Subhûti  :  Mais,  Subhûti,  est-ce  qu'il  y  a 
une  pensée  qui  soit  une  non-pensée?  Cela  dit,  Subhûti  parla  ainsi  à  Çâri- 
puttra :  Mais,  Çâriputtra,  dans  l'état  de  non-pensée,  est-ce  qu'il  se  trouve, 
est-ce  qu'il  existe  réalité  ou  non-réalité?  Çâriputtra  répondit  :  Ni  réalité,  ni 
absence  de  réalité,  ô  Subhûti. — Si  donc,  ô  Çâriputtra,  dans  l'état  de  non- 
pensée  il  n'existe  et  ne  se  trouve  ni  réalité,  ni  absence  de  réalité,  ne  vois- 
tu  pas  la  réponse  qui  convient  à  l'objection  qu'a  faite  le  respectable  Çâri- 
puttra, quand  il  a  dit  :  Est-ce  qu'il  y  a  une  pensée  qui  soit  une  non-pensée  ? 
Cela  dit,  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Subhûti  :  Mais  quel  est,  ô  Subhûti,  l'état 
de  non-pensée?  L'état  de  non-pensée,  reprit  Subhûti,  est  immuable,  ô  Çâ- 
riputtra, il  est  indiscutable. 

«Alors  Çâriputtra  exprima  son  assentiment  à  Subhûti  :  Bien,  bien,  Su- 
bhûti; il  est  bien  que  tu  aies  été  désigné  par  Bhagavat  comme  le  chef  des 
Religieux  qui  vivent  dans  l'absence  de  toute  corruption.  C'est  pourquoi  le 
Bôdhisattva  doit  être  reconnu  à  ce  qu'il  est  incapable  de  se  détourner  de 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Le  Bôdhisattva  doit  être 
reconnu  comme  n'étant  pas  privé  de  la  Perfection  de  la  sagesse.  Celui 
même  qui  désire  s'instruire  pour  arriver  au  rang  d'Auditeur,  doit  écou- 
ter, apprendre,  retenir,  réciter,  comprendre,  promulguer  la  Perfection  de 
la  sagesse  même.  Il  faut  qu'il  s'instruise  dans  cette  Perfection  de  la  sagesse; 
il  faut  qu'il  y  applique  ses  efiForts.  Celui  même  qui  désire  s'instruire  pour 
arriver  au  rang  de  Pratyêka  Buddha,  doit  écouter,  apprendre,  retenir, 
réciter,  comprendre,  promulguer  la  Perfection  de  la  sagesse  même;  il 
faut  qu'il  s'instruise  dans  cette  Perfection  de  la  sagesse  ;  il  faut  qu'il  y 
applique  ses  efforts.  Celui  même  qui  désire  s'instruire,  pour  arriver  au 
rang  de  Bôdhisattva,  doit  écouter,  [etc.  comme  plus  haut,  jusqu'à:]  pro- 

50. 


468  INTRODUCTION  A  L  HISTOIRE 

mulguer  la  Perfection  de  la  sagesse  même.  Il  faut  que  celui  qui  est  doué 
de  Thabile  emploi  des  moyens  y  applique  ses  efforts ,  pour  arriver  à  la 
compréhension  de  toutes  les  conditions  des  Bôdhisattvas.  Pourquoi  cela? 
Parce  que  c  est  dans  la  Perfection  de  la  sagesse  même  que  sont  ensei- 
gnées avec  étendue  toutes  les  conditions  que  le  Bôdhisattva  doit  étudier, 
auxquelles  il  doit  appliquer  ses  efforts.  Celui  même  qui  désire  s'instruire 
pour  arriver  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  doit  écou- 
ter, [etc.  comme  plus  haut,  jusqu'à:]  promidguer  la  Perfection  de  la  sagesse 
même.  Il  faut  que  celui  qui  est  doué  de  l'habile  emploi  des  moyens,  y 
applique  ses  efforts,  pour  arriver  à  la  compréhension  de  toutes  les  con- 
ditions d'un  Buddha.  Pourquoi  cela  ?  Parce  que  c'est  dans  la  Perfection  de 
la  sagesse  même  que  sont  enseignées  avec  étendue  toutes  les  conditions 
d'un  Buddha,  qu'un  Bôdhisattva  doit  étudier,  auxquelles  il  doit  appliquer 
ses  efforts. 

«  Alors  Subhûti  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Pour  moi,  Bhagavat,  je  ne  connais 
pas,  je  ne  comprends  pas,  je  ne  saisis  pas  ce  nom  même  de  Bôdhisattva; 
je  ne  connais  pas,  je  ne  comprends  pas,  je  ne  saisis  pas  davantage  la  Perfec- 
tion de  la  sagesse.  Or  dans  cette  ignorance  où  je  me  trouve  sur  le  nom  de 
Bôdhisattva  et  sur  la  Perfection  de  la  sagesse,  quel  est  le  Bôdhisattva  que  je 
dois  instruire,  et  qu'est-ce  que  la  Perfection  de  la  sagesse  que  je  dois  lui 
enseigner,  que  je  dois  lui  apprendre.^  Ce  serait  de  ma  part,  ô  Bhagavat,  une 
mauvaise  action,  si  ne  connaissant  pas,  ne  comprenant  pas,  ne  saisissant  pas 
la  chose  même,  je  me  contentais  pour  l'expliquer  du  nom  seul  qu'elle  porte, 
celui  de  Bôdhisattva.  H  y  a  plus,  ô  Bhagavat,  ce  nom  même  n'est  ni  stable, 
ni  non  stable;  il  n'est  ni  instable,  ni  non  instable.  Pourquoi  cela?  Parce  que 
ce  nom  n'a  pas  d'existence.  C'est  de  cette  manière  qu'il  n'est  ni  stable,  ni 
non  stable,  ni  instable,  ni  non  instable.  —  Si  pendant  que  cette  profonde 
Perfection  de  la  sagesse  est  dite,  exposée,  enseignée  au  Bôdhisattva,  sa  pen- 
sée ne  se  dissout  pas,  ne  se  fond  pas,  ne  s'affaisse  pas,  n'éprouve  pas 
de  faiblesse,  ne  recule  pas;  si  son  esprit  ne  recule  pas  vaincu,  s'il  ne  s'ef- 
fraye pas,  s'il  ne  craint  pas,  s'il  n'éprouve  pas  de  terreur,  ce  Bôdhisattva 
qui  doit  à  la  pratique  de  la  réflexion  ses  dispositions  favorables,  doit  être 
reconnu  comme  n'étant  pas  séparé  de  la  Perfection  de  la  sagesse.  Etabli 
sur  le  terrain  d'un  Bôdhisattva  incapable  de  se  détourner  de  son  but,  il  est 
bien  établi  de  manière  à  ne  l'être  réellement  pas. 
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«  Encore  autre  chose,  ô  Bhagavat.  Le  Bôdhisattva  qui  marche  dans  la 
Perfection  de  la  sagesse,  qui  la  médite,  ne  doit  pas  s'arrêter  à  la  forme, 
non  plus  quà  la  sensation,  non  plus  qu'à  Tidée,  non  plus  qu'aux  concepts, 
non  plus  qu'à  la  connaissance.  Pourquoi  cela  ?  C'est  que  s'il  s'arrête  à  la 
forme,  il  marche  dans  la  notion  que  la  forme  existe,  il  ne  marche  pas  dans 
la  Perfection  de  la  sagesse.  Et  de  même  s'il  s'arrête  à  la  sensation,  à  l'idée, 
aux  concepts,  à  la  connaissance,  il  marche  dans  la  notion  que  tout  cela 
existe;  il  ne  marche  pas  dans  la  Perfection  de  la  sagesse.  Pourquoi  cela? 
C'est  que  celui  qui  marche  dans  la  notion  ne  saisit  pas  la  Perfection  de  la 
sagesse,  n'y  applique  pas  ses  e£Ports,  ne  l'accomplit  pas  entièrement.  N'ac- 
complissant pas  entièrement  la  Perfection  de  la  sagesse,  il  ne  parviendra  pas 
à  l'omniscience,  parce  qu'il  saisit  ce  qui  n'est  pas  saisi.  Pourquoi  cela?  C'est 
que  dans  la  Perfection  de  la  sagesse  «  la  forme  n'est  pas  saisie,  et  qu'il  en  est 
de  même  de  la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connaissance,  toutes 
choses  qui  ne  sont  pas  saisies  dans  la  Perfection  de  la  sagesse.  Or  cet  état  de 
la  forme  de  n'être  pas  saisie,  ce  n'est  pas  la  forme;  et  il  en  est  de  même  de 
la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connaissance.  La  Perfection  de  la 
sagesse  elle-même  n'est  pas  saisie;  car  c'est  ainsi  que  le  Bôdhisattva  doit 
marcher  dans  la  Perfection  de  la  sagesse.  C'est  là  ce  qu'on  appelle  La  médi- 
tation qui  ne  saisit  aucxme  condition;  méditation  immense,  placée  avant 
[toutes  les  autres],  incommensurahlement  certaine,  et  qui  n'est  propre  ni 
aux  Auditeurs,  ni  aux  Pratyêka  Buddhas  réunis. 

a  L'omniscience  elle-même  n'est  pas  saisie;  car  elle  n'a  pas  de  caractères 
par  lesquels  on  la  puisse  saisir.  Si  elle  était  saisissable  par  quelque  caractère, 
le  mendiant  portant  un  chapelet  n'y  aurait  pas  foi;  car  le  mendiant  portant  im 
chapelet  qui  a  des  dispositions  favorahles  pour  l'omniscience,  est,  suivant  le 
degré  de  sa  foi,  instruit  dans  une  science  partielle.  Une  fois  qu'il  est  instruit, 
il  ne  saisit  pas  la  forme,  non  plus  que  la  sensation,  l'idée,  les  concepts,  la 
connaissance;  et  il  ne  se  complaît  pas  avec  plaisir  et  honheur  à  y  voir  la  science. 
Il  ne  reconnaît  pas  la  science  pour  celle  de  la  forme  intérieure  ;  il  ne  la 
reconnaît  pas  pour  celle  de  la  forme  extérieure;  il  ne  la  reconnaît  pas  pour 
celle  de  la  forme  extérieure  et  intérieure;  il  ne  la  reconnaît  pas  pour  celle  de 
toute  autre  chose  que  la  forme.  De  la  même  manière  il  ne  reconnaît  pas  la 
science  pour  celle  de  la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connais- 
sance intérieure,  non  plus  que  poiir  celle  de  ces  conditions  extérieures, 
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non  plus  que  pour  celle  de  ces  conditions  intérieures  et  extérieures,  non  plus 
que  pour  celle  de  toute  autre  chose  que  ces  conditions. — Dans  la  précé- 
dente énumération  le  terme  de  mendiant  portant  un  chapelet  est  qualifié 
défavorablement  disposé.  Or  c'est  lorsqu'il  a,  toujours  en  proportion  de  sa 
foi,  pris  pour  autorité  ce  qui  a  le  caractère  de  Loi,,  quil  est  dit  favorable- 
ment disposé  poxu*  Tomniscience.  Par  un  tel  homme  aucune  condition  n*est 
saisie;  s'il  lui  arrive  d'en  saisir  ime,  cette  condition  quelle  qu'elle  soit  n'est 
pas  apparente.  Et  il  ne  se  glorifie  pas  d'être  arrivé  au  Nirvana. 

«  Voilà,  ô  Bhagavat,  ce  qu'il  faut  reconnaître  pour  la  Perfection  de  la  sa- 
gesse du  Bôdhisattva.  Cette  Perfection  consiste  en  ce  qu'il  ne  saisit  pas  la 
forme,  et  de  même  en  ce  qu'il  ne  saisit  pas  la  sensation,  l'idée,  les  con- 
cepts, la  connaissance.  Cependant  il  n'est  pas  parvenu  pour  cela,  dans  le 
cours  [de  l'existence  où  il  se  trouve],  au  Nirvana  complet,  parce  qu'il  n'a 
pas  acquis  les  dix  forces  d'un  Tathâgata,  les  quatre  intrépidités  d'un  Ta- 
thàgata,  les  dix-huit  conditions  distinctes  d'un  Buddha.  Aussi  est-ce  là,  ô 
Bhagavat,  ce  qu'il  faut  reconnaître  pour  la  Perfection  de  la  sagesse  du  Bô- 
dhisattva Mahâsattva. 

«Encore  autre  chose,  ô  Bhagavat.  Le* Bôdhisattva  qui  marche  dans  la 
Perfection  de  la  sagesse,  qui  la  médite,  doit  penser,  doit  réfléchir  ainsi  : 
Qu'est-ce  que  cette  Perfection  de  la  sagesse,  et  à  qui  appartient- elle?  Eh 
quoi?  est-ce  que  la  Perfection  de  la  sagesse  serait  une  condition  qui 
n'existe  pas,  qui  ne  se  trouve  pas?  Si  pensant  et  réfléchissant  ainsi»  l'esprit 
du  Bôdhisattva  ne  se  dissout  pas,  ne  se  fond  pas,  [etc.  comme  plus  haut, 
jusqu'à:]  s'il  n'éprouve  pas  de  terreur,  ce  Bôdhisattva  doit  être  reconnu 
comme  n'étant  pas  privé  de  la  Perfection  de  la  Sagesse. 

«Alors  Ç&riputtra  parla  ainsi  à  Subhûti  :  Pourquoi  donc,  Subhûti,  le 
Bôdhisattva  doit-il  être  reconnu  comme  n'étant  pas  privé  de  la  Perfection 
de  la  sagesse,  quand  la  forme  est  privée  de  la  propre  nature  de  forme,  et 
qu'il  en  est  de  même  de  la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connais- 
sance, qui  tous  sont  privés  de  nature  propre;  quand  l'omniscience  elle- 
même  est  privée  de  la  nature  propre  d'omniscience? 

«  Cela  dit,  Subhûti  parla  ainsi  à  Çftriputtra  :  C'est  cela,  Çâriputtra,  c'est 
cela  même.  Oui,  la  forme  est  privée  de  la  nature  propre  de  forme;  et  il 
en  est  de  même  de  la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connaissance, 
qui  sont  tous  privés  de  nature  propre.  De  même,  ô  Çâriputtra,  la  Perfec- 
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tibn  de  la  sagesse  eile-^mème  est  privée  de  nature  propre,  et  il  en  est  ainsi 
de  Fomniscience.  La  Perfection  de  la  sagesse  est  privée  des  attributs  de 
Perfection  de  la  sagesse.  L'attribut  lui-même  est  privé  de  la  nature  propre 
d'attribut.  Le  sujet  lui-même  est  privé  de  la  nature  propre  de  sujet.  La 
nature  propre  elle-même  est  privée  des  attributs  de  nature  propre. 

«  Cela  dit,  Çàriputtra  paria  ainsi  à  Subhûti  :  Est-ce  que  le  Bôdhisattva, 
ô  Subhûti,  qui  étudiera  ainsi,  parviendra  jusqu'à  Tomniscience  ?  Oui,  Çàri- 
puttra, répondit  Subhûti;  c'est  cela  même;  le  Bôdhisattva  qui  étudiera 
ceci,  parviendra  jusqu'à  l'omniscience.  Pourquoi  cela?  C'est  que,  ô  Çàriput- 
tra, toutes  les  conditions  sont  non-produites,  incréées.  Le  Bôdhisattva,  ô 
Çàriputtra,  qui  marche  dans  cette  conviction,  s'approche  de  l'omniscience. 
Â  mesure  qu'il  s'approche  de  l'omniscience,  alors  s'approche  en  proportion, 
poiu*  la  maturité  des  créatures,  la  perfection  du  corps  et  de  l'esprit,  la  per- 
fection des  attributs,  la  perfection  de  la  terre  du  Buddha,  et  [l'état  de] 
Buddha  lui-même.  C'est  ainsi,  6  Çàriputtra,  que  le  Bôdhisattva  marchant 
dans  la  Perfection  de  la  sagesse  s'approche  de  l'omniscience. 

«  Encore  autre  chose.  Subhûti  commençant  par  le  Bôdhisattva,  parla 
ainsi  :  Le  Bôdhisattva  marche  dans  le  signe,  s'il  marche  dans  la  forme, 
s'il  marche  dans  le  signe  de  la  forme ,  s'il  marche  en  disant  :  La  forme  est 
le  signe,  s'il  marche  dans  la  production  de  la  forme,  s'il  marche  dans  la 
cessation  de  la  forme,  s'il  marche  dans  la  destruction  de  la  forme,  s'il  mar- 
che en  disant  :  La  forme  est  vide,  s'il  marche  en  disant  :  Je  marche,  s'il 
marche  en  disant  :  Je  suis  Bôdhisattva  ;  enfin  dans  le  fait  même  de  conce- 
voir cette  idée  :  Je  suis  Bôdhisattva,  il  marche.  Et  de  la  même  manière  il 
marche  dans  le  signe,  s'il  marche  dans  la  sensation,  dans  l'idée,  dans  les 
concepts,  dans  la  connaissance,  s'il  marche  dans  le  signe  de  la  connais- 
sance, s'il  marche  en  disant  :  La  connaissance  est  le  signe,  s'il  marche  dans 
la  production  de  la  connaissance,  s'il  marche  dans  la  cessation  de  la  con- 
naissance, s'il  marche  dans  la  destruction  de  la  connaissance,  s'il  marche 
en  disant  :  La  connaissance  est  vide,  s'il  marche  en  disant  :  Je  marche,  s'il 
marche  en  disant  :  Je  suis  Bôdhisattva;  enfin  dans  le  fait  même  de  conce- 
voir cette  idée,  il  marche.  S'il  fait  cette  réflexion:  Celui  qui  marche  ainsi, 
marche  certainement  dans  la  Perfection  de  la  Sagesse,  celui-là  la  médite, 
il  marche  dans  le  signe.  Or  ce  Bôdhisattva  doit  être  reconnu  comme  ne  pos- 
sédant pas  l'habileté  des  moyens. 
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«  Alors  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Snbhûti  :  Mais  comment ,  ô  Subhûti , 
le  Bôdhisattva  marche -t- il,  quand  il  marche  dans  la  Perfection  de  la  sa- 
gesse? Cela  dit,  Subhûti  parla  ainsi  à  Çâriputtra  :  Si  le  Bôdhisattva,  ô 
Çâriputtra,  ne  marche  ni  dans  la  forme,  ni  dans  le  signe  de  la  forme, 
ni  en  disant  :  La  forme  est  le  signe;  s^il  ne  marche  ni  dans  la  production 
de  la  forme,  ni  dans  la  cessation  de  la  forme,  ni  dans  la  destruction  de 
la  forme,  ni  en  disant  :  La  forme  est  vide,  ni  en  disant  :  Je  marche,  ni 
en  disant  :  Je  suis  Bôdhisattva  ;  si  enfin  il  ne  marche  pas  dans  la  concep- 
tion même  de  cette  idée  :  Je  suis  Bôdhisattva  ;  de  même,  s'il  ne  marche  pas 
dans  la  sensation,  dans  Fidée,  dans  les  concepts,  dans  la  connaissance  ;  s'il 
ne  marche  pas  dans  le  signe  de  la  connaissance,  s'il  ne  marche  pas  en 
disant:  La  connaissance  est  le  signe;  s'il  ne  marche  pas  dans  la  production 
de  la  connaissance,  dans  la  cessation  de  la  connaissance,  dans  la  destruction 
de  la  connaissance  ;  s'il  ne  marche  pas  en  disant  :  La  connaissance  est  vide , 
en  disant  :  Je  marche,  en  disant  :  Je  suis  Bôdhisattva;  s'il  ne  fait  pas  cette 
réflexion  :  Celui  qui  marche  ainsi,  marche  certainement  dans  la  Perfection 
de  la  sagesse,  il  la  médite,  si,  dis-je,  il  marche  ainsi,  il  marche  dans  la  Per- 
fection de  la  sagesse;  car  en  marchant  de  cette  manière,  il  ne  porte  pas  ce 
jugement  :  Je  marche,  ni  celui-ci  :  Je  ne  marche  pas,  ni  celui-ci  :  Je  marche 
et  je  ne  marche  pas,  ni  celui-ci  :  Je  ne  marche  pas  et  je  ne  suis  pas  non 
marchant;  il  ne  porte  pas  ce  jugement  :  Je  marcherai,  ni  celui-ci  :  Je  ne 
marcherai  pas,  ni  celui-ci  :  Je  marcherai  et  je  ne  marcherai  pas,  ni  celui-ci  : 
Je  ne  marcherai  pas  et  je  ne  serai  pas  non  marchant.  Pourquoi  cela?  C'est 
que  toutes  ces  conditions  quelles  qu'elles  soient  sont  non  perçues,  non 
acceptées  par  lui.  C'est  là  ce  qu'on  appelle  La  méditation  du  Bôdhisattva 
qui  n'accepte  aucune  condition;  méditation  immense,  placée  avant  [toutes 
les  autres],  incommensurablement  certaine,  et  qui  n'est  propre  ni  auxÇrâ- 
vakas,  ni  aux  Pratyèka  Buddhas  réunis.  Le  Bôdhisattva  qui  pratique  cette 
méditation,  parvient  rapidement  à  l'état  suprême  de  Buddha  par&itement 
accompli. 

«  Alors  Subhûti  le  Sthavira,  grâce  à  la  puissance  du  Buddha,  parla  ainsi  : 
n  a  entendu,  ô  Bhagavat,  de  la  bouche  des  anciens  Tathâgatas  vénéra- 
bles, parfaitement  et  complètement  Buddhas,  la  prédiction  qui  lui  annonce 
qu'il  obtiendra  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  le  Bô- 
dhisattva qui  se  livre  à  cette  méditation.  Il  n'aperçoit  pas  cette  méditation 
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même,  il  nen  est  pas  orgueilleux.  Je  suis  livré  à  la  méditation,  j^obtien- 
drai  la  méditation,  j'obtiens  la  méditation,  j'ai  obtenu  la  méditation,  sont 
des  réflexions  qui  n  existent  pas  pour  lui,  aucunement,  d'aucune  manière, 
en  aucune  façon ,  absolument  pas. 

«  Cela  dit,  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Subhûti  :  Peut-elle  être  montrée,  ô 
Subhûti ,  la  méditation  à  laquelle  se  livre  le  Bôdhisattva  qui  a  entendu 
de  la  bouche  des  Tathâgatas  vénérables,  parfaitement  et  complètement 
Buddhas,  la  prédiction  qui  lui  annonce  qu'il  obtiendra  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli?  Subhûti  répondit  :  Non,  Çâriputtra.  Pour- 
quoi cela?  C'est  que  ce  fils  de  famille  ne  connaît  pas  cette  méditation 
même,  qu'il  n'en  a  pas  l'idée.  Çâriputtra  reprit  :  Ne  disr-tu  pas,  Subhûti, 
qu'il  ne  la  connaît  pas,  qu'il  n'en  a  pas  l'idée?  Oui,  Çâriputtra,  je  le  dis, 
répondit  Subhûti  ;  il  ne  la  connaît  pas,  il  n^en  a  pas  l'idée.  Pourquoi  cela  ? 
C'est  parce  que  cette  méditation  n'existe  pas,  qu'il  ne  la  connaît  pas,  qu'il 
n'en  a  pas  l'idée. 

«  Alors  Bhagavat  témoigna  son  assentiment  à  Subhûti  en  disant  :  Bien, 
bien,  Subhûti  ;  c'est  cela,  Subhûti,  c'est  cela  même.  Il  est  bien  que,  grâce  à 
la  puissance  du  Buddha ,  tu  déploies  ton  énei^ie  et  que  tu  enseignes  grâce 
à  la  bénédiction  du  Tathâgata.  Voilà  ce  que  le  Bôdhisattva  doit  étudier 
ainsi.  Pourquoi  cela?  C'est  que  le  Bôdhisattva  qui  étudie  ainsi,  étudie  la 
Perfection  de  la  sagesse. 

«  Alors  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Le  Bôdhisattva  qui  étudie 
ainsi,  ô  Bhagavat,  étudie-t-ii  la  Perfection  de  la  sagesse?  Cela  dit,  Bha- 
gavat parla  ainsi  à  Çâriputtra  :  Le  Bôdhisattva  qui  étudie  ainsi, «étudie 
la  Perfection  de  la  sagesse.  Cela  dit,  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Bhagavat:  Le 
Bôdhisattva  qui  étudie  ainsi,  quelle  condition  étudie-t-il?  Cela  dit,  Bha- 
gavat parla  ainsi  à  Çâriputtra  :  Le  Bôdhisattva ,  ô  Çâriputtra ,  qui  étudie 
ainsi ,  n'étudie  aucune  condition.  Pourquoi  cela  ?  C'est  que  les  conditions , 
ô  Çâriputtra,  n'existent  pas  telles  que  le  croient,  en  s'y  attachant,  les 
hommes  ordinaires  et  ignorants  qui  ne  sont  pas  instruits.  Çâriputtra  dit  : 
Comment  donc  existent-elles,  ô  Bhagavat?  Elles  existent,  ô  Çâriputtra, 
reprit  Bhagavat,  de  telle  manière  qu'elles  n'existent  réellement  pas.  Et 
comme  elles  n'existent  pas,  à  cause  de  cela- on  les  appelle  Avidyd,  c'est-à-dire 
ce  qui  n'existe  pas,  ou  l'ignorance.  C'est  à  cela  que  s'attachent  les  hommes 
ordinaires   et  ignorants   qui   ne   sont  pas  instruits.  Ils  se  représentent 
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comme  existantes  toutes  les  conditions  dont  aucune  n'existe.  Quand  ils  se 
les  sont  représentées  ainsi,  alors  enchaînés  à  deux  limites,  ils  ne  connaissent 
pas,  ils  ne  voient  pas  les  conditions. «  Cest  pourquoi  ils  se  représentent 
comme  existantes  toutes  les  conditions  dont  aucune  n'existe.  Quand  ils  se 
les  sont  représentées  ainsi,  ils  s'attachent  à  deux  limites.  Une  fois  attachés 
ainsi,  et  ayant  conçu  Tidée  de  Tenchaînement  des  causes  et  des  effets,  ils 
se  représentent  des  conditions  passées,  des  conditions  futures  et  des  condi- 
tions présentes.  Après  qu'ils  se  les  sont  représentées  ainsi ,  ils  s'attachent  au 
nom  et  à  la  forme.  C'est  comme  cela  qu'ils  se  représentent  toutes  les  condi- 
tions dont  aucune  n'existe.  Se  représentant  comme  existantes  toutes  les 
conditions  dont  aucune  n'existe,  ils  ne  connaissent  pas,  ils  ne  voient  pas  le 
vrai  chemin.  Ne  connaissant  pas,  ne  voyant  pas  le  vrai  chemin,  ils  ne  sortent 
pas  de  la  réunion  des  trois  mondes;  ils  ne  connaissent  pas  le  vrai  but;  aussi 
vont-ils  au  nombre  de  ceux  qu'on  nomme  ignorants  ;  ils  ne  croient  pas  à  la 
vraie  loi.  C'est  pourquoi,  Çâriputtra,  les  Bôdhisattvas  ne  s'attachent  à  au- 
cune condition. 

«  Cela  dit,  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Le  Bôdhisattva  qui  apprend 
ainsi,  ô  Bhagavat»  apprend-il  l'omniscience.^  Bhagavat  dit  :  Le  Bôdhisattva 
ô  Çâriputtra,  qui  apprend  ainsi,  apprend  Tomniscience  elle-même.  Le  Bô- 
dhisattva, ô  Çâriputtra,  qui  apprend  ainsi,  apprend  toutes  les  conditions. 
Le  Bôdhisattva,  ô  Çâriputtra,  qui  apprend  ainsi,  apprend  l'omniscience, 
s'approche  de  l'omniscience,  doit  parvenir  à  l'omniscience. 

«  Alors  Subhûti  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Si  quelqu'un,  ô  Bhagavat,  fait 
la  ques^on  suivante  :  Est-ce  qu'un  homme  produit  d'une  illusion  magique 
apprendra  l'omniscience,  s'approchera  de  l'omniscience,  parviendra  à  l'om- 
niscience, de  quelle  manière,  ô  Bhagavat,  faudra-t-il  répondre  à  cette 
question?  Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  à  Subhûti  :  Je  t'interroge  toi- 
même  là-desAus,  ô  Subhûti;  explique  la  chose  comme  tu  pourras.  Bien, 
Bhagavat,  i^épondit  Subhûti,  qui  se  mit  à  écouter,  et  Bhagavat  parla  ainsi: 
Que  te  semble  de  ceci,  ô  Subhûti?  L'illusion  est-elle  une  chose,  et  la  forme 
une  autre  chose  ?  L'illusion  est-elle  une  chose ,  et  la  sensation  une  autre  ; 
l'idée  une  autre,  les  concepts  une  autre,  la  connaissance  une  autre?  Su- 
bhûti répondit  :  Non,  Bhagavat;  non,  l'illusion  n'est  pas  une  chose,  et  la 
forme  une  autre  chose.  La  forme  même  est  l'illusion,  et  l'illusion  même  est 
la  forme.  Non,  Bhagavat,  l'illusion  n'est  pas  une  chose,  et  la  sensation  une 
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autre,  Tidée  une  autre.  La  sensation,  l'idée  et  les  concepts  mêmes,  ô  Bha- 
gavât,  sont  l'illusion;  l'illusion  même  est  la  sensation,  l'idée  et  les  con- 
cepts. Non,  Bhagavat,  l'illusion  n'est  pas  une  chose,  et  la  connaissance  une 
autre  chose.  La  connaissance  même,  ô  Bhagavat,  est  Tillusion;  l'illusion 
même,  ô  Bhagavat,  est  la  connaissance.  Bhagavat  dit  :  O  Subhûti,  est-ce 
dans  les  cinq  attributs,  causes  de  la  conception^,  qu'existe  l'idée,  la  con« 
naissance,  l'admission,  la  notion  de  ce  qu'on  appelle  Bôdhisattva .^^ 

«Cela  dit,  Subhûti  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Oui  sans  doute,  Bhagavat, 
oui  sans  doute,  Sugata.  C'est  pour  cela,  ô  Bhagavat,  que  le  Bôdhisattva 
qui  apprend  la  Perfection  de  la  sagesse,  doit  apprendre  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli,  comme  s'il  était  un  homme  produit 


^  Ces  cinq  attribuU  sont  ce  qu  on  appelle  les 
^andkas  ou  agrégats,  savoir  :  la  forme,  la 
sensation,  Tidée,  les  concepts  et  la  connab- 
sance ,  sur  lesquels  je  reviendrai  plus  bas.  Je 
montrerai,  dans  mon  analyse  des  termes  mé- 
taphysiques du  Buddhisme ,  que  les  cinq  Skan- 
dhas  embrassent  les  divers  accidents  du  fait  de 
la  connaissance,  conçu  à  la  manière  des  Bud- 
dhistes,  depuis  ce  qui  lui  donne  occasion,  la 
forme,  jusqu'au  fait  de  la  connaissance  même. 
Je  conviens  dès  à  présent,  que  le  terme  attri- 
bat  est  fort  imparfait,  et  je  dirai  plus  bas  com- 
ment celui  de  moyen,  appai  parait  mieux  ré- 
pondre à  une  des  idées  que  les  Buddhistes  se 
font  du  mot  5/rancI&ii.  Cependant,  considérés 
d*une manière  générale,  hscinqSkandhas  sont 
des  attributs  intellectuels  du  sujet,  qui  se  com- 
plète avec  les  cinq  sens  et  les  six  éléments  ma- 
tériels, ainsi  que  le  prouve  un  passage  capital 
duPûrna  avadàna.  (G-dessus ,  sect.  III,  p.  273.) 
Les  Skandhas  constituent  dans  Thomme  ce  que 
j*appellerai  le  domaine  de  la  connaissance  ou 
de  Tesprit,  et  c*est  pour  cela  que  je  les  consi- 
dère comme  des  attributs  intellectuels.  Mais 
la  difficulté  n*est  pas  là  tout  entière;  le  mot 
tkandha  est  employé  par  notre  texte  en  compo- 
sition avec  celui  d'apâdâna,  de  celte  manière 
Vpâdâna  skandha,  et  alors  il  faut  déterminer, 
1*  le  rfq>port  de  ces  deux  termes  entre  eux. 


a"  la  signification  de  cdui  qui  est  placé  le  pre- 
mier, c'est-à-dire  à*upâdâna.  Quant  à  la  pre- 
mière question,  j*en  trouve  deux  solutions 
dans  le  conmientaire  de  rAbhîdharma  kôça  : 
t  On  appeOe  Upâiàna  skandhas,  les  Skandhas  ou 
«attributs  qui  sont  produits  par  VVpâdàna  (la 

•  caption  ou  la  conception).  C'est  un  composé 
«  de  l'espèce  de  ceux  dans  lesquels  le  terme  du 
■  milieu  est  supprimé,  de  cette  manière  :  Upâ- 
tdàna  [sambhûtâlj,']  skandhâf^,  c'est-à-dire  les 
«attributs  produits  par  la  conception.  C'est 

•  comme  quand  on  appelleyi^a  de  gazon,  un  feu 
«produit  par  du  gazon; /en  de  paille,  un  feu 
«  produit  par  de  la  paille.  >  {Abhidharma  kôça 
vyâkhyà,  f.  186.)  Voici  maintenant  la  seconde 
solution,  celle  que  préfère  le  commentateur: 
«  Upâddna  skandhâJf,  désigne  les  attributs  qui 
«  sont  l'origine  ou  la  cause  de  la  caption  ou  de 
«  la  conception ,  comme  quand  on  dit  :  on  arbre 
«  à  fleurs  et  à  fruits.  L'arbre  qui  est  l'origine  ou 
«  la  cause  des  fleurs  et  des  fruits ,  se  nomme 
«  arbre  à  fleurs  et  à  fruits.  >  (Ibid,  f.  18  &.)  D  ne 
résulte  aucunement  de  là,  selon  moi,  que 
skandha  signifie  cause;  l'idée  de  cause  est  au 
contraire  sous-entendue  entre  les  deux  idées 
exprimées  par  les  deux  termes  skandha  et  upà- 
dâna;  c'est  comme  si  l'on  disait  :  les  Skandhas  ou 
attributs  qui  servent  ou  qui  aboutissent  à  VUpâ- 
dàna.  Ce  dernier  terme  sera  expliqué  plus  bas. 
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par  une  illusion  magique.  Pourquoi  cela?  C'est  quMl  faut  tenir,  ô  Bhagavat, 
pour  rhonime  produit  par  une  illusion  magique,  ce  quon  appelle  les  cinq 
attributs  causes  de  la  conception.  Et  pourquoi  cela?  Parce  que  Bbagavat  a 
dit  que  la  forme  était  semblable  à  une  illusion.  Or  la  forme,  cest  la  réu- 
nion des  cinq  sens,  et  celle  des  cinq  attributs.  C'est  que  Bbagavat  a  dit  que 
la  sensation,  Tidée  et  les  concepts  étaient  semblables  à  une  illusion.  C'est 
que  Bbagavat  a  dit  que  la  connaissance  était  semblable  à  une  illusion.  Or 
la  connaissance ,  c'est  la  réunion  des  cinq  sens  et  celle  des  cinq  attributs. 
Est-ce  que,  ô  Bbagavat,  les  Bôdbisattvas  nouvellement  entrés  dans  leur 
véhicule,  en  entendant  cette  démonstration,  ne  s'efifrayeront  pas,  ne  crain- 
dront pas,  ne  concevront  pas  de  terreur?  Bbagavat  répondit  :  Si  les  Bô- 
dbisattvas, ô  Subbûti,  nouvellement  entrés  dans  leur  vébicule,  tombent 
dans  les  mains  d'un  ami  du  pécbé,  ils  s'effrayeront,  ils  craindront,  ils 
éprouveront  de  la  terreur.  Mais  si  les  Bôdbisattvas,  ô  Subbûti,  nouvel- 
lement entrés  dans  leur  vébicule,  tombent  dans  les  mains  d'un  ami  de  la 
vertu,  ils  ne  s'effrayeront  pas,  ils  ne  craindront  pas,  ils  n'éprouveront  pas 
de  terreur. 

«  Cela  dit,  Subbûti  parla  ainsi  à  Bbagavat  :  Quels  sont  ceux,  ô  Bbagavat, 
qu'on  doit  reconnaître  comme  des  amis  de  la  vertu  pour  le  Bôdbisattva  ? 
Bbagavat  répondit  :  Ce  sont  ceux  qui  l'instruisent  et  le  forment  dans  les 
Perfections ,  et  ceux  qui  lui  font  voir  les  œuvres  de  Mâra ,  en  lui  disant  : 
Ainsi  doivent  être  reconnues  les  fautes  de  Mâra ,  ce  sont  là  les  fautes  de 
Mâra;  ainsi  doivent  être  reconnues  les  œuvres  de  Mâra,  ce  sont  là  ses 
œuvres;  il  faut  qu'après  les  avoir  reconnues,  tu  les  évites.  Voilà,  ô  Subbûti, 
ceux  qu'on  doit  reconnaître  comme  des  amis  de  la  vertu  pour  un  Bôdbisattva 
qui  est  revêtu  de  la  grande  cuirasse,  qui  est  entré  dans  le  grand  vébicule, 
qui  est  monté  sur  le  grand  vébicule. 

«  Cela  dit,  Subbûti  parla  ainsi  à  Bbagavat  :  Quand  Bbagavat  a  dit  :  Voilà 
ceux  qu'il  faut  reconnaître  comme  des  amis  de  la  vertu  pour  le  Bôdbisattva 
qui  est  revêtu  de  la  grande  cuirasse,  qui  est  entré  dans  le  grand  vébicule, 
qui  est  monté  sur  le  grand  vébicule;  et  quand  il  a  prononcé  le  nom  de 
Bôdbisattva,  quel  est  alors,  ô  Bbagavat,  l'être  nommé  Bôdhisattva? 

«  Cela  dît,  Bbagavat  parla  ainsi  à  Subbûti  :  Ce  n'est  pas  un  être,  ô  Sub- 
bûti ,  que  celui  qui  se  nomme  Bôdhisattva.  Pourquoi  cela  ?  C'est  que  le  Bô- 
dhisattva,  ô    Subbûti,  apprend  à  se   détacher  de  toutes  les  conditions. 
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Arrivé  au  détachement  de  toutes  les  conditions  qui  résuite  pour  lui  de 
ce  qu  il  les  reconnaît,  le  Bôdhisattva  parvient  à  Tétat  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli.  Arrivé  alors  à  la  perfection  qui  résulte  pour  lui  de 
l'état  de  Bôdhi,  il  est  appelé  de  ce  nom  de  Bôdhisattva.  Subhûti  reprit  : 
Mais  Bhagavat  a  dit  :  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  ;  or  pourquoi  nomme-t-on 
cet  être  ainsi?  Bhagavat  répondit  :  On  dit  :  H  obtiendra  le  premier  rang 
dans  la  grande  masse  des  créatures,  dans  le  grand  corps  des  créatures;  c'est 
pour  cela  qu'il  est  nommé  Bôdhisattva  Mahâsattva. 

.  Alors  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  J'aurai  le  courage,  ô  Bhagavat, 
de  dire  pour  quelle  raison  on  appelle  cet  être  Bôdhisattva  Mahâsattva.  Bhaga- 
vat répondit  :  Aie  le  courage,  ô  Çâriputtra,  de  dire  ce  que  tu  crois  mainte- 
nant en  son  temps.  Le  respectable  Çâriputtra  reprit  :  Il  enseignera  la  Loi 
pour  détruire  ces  grandes  doctrines  et  d'autres  encore,  savoir  la  doctrine 
du  moi,  celle  des  créatures,  celle  de  la  vie,  celle  de  l'individualité,  celle 
de  la  naissance,  celle  de  la  destruction,  celle  de  l'interruption,  celle  de 
l'éternité,  celle  du  corps;  c'est  pour  cette  raison  que  cet  être  est  appelé  Bô- 
dhisattva Mahâsattva. 

«  Alors  Subhûti  paria  ainsi  à  Bhagavat  :  J'aurai  aussi  le  courage,  ô  Bhaga- 
vat, de  dire  pour  quelle  raison  on  appelle  cet  être  Bôdhisattva  Mahâsattva. 
Bhagavat  répondit  :  Aie  le  courage,  ô  Subhûti ,  de  dire  ce  que  tu  crois  main- 
tenant en  son  temps.  Subhûti  reprit  :  La  pensée  de  la  Bôdhi  qui  est  celle 
de  l'omniscience,  qui  est  une  pensée  exempte  d'imperfections,  dissemblable, 
dissemblable  et  semblable,  qui  n'est  propre  à  aucun  Çrâvaka  ni  à  aucun 
Pratyêka  Buddha,  est  une  pensée  à  laquelle  il  n'est  ni  attaché  ni  enchaîné. 
Pourquoi  cela  ?  C'est  que  la  pensée  de  Tomniscience  est  exempte  d'imper- 
fections, est  absolument  détachée.  Or  c'est  parce  qu'il  n'est  ni  attaché  ni  en- 
chaîné à  la  pensée  de  l'omniscience ,  laquelle  est  exempte  d'imperfections 
et  absolument  détachée,  qu'il  est  compris  au  nombre  de  ceux  qu'on  nomme 
Bôdhisattvas  Mahâsattvas. 

«  Alors  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Subhûti  :  Pour  quelle  raison,  ô  Subhûti, 
n'est-il  ni  attaché  ni  enchaîné  à  cette  pensée  ?  Subhûti  répondit  :  C'est  parce 
que  c'est  une  non-pensée,  ô  Çâriputtra,  qu'il  n'y  est  ni  attaché  ni  enchaîné. 
Çâriputtra  reprit  :  Mais,  Subhûti,  est-ce  qu'il  y  a  une  pensée  qui  soit  une  non- 
pensée?  Subhûti  reprit: Mais,  Çâriputtra,  dans  l'état  de  non-pensée,  est-ce 
qu'il  se  trouve,  est-ce  qu'il  existe  de  la  réalité  ou  de  la  non-réalité?  Çâriputtra 
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répondit  :  Ni  réalité,  ni  absence  de  réalité,  ô  Subhûti.  Subhûti  reprit  : 
Si  donc,  ô  Çâriputtra,  dans  Tétat  de  non-pensée  il  n'existe  et  ne  se  trouve 
ni  réalité  ni  non-réalité,  comment  Çâriputtra  à-t-il  pu  dire  :  Est-ce  qu  il  y  a 
une  pensée  qui  soit  une  non-pensée  ?  Çâriputtra  répondit  :  Cest  bien,  ô  Su* 
bhûti,  il  est  bien  qu  après  avoir  été  désigné  par  Bhagavat  comme  le  chef  de 
ceux  qui  vivent  dans  l'absence  de  toute  corruption,  tu  enseignes  ainsi. 

«Alors  Pûrna,  fils  de  Mâitrâyani,  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Celui  qui  est 
appelé  Bôdbisattva  Mahâsattva,  ô  Bhagavat,  est  un  être  revêtu  de  la  grande 
cuirasse,  cest  un  être  entré  dans  le  grand  véhicule,  monté  sur  le  grand 
véhicule.  Cest  pour  cela  qu'on  l'appelle  Mahâsattva  (le  grand  être). 

«  Alors  Subhûti  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  On  l'appelle,  ô  Bhagavat,  revêtu 
de  la  grande  cuirasse,  couvert  de  la  grande  cuirasse.  Or  jusqu'à  quel  point, 
ô  Bhagavat,  le  Bôdhisattya  est-il  revêtu  de  ]a  grande  cuirasse  ?  Bhagavat 
répondit  :  C'est,  ô  Subhûti,  lorsque  cette  réflexion  se  présente  à  l'esprit  du 
Bôdbisattva  :  Il  faut  que  je  conduise  au  Nirvana  complet  les  créatures 
dont  le  nombre  est  immense,  il  faut  que  je  les  y  conduise;  il  n'existe 
cependant  ni  créatures  qui  doivent  y  être  conduites ,  ni  créatures  qui  y  con- 
duisent ;  et  que  cependant  il  ne  conduit  pas  moins  toutes  ces  créatures  au 
Nirvana  complet.  Or  il  n'existe  ni  créatures  qui  arrivent  au  Nirvana  complet,  ni 
créatures  qui  en  conduisent  d'autres.  Pourquoi  cela?  Parce  que,  ô  Subhûti, 
c'est  le  caractère  d'une  illusion ,  que  le  caractère  propre  qui  constitue  les 
êtres  ce  qu'ils  sont.  C'est,  ô  Subhûti,  comme  si  un  habile  magicien  ou  le 
disciple  d'im  magicien  faisait  apparaître  dans  le  carrefour  de  quatre  grandes 
routes  une  immense  foule  de  peuple,  et  qu'après  l'avoir  fait  paraître,  il  la 
fit  disparaître.  Que  penses-tu  de  cela,  ô  Subhûti  ?  y  a-t-il  là  quelqu'un  qu'un 
autre  ait  tué,  ait  fait  mourir,  ait  anéanti,  ait  fait  disparaître P  Subhûti 
répondit  :  Non  certes,  Bhagavat.  C'est  cela  même,  ô  Subhûti,  reprit  Bha- 
gavat ;  le  Bôdbisattva  Mahâsattva  conduit  au  Nirvana  complet  un  nombre 
immense,  incalculable,  infini  de  créatures;  et  il  n'existe  ni  créatures  qui 
y  soient  conduites ,  ni  créatures  qui  y  conduisent.  Si  le  Bôdbisattva  Mahâ- 
sattva en  entendant  faire  cette  exposition  de  la  Loi ,  ne  s'efiraye  pas  et  n'é- 
prouve pas  de  crainte,  il  doit  être  reconnu,  ô  Subhûti,  comme  revêtu 
d'autant  de  la  grande  cuirasse. 

a  Alors  Sid>hûti  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Si  je  comprends  bien  le  sens  de 
ce  qu'a  dit  Bhagavat,  le  Bôdbisattva    doit  être  reconnu  comme   n'étant 
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pas  revêtu  de  la  grande  cuirasse.  Bhagavat  reprit  :  C'est  cela,  Subhûti,  c'est^ 
cela  même.  Le  Bôdhisattva  doit  être  reconnu  comme  n'étant  pas  revêtu 
de  la  grande  cuirasse.  Pourquoi  cela?  C*est  que  Tomniscience  n  est  pas  une 
chose  qui  soit  faite,  qui  soit  modifiée,  qui  soit  composée.  Et  de  même  elles 
ne  sont  pas  faites,  elles  ne  sont  pas  modifiées,  elles  ne  sont  pas  composées 
les  créatures  dans  l'intérêt  desquelles  il  est  revêtu  de  la  grande  cuirasse. 

«  Gela  dit,  Subhûtî  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  C'est  cela,  Bhagavat,  c'est 
cela  même.  Pourquoi  cela?  C'est  que,  ô  Bhagavat,  la  forme  n'est  ni  liée, 
ni  détachée,  et  qu'il  en  est  de  même  de  la  sensation,  de  l'idée,  des  con- 
cepts, de  la  connaissance  qui  ne  sont  ni  liés  ni  détachés. 

«  Alors  Pûrna,  fils  de  Màitrâyanî,  parla  ainsi  à  Suhhûti  :  Ne  dis-tu  pas, 
Subhûti,  la  forme  n'est  ni  liée  ni  détachée,  et  de  même  la  sensation,  l'idée, 
les  concepts,  la  connaissance  ne  sont  ni  liés  ni  détachés?  Ne  dis-tu  pas,  ô 
Subhûti,  l'essence  même  de  la  forme  n'est  ni  liée  ni  détachée;  et  de 
même  l'essence  de  la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connaissance 
n'est  ni  liée  ni  détachée.  Alors  qu'est-ce  donc,  ô  Subhûti,  que  la  forme  que 
tu  appelles  une  forme  qui  n'est  ni  liée  ni  détachée?  De  même,  qu'est-ce 
donc  que  la  sensation,  que  l'idée,  que  les  concepts,  que  la  connaissance, 
toutes  choses  que  tu  appelles  ni  liées  ni  détachées?  Qu'est-ce  donc,  ô 
Subhûti,  que  l'essence  de  la  forme  que  tu  appelles  une  essence  de  la  forme 
qui  n'est  ni  liée  ni  détachée  ?  De  même,  qu'est-ce  donc  que  l'essence  de  la 
sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connaissance  que  tu  appelles  ni 
liée  ni  détachée? 

«  Cela  dit,  Subhûti  parla  ainsi  à  Pûrna,  fils  de  Màitrâyaçî  :  La  forme,  ô 
Pûrça,  d'un  homme  qui  n'est  que  le  produit  de  la  magie,  est  une  forme 
qui  n'est  ni  liée  ni  détachée.  De  même  la  sensation,  l'idée,  les  concepts,  la 
connaissance  d'im  homme  produit  de  la  magie,  sont  toutes  choses  qui  ne 
sont  ni  liées  ni  détachées.  L'essence  de  la  forme,  ô  Pûrna,  d'un  homme 
qui  n'est  que  le  produit  de  la  magie,  n^est  ni  liée  ni  détachée.  De  même 
l'essence  de  la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connaissance  de  cet 
homme  sont  toutes  choses  qui  ne  sont  ni  liées  ni  détachées.  Pourquoi  cela? 
C'est  parce  que  ces  choses  n'ont  pas  d'existence  réelle,  qu'elles  ne  sont  ni 
liées  ni  détachées;  c'est  parce  qu'elles  sont  isolées,  qu'elles  ne  sont  ni  liées 
ni  détachées;  c'est  parce  qu^elles  ne  sont  pas  produites,  qu'elles  ne  sont  ni 
liées  ni  détachées.  C'est  de  cette  manière  que  le  Bôdhisattva  qui  est  re- 
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vêtu  de  la  grande  cuirasse,  qui  est  entré  dans  le  grand  char,  qui  est  monté 
sur  le  grand  char,  n'est  réellement  pas  revêtu  de  la  grande  cuirasse.  Cela  dit, 
Pûrna,  fils  de  Mâitràyanî,  garda  le  silence. 

«  Alors  Suhhûti  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Comment  le  Bôdhisattva ,  ô 
Bhagavat,  qui  est  revêtu  de  la  grande  cuirasse,  est-il  entré  dans  le  grand 
char,  monté  sur  le  grand  char?  Qu'est-ce  que  ce  grand  char,  et  comment 
doit-il  être  reconnu  comme  y  étant  entré  ?  D'où  sortira  ce  grand  char,  et 
par  quel  moyen  y  est-on  monté  ?  Où  s'arrêtera-t-il  ?  Qui  sortira  par  ce  grand 
char?  Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  à  Suhhûti  :  L'expression  de  gmnd  char, 
ô  Suhhûti,  est  un  mot  qui  signifie  l'immensité.  On  dit  une  chose  immense, 
parce  que  cette  chose  n*a  pas  de  mesure.  Quant  à  ce  que  tu  dis,  Suhhûti, 
comment  doit-il  être  reconnu  comme  monté  dans  ce  grand  char?  d'où  sortira 
ce  grand  char  ?  par  quel  moyen  y  est-il  monté  ?  où  s'arrêtera  ce  grand  char  ? 
qui  sortira  par  ce  grand  char?  Je  réponds  :  Entré  au  moyen  des  Perfections, 
il  sortira  de  l'enceinte  des  trois  mondes  ;  entré  au  moyen  de  ce  qui  n'est  pas 
apparent,  il  s'arrêtera  dans  l'omniscience  ;  c'est  le  Bôdhisattva  qui  sortira. 
Mais  au  fond,  Suhhûti,  il  ne  sortira  de  nulle  part,  il  n'est  entré  par  aucune 
cause ,  il  ne  s'arrêtera  nulle  part.  Bien  au  contraire,  il  s'arrêtera  dans  l'om- 
niscience de  manière  à  ne  s'arrêter  réellement  pas  ;  et  personne  n'est  sorti , 
ne  sortira,  ni  ne  sort  par  ce  grand  char.  Pourquoi  cela?  C'est  que  celui  qui 
sortirait,  et  ce  par  quoi  il  sortirait,  sont  deux  êtres  qui  n'existent,  qui  ne  se 
voient  pas  plus  l'un  que  l'autre.  Comme  il  n'existe  ainsi  aucun  être,  quel  est 
celui  qui  sortirait,  et  à  l'aide  de  quoi  sortirait-il? 

«(  Cela  dit,  Suhhûti  parla  ainsi  à  Bhagavat.  On  dit  :  Ce  qu'on  appelle  le 
grand  char,  ô  Bhagavat,  triomphant  du  monde  formé  de  la  réunion  des 
Dêvas,  des  hommes  et  des  Asuras,  sortira  [des  trois  mondes].  Ce  char  est 
grand  par  sa  ressemblance  avec  l'espace.  De  même  que  dans  l'espace  il  y 
a  de  la  place  pour  des  créatures  immenses,  sans  nombre  et  sans  mesure, 
de  même  il  y  a  dans  ce  char  de  la  place  pour  des  êtres  immenses,  sans 
nombre  et  sans  mesure.  C'est  de  cette  manière  qu'est  le  grand  char*  des 
Bôdhisattvas.  Et  on  n'en  voit  pas  l'arrivée,  et  on  n'en  voit  pas  davantage 
le  départ,  et  on  n'en  connaît  pas  plus  la  station.  C'est  ainsi  qu'on  n'aper- 
çoit pas,  ô  Bhagavat,  la  partie  antérieure  de  ce  grand  char,  pas  plus  qu'on 
n'en  aperçoit  la  partie  postérieure  ni  le  milieu.  Il  est  égal  aux  trois  époques 
de  la  durée,  ô  Bhagavat;  c'est  pourquoi  il  est  appelé  un  grand  char. 
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«  Alors  Bhagavat  témoigna  ainsi  son  assentiment  à  Subhûti.  Bien,  bien, 
Subhûti;  c'est  cela,  Subhûti,  c'est  cela  même.  C'est  ainsi* qu'est  ce  grand 
char  des  Bôdhisattvas.  Les  Bôdhisattvas  qui  ont  appris  cela,  ont  acquis,  ac- 
quièrent, acquerront  la  Perfection  de  la  sagesse. 

«  Alors  Pûrna,  fils  de  Mâitrâyanî,  parla  ainsi  à  Bhagavat:  Subhûti  le  Stha- 
vira,  qui,  grâce  à  la  bénédiction  qu'il  a  reçue,  a  étudié  pour  obtenir  la 
Perfection  de  la  sagesse,  pense  que  le  grand  char  doit  être  montré.  Alors 
Subhûti  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Je  ne  crois  pas,  ô  Bhagavat,  avoir  parlé  du 
grand  char  contrairement  à  la  Perfection  de  la  sagesse.  Bhagavat  répondit  : 
Non  certes,  Subhûti;  c'est  régulièrement  que  tu  définis  le  grand  chkfr 
d'accord  avec  la  Perfection  de  la  sagesse. 

«  Cela  dit,  Subhûti  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  C'est  par  la  faveur  duBuddba*, 
ô  Bhagavat.  Il  y  a  plus ,  le  Bôdhisattva  ne  conçoit  pas  par  le  commence- 
ment, non  plus  que  par  la  fin,  ni  par  le  milieu.  Pourquoi  cela?  C'est  qu'il 
ne  conçoit  pas.  Comme  la  forme  n'a  pas  de  limites,  le  Bôdhisattva  doit  être 
reconnu  comme  quelque  chose  d'illimité.  De  même,  comme  la  sensation, 
l'idée,  les  concepts,  la  connaissance  n'ont  pas  de  limites,  le  Bôdhisattva  doit 
être  reconnu  comme  quelque  chose  d'illimité.  Il  ne  conçoit  pas  ceci  :  Le 
Bôdhisattva  est  la  forme,  car  cela  même  n'est  pas,  n'existe  pas.  De  même 
il  ne  conçoit  pas  plus  ceci  :  Le  Bôdhisattva  est  la  sensation,  l'idée,  les  con- 
cepts, la  connaissance,  car  cela  même  n'est  pas,  n'existe  pas.  C'est  ainsi,  ô 
Bhagavat,  que  ne  rencontrant  en  aucune  manière,  nullement,  absolument 
pas  de  condition^  de  Bôdhisattva,  je  ne  reconnais  pas  d'être  auquel  s'applique 
ce  nom  de  Bôdhisattva.  Je  ne  reconnais  pas,  je  ne  vois  pas  de  Perfection  de 
la  sagesse.  Je  ne  reconnais  pas,  je  ne  vois  pas  davantage  d'oniniscience.  Ne 
rencontrant  pas,  ô  Bhagavat,  ne  reconnaissant  en  aucune  manière,  nullement, 
absolument  pas  aucune  de  ces  conditions,  quelle  condition  formerai-je  et 
instruirai-je  ?  à  l'aide  de  quelle  condition,  et  dans  quelle  condition  le  ferai-je."^ 

■  Le  nom  de  Buddha,  ô  Bhagavat,  n'est  qu'un  mot.  Le  nom  de  Bôdhi- 
sattva, ô  Bhagavat,  n'est  qu'un  mot.  Le  nom  de  Perfection  de  la  sagesse,  ô 
Bhagavat,  n'est  qu'un  mot;  et  ce  nom  est  illimité,  comme  quand  on  dit  : 

^  Jai  déjà  averti  que  le  mot  que  je  traduis  Mais  j*ai  à  peine  besoin  de  dire  que  les  mots 

par  condition  est  iharma;  je  choisis  à  dessein  être,  réalité  et  même  individu  peuvent,  dans 

condition  parce  que  ce  mot  donne  une  notion  le  cours  de  cette  exposition  singulière,  être 

abstraite  comme  le  sanscrit  dkarma  lui-même.  fort  souvent  substitués  à  celui  de  condition. 
I.  61 
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Le  moi;  car  le  moi,  ô  Bhagavat»  est  quelque  chose  d'illimité,  parce  qu'il  n'a 
pas  de  terme.  De  même,  qu'est-ce  que  la  forme  insaisissable,  illimitée  des 
conditions  dont  aucune  n'a  de  nature  propre?  Qu'est-ce  que  la  sensation, 
l'idée,  les  concepts?  Qu'est-ce  que  la  connaissance  insaisissable,  illimitée? 
De  même  encore,  l'absence  dune  nature  propre  pour  toutes  les  conditions, 
c'est  là  Tétat  de  non-limitation.  Or  l'état  de  non-limitation  de  toutes  les 
conditions,  ce  n'est  pas  là  ce  qu'on  appelle  les  conditions  elles-mêmes. 
Comment  donc  formerai-je,  comment  instruiraî-je  dans  la  Perfection  de  la 
sagesse  illimitée,  au  moyen  de  l'état  de  non-limitation?  Cependant,  ôBha- 
g8^ya.t,  ce  n'est  pas  autre  part  que  dans  la  non-limitation  que  se  rencontrent 
toutes  les  conditions,  soit  celle  de  Buddha,  soit  celle  de  Bôdhisattva,  con- 
ditions qui  marchent  vers  l'état  de  Buddha. 

«  Si  pendant  qu'on  parle,  qu'on  enseigne,  qu'on  explique  et  qu'on  élu- 
cide ainsi  ce  sujet,  la  pensée  du  Bôdhisattva  ne  se  dissout  pas,  [etc.  comme 
ci- dessus,  jusqu'à:]  n'éprouve  pas  de  terreur,  voici  ce  qu'il  faut  recon- 
naître. Un  tel  Bôdhisattva  marche  dans  la  Perfection  de  la  sagesse,  il  la 
comprend;  il  réfléchit  sur  la  Perfection  de  la  sagesse,  il  la  médite.  Pour- 
quoi cela?  C'est  que  dans  le  temps  que  le  Bôdhisattva  réfléchit  sur  ces 
conditions,  d'après  la  Perfection  de  la  sagesse,  dans  ce  temps-là  même  il 
ne  conçoit  pas  la  forme,  il  ne  saisit  pas  la  forme,  il  ne  reconnaît  pas  la 
production  de  la  forme,  il  ne  reconnaît  pas  la  cessation  de  la  forme.  De 
même  il  ne  conçoit  pas  la  sensation,  Tidée,  les  concepts,  la  connaissance; 
il  ne  saisit  pas  ces  choses;  il  n'en  reconnaît  pas  la  production,  il  n'en  re- 
connaît pas  la  cessation.  Pourquoi  cela?  C'est  que  la  non-production  de  la 
forme,  ce  n'est  pas  la  forme;  la  non-destruction  de  la  forme,  ce  n'est  pas  la 
forme  ;  la  non-production  et  la  forme,  cela  ne  fait  pas  deux  choses,  ce  n'est 
pas  une  difiérence;  la  non-destruction  et  la  forme,  cela  ne  fait  pas  deux 
choses f  ce  n'est  pas  une  difiérence.  D'autre  part,  quand  on  prononce  le  nom 
àe  forme,  on  ne  fait  pas  le  compte  de  deux  choses.  De  même  la  non-pro- 
duction de  la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts,  de  la  connaissance,  ce 
n'est  pas  la  sensation,  l'idée,  les  concepts,  la  connaissance;  la  non-destruc- 
tion de  la  connaissance,  ce  n'est  pas  la  connaissance;  la  non-production  et 
la  connaissance,  cela  ne  fait  pas  deux  choses,  ce  n'est  pas  une  difiérence; 
la  non-destruction  et  la  connaissance,  cela  ne  fait  pas  deux  choses,  ce  n'est 
pas  une  différence.  D'autre  part,  quand  on  prononce  le  nom  de  connais^ 
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sance,  on  ne  fait  pas  le  compte  de  deux  choses.  C'est  ainsi  que  le  Bôdhisattva, 
ô  Bhagavat,  qui  réfléchit  de  toutes  ces  manières  sur  toutes  les  conditions 
conformément  à  la  Perfection  de  la  sagesse,  ne  conçoit  pas  dans  ce  moment 
même  la  forme ,  il  ne  la  saisit  pas,  il  ne  reconnaît  pas  la  production  de  la 
forme,  il  n'en  reconnaît  pas  la  cessation  ;  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à  :  ] 
d'autre  part,  quand  on  prononce  le  nom  de  connaissance,  on  ne  fait  pas 
le  compte  de  deux  choses.  » 

Plus  d'un  lecteur  trouvera  peut-être  que  j'aurais  pu  me  dispenser  d'ex- 
traire un  aussi  long  passage ,  et  qu'au  lieu  de  donner  ce  fragment  bizarre , 
j'aïu^ais  pu  en  présenter  le  résumé  du  premier  coup  et  à  peu  près  en  ces 
termes  :  Les  livres  de  la  Pradjnâ  pâramitâ  sont  consacrés  à  l'exposition 
d'une  doctrine  dont  le  but  est  d'établir  que  l'objet  à  connaître  ou  la  Per- 
fection de  la  sagesse  n'a  pas  plus  d'existence  réelle  que  le  sujet  qui  doit 
connaître  ou  le  Bôdhisattva,  ni  que  le  sujet  qui  connaît  ou  le  Buddha. 
Telle  est  en  effet  la  tendance  commune  de  toutes  les  rédactions  de  la 
Pradjnâ;  quelle  que  soit  la  différence  des  développements  et  des  circonlo- 
cutions dont  s'enveloppe  la  pensée  fondamentale,  toutes  aboutissent  à  la 
négation  égale  du  sujet  et  de  l'objet.  Mais  je  prie  le  lecteur  de  remarquer 
qu'il  s'agit  moins  ici  d'exposer  dans  tous  ses  détails  la  métaphysique  de  la 
Pradjnâ  que  de  déterminer,  autant  que  cela  est  possible,  la  place  que  ce 
recueil  occupe  dans  l'ensemble  des  livres  du  Népal.  Or  il  n'est  personne 
qui ,  après  la  lecture  d'ime  portion  du  passage  précité ,  ne  puisse  aussitôt 
apprécier  la  distance  qui  sépare  la  métaphysique  des  Sûtras  de  celle  de  la 
Pradjnâ.  Il  est  clair  que  dans  ce  dernier  ouvrage  la  doctrine  est  parvenue 
à  tous  ses  développements,  jusqu'à  ne  pas  reculer  devant  l'absurdité  de  ses 
conclusions;  tandis  que  dans  les  Sûtras  la  métaphysique,  engagée  d'ordi- 
naire dans  la  morale,  en  est  encore  à  ses  premiers  essais.  Aussi  douté-je 
fort  que  dans  aucun  Sûtra  (je  parle  de  ceux  que  je  crois  les  plus  anciens) , 
il  Bit  possible  de  rencontrer  une  proposition  comme  celle-ci  :  «  Le  nom  de 
«Buddha  n'est  qu'un  mot,  »  et  comme  celle-ci  :  «  le  Buddha  lui-même,  ô 
«  respectable  Subhûti ,  est  semblable  à  une  illusion  ;  les  conditions  du 
"Buddha  elles-mêmes  sont  semblables  à  une  illusion,  semblables  à  un 
«  songe  ^  »  La  spéculation  peut  sans  doute  arriver  par  une  suite  de  raisonne- 

'   Vinaya  sâtra,  f.  i36  h,  d*après  la  Pradjnâ  pâramitâ. 
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ments  jusqu'à  la  négation  du  sujet,  considéré  sous  sa  forme  la  plus  éle- 
vée ;  mais  il  est  difficile  de  croire  que  Çâkyamuni  fût  devenu  le  chef  d'une 
réunion  d'ascètes  destinée  plus  tard  à  former  un  corps  de  Religieux,  s'il 
eût  débuté  par  des  axiomes  tels  que  ceux  que  je  vielft  de  rappeler. 

Il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  le  germe  des  négations  les  plus  hardies 
de  la  Pradjnâ  est  déjà  contenu  dans  les  Sûtras,  et  que  le  Buddha,  par 
exemple,  ou  l'homme  le  plus  éclairé,  en  tant  qu'il  apparaît  au  milieu  des 
phénomènes  produits  par  l'enchaînement  des  causes  et  des  eflets,  n'a  réelle- 
ment pas  plus  d'existence  que  ces  phénomènes  eux-mêmes .  Or  la  théorie 
des  causes  et  des  effets  est  aussi  familière  aux  Sûtras  anciens  qu'à  ces 
grands  Sûtras  développés  que  l'on  nomme  la  Perfection  de  la  sagesse.  Elle 
n'est  pas  plus  expliquée  dans  les  uns  que  dans  les  autres;  mais  elle  est 
exposée  et  à  chaque  instant  rappelée  dans  tous.  C'est  là  la  partie  philoso- 
phique vraiment  ancienne  du  Buddhisme ,  celle  que  nous  pourrions  appeler 
la  psychologie  et  l'ontologie,  de  même  que  la  théorie  des  quatre  vérités 
sublimes  représente  plus  particulièrement  la  morale  ;  et  le  Révérend  W.  H. 
Mill  a  été  fort  heureusement  servi  par  les  souvenirs  de  son  érudition  clas- 
sique, lorsque  examinant  la  fameuse  formule  philosophique  par  laquelle 
on  attribue  au  Buddha  la  connaissance  de  toutes  les  causes ,  il  rappelle  le 
vers  célèbre  Qui  potuit  rerum  cognoscere  causas j  et  nomme  Çâkya,  l'Epicure 
de  ce  grand  système  orientale  Ce  n'est  pas  à  dire  toutefois  que  ces  trois 
parties  de  la  spéculation  soient  nettement  distinguées  dans  cette  double 
théorie,  celle  des  causes  et  effets,  et  celle  des  quatre  vérités.  Bien  au 
contraire,  les  rapports  qui  unissent  entre  elles  toutes  les  parties  de  la  phi- 
losophie ont  (  et  cela  est  natiu*el  )  frappé  les  ascètes  buddhistes  beaucoup 
plus  que  les  différences  qui  les  séparent,  et  leur  analyse  n'a  pas  nettement 
tracé  le  domaine  de  chacune  d'elles.  Cette  circonstance  même  est  ce  qui 
rend  très-difficile  à  comprendre  leur  exposition,  où  se  trouvent  mêlés  des 
faits  de  tous  les  ordres,  et  où  en  particulier  manque  à  peu  près  complète- 
ment la  distinction  de  l'esprit  et  de  la  matière,  c'est-à-dire,  pour  m'exprimer 
d'une  manière  plus  conforme  aux  idées  buddhiques,  où  manque  la  distinc- 
tion des  phénomènes  qui  tombent  sous  les  sens  d'avec  ceux  qui  leur 
échappent  et  que  conçoit  l'intelligence.  En  effet,  et  c'est  un  point  qu'il  im- 
porte de  ne  pas  oublier,  pour  le  plus  grand  nombre  des  Buddhistes  qui  ne 

^  Joarn.  Asiat  Soc.  ofBengal,  t.  IV,  p.  a i4  et  ai 5. 
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croient  qu'au  témoignage  de  l'observation  directe,  tous  les  phénomènes, 
qu'ils  soient  matériels  ou  immatériels,  sont  essentiellement  homogènes; 
ils  ne  sont  pas  fondamentalement  différents  les  ims  des  autres.  Matériels, 
on  les  appelle  extérieurs;  intellectuels,  on  les  nomme  intérieurs;  c'est  une 
simple  différence  de  lieu,  et  M.  Hodgson  a  pu  dire  que,  selon  le  plus 
grand  nombre  des  Buddhistes,  notamment  des  naturalistes,  l'esprit  n'est 
qu'une  modification  de  la  matière,  et  que  Tordre  de  l'univers  qui  est  un, 
est  l'ordre  physique  ^ 

Quoi  qu'il  en  soit  de  ces  difficultés,  je  n'en  vais  pas  moins  essayer  de 
résumer  ici  ce  que  mes  études  m'ont  appris  sur  l'importante  théorie  des 
causes  et  des  effets.  En  parcourant  cette  partie  de  mon  travail,  le  lecteur 
voudra  bien  se  rappeler  que  je  n'ai  à  ma  disposition  aucun  commentaire, 
et  que  je  ne  possède  pour  éclaircir  cette  matière  délicate  d'autre  secours 
que  la  comparaison  de  passages  empruntés  à  divers  traités,  qui  3ont  tous 
également  obscurs,  parce  qu'ils  ne  sont  d'ordinaire  que  la  répétition  les 
uns  des  autres. 

Les  personnes  qui  ont  eu  la  patience  de  Hre  le  fragment  précité  de  la 
Pradjnâ  pâramitâ,  y  ont  vu  que  les  êtres  et  leurs  qualités  n'existent  pas  de 
la  réalité  que  leur  attribuent  les  hommes  ordinaires.  Les  êtres  actuels 
doivent  leur  existence  à  l'ignorance  qui  ne  sait  ce  qu'ils  sont,  ou  plutôt  qui 
ne  sait  pas  qu'ils  n'ont  pas  d'existence  réelle.  Suivant  cette  doctrine,  le  point 
de  départ  de  toutes  les  existences  est  ÏAvidyâ,  qui,  comme  je  l'indiquerai 
plusbaâ,  signifie  à  la  fois  le  non-être  et  le  non-savoir.  Comment  maintenant 
de  ce  non-être  et  de  ce  non-savoir,  sort  l'objet  qui  est  et  le  sujet  qui  sait? 
C'est  ce  qu'a  pour  but  de  montrer  la  théorie  des  causes  ou  Nidâna,  théorie 
qui  reçoit  le  nom  générique  de  Pratitya  samutpâda,  «  la  production  des 
«  causes  successives  de  l'existence ,  »  ou  la  production  de  ce  qui  est  successi- 
vement cause  et  effet  ^.  Il  importe  donc  d'exposer  les  termes  ou  degrés  au 
nombre  de  douze,  par  lesquels  l'être  phénoménal  au  fond  sort  du  non-être  ; 
mais  au  lieu  de  suivre  le  procédé  de  la  Pradjnâ  qui  descend  du  non-être, 
c'est-à-dire  de  l'ignorance,  je  préfère  marcher  dans  le  sens  inverse,  et 
partir  de  l'état  actuel  de  l'être  pour  remonter  à  son  passé.  J'ai  d'ailleurs 
encore  ici  une  autorité  buddhique  d'un  grand  poids,  celle  du  Lalita  vistara, 

^  Earop.Specul on Buddh. dans  Joitm.AsiaL  *  Voyez,  à  la  fin  de  ce  volume,  une  note 

Soc.  ofBengal,  t.  III,  p.  5oo.  relative  à  cette  expression.  Appendice,  n*  VII. 
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qui  nous  montre  Çâkyamuni  s'éievant  par  la  méditation  à  la  connaissance 
de  cette  vérité,  que  tout  vient  du  non-être,  et  partant  de  l'état  actuel  de 
Têtre  pour  retrouver  son  origine.  Je  vais  citer  ce  morceau,  dans  lequel  il  me 
parait  assez  facile  de  saisir  la  marche  de  la  pensée  philosophique  qui  y  do- 
mine. Il  est  emprunté  au  chapitre  où  Çâkya,  nommé  dans  le  texte  le  Bô- 
dhîsattva,  passe  successivement  par  les  divers  degrés  de  la  contemplation. 

«  Alors  il  se  rappela  Tensemhle  de  ses  nombreuses  habitations  anté- 
rieures, et  celles  des  autres  créatures,  de  cette  manière  :  Une  existence,  deux, 
trois,  cinq,  dix,  vingt,  quarante,  cinquante,  cent,  mille,  cent  mille,  plusieurs 
centaines  de  mille,  plusieurs  Kôtis,  cent  Kôtis,  mille  Kôtis,  dix  mille 
Kôtis,  plusieurs  centaines  de  Kôtis,  plusieurs  centaines  de  mille  myriades 
de  Kôtis,  un  Kalpa  de  la  destruction,  un  Kalpa  de  la  reproduction,  un  Kalpa 
de  la  destruction  et  de  la  reproduction,  plusieurs  Kalpas  de  la  destruc- 
tion et  de  la  reproduction ,  tel  est  le  nombre  des  existences  qu  il  se  rappela  ^ 
J'étais  dans  cet  endroit,  j'avais  un  tel  nom,  j'étais  d'un  tel  lignage,  j'étais 
d^une  telle  famille,  d'une  telle  caste  ;  ma  vie  dura  tant  de  temps  ;  je  restai 
tant  de  temps  dans  le  monde  ;  j'éprouvai  tel  bonheur  et  tel  malheur  ;  après 
être  sorti  de  cette  existence,  je  naquis  de  nouveau  en  un  tel  lieu;  après 
être  sorti  de  cette  existence,  je  naquis  de  nouveau  en  un  tel  endroit;  enfin 
étant  sorti  de  ce  dernier  endroit,  je  suis  né  ici.  C'est  de  cette  manière  qu'il 
se  rappela  l'ensemble  de  ses  anciennes  habitations  et  de  celles  de  toutes 
les  créatures ,  chacune  avec  son  caractère  et  sa  description  ^. 

«  Alors  le  Bôdhisattva,  avec  sa  pensée  recueillie,  parfaite,  complètement 
piu*e,  lumineuse,  exempte  de  souillures,  débarrassée  de  toute  imperfec- 
tion, se  reposant  dans  la  facilité  de  son  action  et  arrivée  à  l'immobilité^,  le 
Bôdhisattva,  dis-je,  à  la  dernière  veille  de  la  nuit,  au  temps  où  l'aurore 
va  poindre,  au  moment  où  le  sommeil  est  le  plus  profond,  et  où  il  est  si 
difficile  de  se  réveiller,  recueillit  son  intelligence  et  la  ramena  en  lui-même 


^  Pourrexplication  de  ces  termes,  «  Kalpa  ou 
«  âge  de  la  reproduction  et  de  la  destruction,  » 
qui  désignent  les  diverses  périodes  de  la  nais- 
sance et  de  Tanéantissement  du  monde  visible , 
voyez  1? urnour,  Joam,  AsiaL  Soc,  of  Bengal, 
t.Vn.p.  699. 

'^  Ce  passage  se  retrouve  presque  mot  pour 
mol  dans  les  livres  pâlis  des  Buddhistes  du 


Sud;  il  a  été  traduit  par  Tumour.  {Joum,  Asiat. 
Soc.  ofBengal,  t.  VII,  p.  690.) 

'  Mon  manuscrit  n  est  pas  très-correct  en 
cet  endroit,  et  il  se  pourrait  que  je  n  eusse 
pas  saisi  parfaitement  la  signification  spéciale 
de  la  cinquième  des  épithètes  qui  caractérisent 
la  pensée  du  Bôdhisattva;  je  n*ai  cependant 
rien  omis. 
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par  la  contemplation  directe  de  la  science,  à  Taide  de  la  vue  de  la  con- 
naissance qui  détruit  toute  imperfection.  Puis  cette  pensée  se  présenta  à 
son  esprit  :  Cest  certainement  un  mal  que  l'existence  de  ce  monde,  qui 
naît,  vieillit,  meurt,  tombe  et  renaît  encore.  Mais  il  ne  put  reconnaître  le 
moyen  de  sortir  de  ce  monde  qui  n  est  qu  ime  grande  accumulation  de 
douleurs.  Hélas!  se  disait-il,  il  n'existe  pas  de  terme  à  cette  grande  accumu- 
lation de  douleurs,  qui  ne  se  compose  que  de  décrépitude,  de  maladies, 
de  mort  et  d'autres  misères,  qui  en  est  tout  entière  formée. 

«  Cette  réflexion  lui  amena  la  pensée  suivante  à  l'esprit  :  Quelle  est  la 
chose  qui  existant  donne  lieu  à  la  décrépitude  et  à  la  mort,  et  quelle  cause 
ont  la  décrépitude  et  la  mort  ?  Cette  réflexion  lui  vint  à  l'esprit  :  La  naissance 
[Djâti)  existant,  la  décrépitude  et  la  mort  existent;  car  la  décrépitude  et  la 
mort  ont  pour  cause  la  naissance. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est 
la  chose  qui  existant  donne  lieu  à  la  naissance,  et  quelle  cause  a  la  nais- 
sance? Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  L'existence  ou  l'être  [Bhava) 
étant,  la  naissance  existe;  car  la  naissance  a  pour  cause  l'existence. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est 
la  chose  qui  existant  donne  lieu  à  l'existence,  et  queUe  cause  a  l'existence  P 
Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  La  conception  [Updddna)  existant, 
l'existence  est;  car  l'existence  a  pour  cause  la  conception. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  Tesprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est 
la  chose  qui  existant  donne  lieu  à  la  conception,  et  quelle  cause  a  la  con- 
ception? Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  Le  désir  [Trïchnâ)  existant, 
la  conception  existe;  car  la  conception  a  pour  cause  le  désir. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva  :  queUe  est 
la  chose  qui  existant  donne  lieu  au  désir,  et  quelle  cause  a  le  désir?  Cette 
réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  La  sensation  {Védand)  existant,  le  désir 
existe;  car  le  désir  a  pour  cause  la  sensation. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est 
la  chose  qui  existant  donne  lieu  à  la  sensation,  et  quelle  cause  a  la  sensa- 
tion? Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  Le  contact  [Sparça)  existant, 
la  sensation  existe;  car  la  sensation  a  pour  cause  le  contact. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva  :  QueUe  est 
la  chose  qui  existant   donne  lieu  au  contact,  et  quelle  cause  a  le  contact? 
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Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  Tesprit  :  Les  six  sièges  [des  qualités  sensibles] 
{Chaddyatana)  existant,  le  contact  existe;  car  le  contact  a  pour  cause  les  six 
sièges  [des  qualités  sensibles], 

«  Ensuite  cette  réflexion  vint  à  Tesprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est  la  chose 
qui  existant  donne  lieu  aux  six  sièges  [des  qualités  sensibles],  et  quelle 
cause  ont  les  six  sièges?  Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  Tesprit  :  Le  nom  et 
la  forme  [Ndmarâpa)  existant,  les  six  sièges  [des  qualités  sensibles]  existent; 
car  les  six  sièges  ont  pour  cause  le  nom  et  la  forme. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  Tesprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est 
la  chose  qui  existant  donne  lieu  au  nom  et  à  la  forme,  et  quelle  cause  ont 
le  nom  et  la  forme  ?  Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  Tesprit  :  La  connaissance 
{Vidjndna)  existant,  le  nom  et  la  forme  existent;  car  le  nom  et  la  forme  ont 
pour  cause  la  connaissance. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  Tesprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est  la 
chose  qui  existant  donne  lieu  à  la  connaissance ,  et  quefle  cause  a  la  con- 
naissance ?  Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  Lorsque  les  concepts 
[Samskdra)  existent,  la  connaissance  existe;  car  la  connaissance  a  pour  cause 
les  concepts. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva  :  QueUe  est  la 
chose  qui  existant  donne  lieu  aux  concepts,  et  quelle  cause  ont  les  con- 
cepts? Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  L'ignorance  (Avidyd)  existant, 
les  concepts  existent;  car  les  concepts  ont  pour  cause  l'ignorance. 

«  Aussi  le  Bôdhisattva,  ô  Religieux,  fit-il  ces  réflexions  :  Les  concepts 
ont  pour  cause  l'ignorance  ;  la  connaissance  a  pour  cause  les  concepts  ;  le 
nom  et  la  forme  ont  pour  cause  la  connaissance;  les  six  sièges  ont  pour 
cause  le  nom  et  la  forme  ;  le  contact  a  pour  cause  les  six  sièges;  la  sensation 
a  pour  cause  le  contact  ;  le  désir  a  pour  cause  la  sensation  ;  la  conception  a 
pour  cause  le  désir  ;  l'existence  a  pour  cause  la  conception  ;  la  naissance  a 
pour  cause  l'existence;  la  décrépitude  et  la  mort,  avec  les  peines,  les  la- 
mentations, la  douleur,  le  chagrin,  le  désespoir  ont  pour  cause  la  nais- 
sance. C'est  ainsi  qu'a  lieu  la  production  de  ce  monde  qui  n'est  qu'une 
grande  masse  de  douleurs.  La  production  I  la  production  I  [s'écria  le  Bôdhi- 
sattva;] et  comme  il  avait  envisagé  face  à  face,  d'une  manière  fondamentale 
et  à  plusieurs  reprises  ces  conditions  dont  il  n'avait  pas  entendu  parler  au- 
paravant, il  sentit  se  produire  en  lui  la  connaissance  avec  la  vue,  la  science, 
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la  plénitude  [du  savoir],  la  réflexion,  la  sagesse;  la  lumière  lui  apparut. 
Quelle  est  la  chose  qui  n'existant  pas,  fait  que  la  décrépitude  et  la  mort 
n'existent  pas?  Ou  encore,  quelle  est  la  chose  par  Tanéantissement  de  laquelle 
a  lieu  l'anéantissement  de  la  décrépitude  et  de  la  mort?  Cette  réflexion  lui 
vint  alors  à  Tesprit  :  La  naissance  n'existant  pas ,  la  décrépitude  et  la  mort 
n'existent  pas;  de  l'anéantissement  de  la  naissance  résulte  l'anéantissement 
de  la  décrépitude  et  de  la  mort. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est 
la  chose  qui  n'existant  pas,  fait  que  la  naissance  n'existe  pas?  Ou  encore 
quelle  est  la  chose  par  la  destruction  de  laquelle  a  lieu  la  destruction  de 
la  naissance  ?  Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  L'existence  n'étant 
pas,  la  naissance  n'existe  pas;  de  l'anéantissement  de  l'existence  résulte 
l'anéantissement  de  la  naissance. 

«  Ensuite  cette  autre  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva  :  Quelle  est 
la  chose  qui  n'existant  pas,  [et  ainsi  (de  suite,  pour  chacune  des  conditions 
précitées,  jusqu'à  :]  fait  que  les  concepts  n'existent  pas;  ou  encore ,  quelle  est 
la  chose  par  l'anéantissement  de  laquelle  a  lieu  l'anéantissement  des  con- 
cepts? Cette  réflexion  lui  vint  alors  à  l'esprit  :  L'ignorance  n'existant  pas, 
les  concepts  n'existent  pas;  de  Tanéantissement  de  l'ignorance  résulte 
l'anéantissement  des  concepts.  De  l'anéantissement  des  concepts  résulte 
l'anéantissement  de  la  connaissance,  [et  ainsi  de  suite,  jusqu'à  :]  de  l'anéan* 
tissement  de  la  naissance  résulte  l'anéantissement  de  la  décrépitude,  de  la 
mort,  des  peines,  des  lamentations,  de  la  douleur,  du  chagrin  et  du  dés- 
espoir. C'est  ainsi  qu'a  lieu  l'anéantissement  de  ce  monde  qui  n'est  qu'une 
grande  masse  de  douleurs. 

«  C'est  ainsi ,  ô  Religieux ,  que  le  Bôdhisattva ,  qui  avait  envisagé  face  à 
face,  d'une  manière  fondamentale  et  à -plusieurs  reprises,  ces  conditions 
dont  il  n'avait  pas  entendu  parier  auparavant,  sentit  se  produire  en  lui  la 
connaissance,  avec  la  vue,  la  science,  la  plénitude  [du  savoir],  la  réflexion, 
la  sagesse  ;  la  lumière  lui  apparut. 

«  C'est  moi,  6  Religieux,  qui  dans  ce  temps -là  reconnus  avec  certitude: 
Cela  est  la  douleur,  cela  est  la  production  de  la  corruption,  cela  est  l'anéan- 
tissement de  la  corruption ,  ceci  est  le  degré  qui  conduit  à  l'anéantissement 
de  la  corruption  :  telles  sont  les  vérités  que  je  reconnus  avec  certitude. 
Ceci  est  la  corruption  du  désir;  cela,  la  corruption  de  l'existence;  ceci,  celle 
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de  rignorance;  cela,  celle  des  fausses  doctrines.  C'est  ici  que  sont  anéanties 
complètement  les  corruptions;  c'est  ici  que  les  imperfections  disparaissent 
sans  laisser  de  trace,  sans  laisser  de  reflet.  Voici  Tignorance;  voici  la  pro- 
duction de  l'ignorance  ;  voici  l'anéantissement  de  l'ignorance  ;  c'est  là  le 
degré  qui  conduit  à  l'anéantissement  de  l'ignorance  :  telles  sont  les  vérités 
que  je  reconnus  avec  certitude.  C'est  ici  que  l'ignorance  disparaît  sans 
laisser  de  trace,  sans  laisser  de  reflet;  et  ainsi  de  suite  pour  les  autres 
conditions.  Voici  les  concepts;  voici  la  production  des  concepts;  voici 
l'anéantissement  des  concepts;  c'est  là  le  degré  qui  conduit  à  l'anéantisse- 
ment des  concepts  :  telles  sont  les  vérités  que  je  reconnus  avec  certitude. 
Voici  la  connaissance  ;  voici  la  production  de  la  connaissance  ;  voici  l'anéan- 
tissement de  la  connaissance  ;  c'est  là  le  degré  qui  conduit  à  l'anéantisse- 
ment de  la  connaissance  :  telles  sont  les  vérités  que  je  reconnus  avec  certi- 
tude. Voici  le  nom  et  la  forme  ;  voici  la  production  du  nom  et  de  la  forme  ; 
voici  l'anéantissement  du  nom  et  de  la  forme;  c'est  là  le  degré  qui  conduit  à 
l'anéantissement  du  nom  et  de  la  forme:  telles  sont  les  vérités  que  je  recon- 
nus avec  certitude.  Voici  les  six  sièges  [des  qualités  sensibles];  voici  la  pro- 
duction des  six  sièges  ;  voici  l'anéantissement  des  six  sièges  ;  c'est  là  le  degré 
qui  conduit  à  l'anéantissement  des  six  sièges  [des  qualités  sensibles]  :  telles 
sont  les  vérités  que  je  reconnus  avec  certitude.  Voici  le  contact,  voici  la 
production  du  contact;  voici  l'anéantissement  du  contact;  c'est  là  le  degré 
qui  conduit  à  l'anéantissement  du  contact  :  telles  sont  les  vérités  que  je  re- 
connus avec  certitude.  Voici  la  sensation  ;  voici  la  production  de  la  sensa- 
tion ;  voici  l'anéantissement  de  la  sensation  ;  c'est  là  le  degré  qui  conduit  à 
l'anéantissement  de  la  sensation  :  telles  sont  les  vérités  que  je  reconnus 
avec  certitude.  Voici  le  désir  ;  voici  la  production  du  désir  ;  voici  l'anéan- 
tissement du  désir;  c'est  là  le  degré  qui  conduit  à  l'anéantissement  du  désir: 
telles  sont  les  vérités  que  je  reconnus  avec  certitude.  Voici  la  conception  ; 
voici  la  naissance  de  la  conception  ;  voici  l'anéantissement  de  la  conception  ; 
c'est  là  le  degré  qui  conduit  à  l'anéantissement  de  la  conception  :  telles 
sont  les  vérités  que  je  reconnus  avec  certitude.  Voici  l'existence;  voici  la 
production  de  l'existence;  voici  l'anéantissement  de  l'existence;  c'est  là  le 
degré  qui  conduit  à  l'anéantissement  de  l'existence  :  telles  sont  les  vérités 
que  je  reconnus  avec  certitude.  Voici  la  naissance  ;  voici  la  production  de 
la  naissance  ;  voici  Tanéantissement  de  la  naissance  ;  c'est  là  le  degré  qui 
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conduit  à  Tanéantisseinent  de  la  naissance  :  telles  sont  les  vérités  que  je 
reconnus  avec  certitude.  Voici  la  décrépitude  ;  voici  la  production  de  la  dé- 
crépitude ;  voici  Tanéantissement  de  la  décrépitude  ;  c  est  là  le  degré  qui 
conduit  à  Tanéantissement  de  la  décrépitude  :  telles  sont  les  vérités  que  je 
reconnus  avec  certitude.  Voici  la  mort  ;  voici  la  production  de  la  mort;  voici 
Tanéantissement  de  la  mort  ;  voici  le  degré  qui  conduit  à  Tanéantissement 
de  la  mort  :  telles  sont  les  vérités  que  je  reconnus  avec  certitude.  Voilà  les 
peines,  les  lamentations,  la  douleur,  le  chagrin,  le  désespoir.  Cest  ainsi 
qu'a  lieu  la  production  de  ce  monde  qui  n'est  qu'une  grande  masse  de 
douleurs,  [e\,  ainsi  de  suite ,  jusqu'à  :]  et  ainsi  a  lieu  son  anéantissement: 
telles  sont  les  vérités  que  je  reconnus  avec  certitude.  Voici  la  douleur; 
voici  la  production  de  la  douleur;  voici  l'anéantissement  de  la  douleur; 
c'est  là  le  degré  qui  conduit  à  l'anéantissement  de  la  douleur  :  telles  sont 
les  vérités  que  je  reconnus  avec  certitude  ^.  » 

Reprenons  maintenant  la  suite  de  ces  termes,  dans  l'ordre  où  nous  les 
présente  le  Lalita  vistara,  c'est-à-dîre  en  partant  de  l'état  actuel. 

Celui  que  nous  trouvons  le  premier  et  qui  dans  l'ordre  de  production 
est  le  dernier,  c'est  le  Djarâmarana,  «  la  décrépitude  et  la  mort.  »  Ce  terme 
ne  peut  faire  l'objet  d'aucune  difficulté  ;  seulement  il  marque  nettement  le 
point  de  départ  de  toute  la  théorie  buddhique  ;  c'est  bien  de  l'observation 
directe  du  grand  fait  de  la  destruction  par  la  mort  de  tout  ce  qui  a  vie,  qu'ils 
partent  pour  expliquer  la  génération  de  toutes  choses.  La  décrépitude  et  la 
mort  ont  lieu,  suivant  les  auteurs  buddhistes,  conformément  au  mode  et 
au  temps  assigné  pour  chaque  être^.  Les  philosophes  Brahmanes  qui  en 
réfutant  les  Buddhistes,  citent  cette  théorie  de  l'enchaînement  successif 
des  causes  et  efiPets,  définissent  de  même  la  décrépitude  et  la  mort,  après 
laquelle  a  lieu  le  départ  pour  un  autre  monde,  d'après  la  loi  de  la  transmi- 
gration^. La  première  partie  de  ce  terme  composé,  Djarâ  ou  la  décrépitude, 
la  vieillesse ,  est  d'après  les  Buddhistes  chinois^  et  les  autorités  brahmaniques 
amcquels  je  fais  allusion,  la  maturité  de  ce  qu'on  nomme  les  cinq Skandhas 
ou  attributs  qui  sont  réunis  par  la  naissance,  et  dont  je  vais  parler  plus 

'  LaJdta  vistara,  î.  lyS&aqq.  demonman.  '  Colehrooke,  Miscell  Ess&ys,  t  I,p.  397. 

*  HodgsoD,  Qaotat  etc,  dans  Joarn.  Asiat  *  Klaproth,  dans  le  Foe  koue  H,  p.  a  88, 

Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  78  sqq.  note. 
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bas.  La  décrépitude  et  la  mort  sont  le  produit  de  la  naissance;  car  tout 
ce  qui  naît  doit  mourir,  suivant  une  maxime  attribuée  à  Çâkya.  «Elle  est 
«  courte,  ô  Religieux,  la  vie  des  hommes;  le  terme  en  est  inévitable;  il  faut 
«pratiquer  la  vertu,  car  la  mort  est  la  condition  de  ce  qui  est  né^  »  La 
décrépitude  et  la  mort  sont  donc  Tefiet  de  la  naissance  qui  en  est  la  cause , 
et  à  laquelle  nous  allons  passer  \ 

Le  second  terme  en  remontant  est  Djâti,  la  naissance,  laquelle  est  la 
cause  du  terme  précédemment  expliqué.  U  y  a  six  voies  ou  routes  dans 
lesquelles  a  lieu  la  naissance ,  et  quatre  manières  dont  elle  s'accomplit.  Les 
six  voies,  dont  il  est  fréquemment  parlé  dans  les  textes,  sont  les  conditions 
de  Dêva,  d'Homme,  d'Asura,  de  Prêta,  d'animal  et  d'habitant  des  Enfers. 
Les  quatre  manières  dont  s'accomplit  la  naissance  sont  définies,  conformé- 
ment aux  idées  brahmaniques,  l'humidité,  un  œuf,  une  matrice,  une  méta- 
morphose'. On  comprend  d'après  cela  pourquoi  le  terme  de  Djâti  est  défini 
tantôt  par  naissance,  comme  le  font  les  Brahmanes  réfutant  les  Buddhistes; 
tantôt  par  genre,  comme  l'entendent  d'autres  Brahmanes*  et  une  des 
grandes  écoles  modernes  du  Buddhisme^.  En  efiet,  puisque  pour  naître  il 
faut  entrer  dans  les  six  voies  de  l'existence,  naître,  c'est  revêtir  une  des 
variétés  de  genre  qui  distinguent  les  unes  des  autres  les  natures  animées; 
d'où  11  suit  que  pour  chaque  nature  donnée,  la  naissance  se  confond  avec  le 
genre.  Je  n'en  crois  pas  moins  préférable  de  rendre  Djdti  par  naissance,  à 


'  Ahhidharma  kôça  vyâkhyâ,  f.  Say  a  et  h. 

*  Je  crois  devoir  ajouter  ici  une  uote  que 
M.  Th.  Goldsluecker  a  bien  voulu  me  remettre 
sur  ce  terme,  et  j'en  ferai  autant  pour  ceux  qui 
le  suivent.  Comme  c'est  à  peu  près  la  première 
fois  que  j*ai  l'avantage  de  pouvoir  consulter, 
avant  l'impression,  un  juge  compétent  dans  les 
matières  dont  je  m'occupe ,  le  lecteur  me  per- 
mettra de  citer  une  opinion  étrangère,  quand 
même  elle  ne  serait  pas  tout  à  fait  conforme  à 
la  mienne.  «  Je  propose  de  ti'aduire  djarâ  ma- 
rana  par  asare  et  destruction;  car  je  crois  que 
d/arâ  exprime  toutes  les  conditions  qui  s'é- 
coulent entre  la  naissance  et  la  mort,  non-seu- 
lement celles  de  la  dernière  époque  de  la  vie, 
mais  le  dépérissement  qui  est  la  consé^ence 
de  chaque  instant  passé.  J'interprète  marana 


par  des  traction  j  parce  que  je  suppose  que  ce 
terme  doit  s'appliquer  à  tout  ce  qui  existe,  tant 
les  êtres  animés  que  les  inanimés ,  êtres  qui 
sont  également  assujettis  à  l'usure  et  à  la  des- 
truction. »  M.  Goldstuecker  a  parfaitement  rai- 
son ici,  et  c'est  dans  la  même  pensée  de  géné- 
ralité que  j'ai  traduit  djarâ  par  décrépitude. 
Seulement,  comme  il  me  paraît  manifeste  que 
Çâkya  est  parti  de  l'homme  pour  construire  sa 
théorie  des  causes  et  des  effets,  je  ne  vois 
aucun  inconvénient  à  conserver  le  mot  de 
vieillesse.  Les  Tibétains  traduisent  ce  terme  par 
rga-chi ,  «  vieux  et  mort.  ■ 

'  Klaproth,  Foe  koae  ki,  p.  a88,  note. 

*  Colebrooke,  MiscelL  Essays,  t.  I,p.  896. 

*  Hodgson.  Quoi.  etc.  dans  Joam.  Asiat.  Soc. 
ofBengal,  t.  V,  p.  78  sqq. 
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cause  de  la  proximité  de  ces  deux  conditions,  ia  naissance  et  la  mort, 
qui  marquent  les  deux  termes  de  la  vie  apparente  de  Tindividu.  De  plus , 
si  Ton  ne  voit  pas  la  naissance  dans  Djâti,  il  faudra  la  chercher,  comme  fait 
une  des  écoles  buddhiques,  dans  Bhava,  terme  qui  vient  immédiatement 
après  Djâti.  Mais  si ,  comme  tout  porte  à  le  croire,  ces  conditions,  à  mesure 
quelles  s'élèvent ,  expriment  des  notions  de  plus  en  plus  générales,  Bhava 
doit  plutôt  désigner  Texistence  que  la  naissance.  J'ai  dit  sur  l'article  précé- 
dent, qu'au  moment  de  la  naissance  se  réunissent  les  cinq  Skandhas  ou  at- 
tributs, et  ce  serait  ici  le  lieu  de  définir  ces  cinq  attributs;  mais  cette  re- 
cherche nous  détournerait  de  l'objet  qui  nous  occupe  actuellement.  Les 
cinq  Skandhas  sont  d'ailleurs  subordonnés  à  la  condition  de  la  naissance  ou 
du  genre  dont  ils  font  partie,  et  comme  tels,  ils  ne  peuvent  être  convenable- 
ment examinés  qu'après  que  la  relation  de  la  naissance  avec  les  conditions 
qui  la  précèdent  aura  été  nettement  déterminée.  Or  la  condition  dont  la  nais- 
sance est  l'effet  est  Bhava  ou  l'existence,  à  laquelle  je  passe  maintenante 

L'existence  est  la  troisième  condition  en  remontant.  Suivant  ime  des 
écoles  buddhiques,  Bhava  est  l'existence  physique  actuelle,  ce  qu'un  com- 
mentateur de  cette  école  définit  ainsi  i  la  naissance  physique  '.  J'ai  dit  tout 
à  l'heure  les  raisons  que  j'avais  de  réserver  le  mot  de  naissance  pour  Djâti,  et 
par  suite  celui  d'existence  fonr  Bhava.  Ce  terme,  en  effet,  signifie  l'être  ou 
l'état;  or  cette  notion  est  plus  générale  que  celle  de  naissance,  la  naissance 
n'étant  que  le  mode  de  l'apparition  extérieure  de  l'être.  Les  Buddhistes 
d'ailleurs,  et  d'après  eux  les  Brahmanes  qui  les  réfutent^,  donnent  de  Bhava 
ou  de  l'existence  une  explication  prise  au  cœur  même  des  idées  indiennes, 
et  qui  ajoute  plus  de  précision  à  cette  idée  générale.  Suivant  les  comment 


^  Voici  la  note  de  M.  Goldstuecker  sur  Djâti  : 
«  Le  terme  de  DJàti  exprime  Y  existence  réelle; 
dans  la  Mimâmsâ  et  le  Vêdânta,  ^àti  signifie  tou- 
jours genre  ;  dans  la  Mimâmsâ ,  il  semble  même 
être  synonyme  du  terme  ànantya  ^  quoique  je  ne 
méconnaisse  pas  la  nuance  qui  sépare  toujours 
deux  mots  en  apparence  synonymes.  Mais  je  ne 
trouve  pas  d*incompatibilité  entre  le  genre  des 
Mimâmsakas  et  la  naissance,  ou  Texislence 
rédle  des  Bâuddhas.  Car  pour  la  philosophie 
qui  sait  arriver  à  un  être  absolu  et  réel,  il  peut 
y  avoir  une  généralité  infinie;  tandis  que  pour 


celle  qui  arrive  au  néant,  cette  généralité  elle- 
même,  sous  quelque  point  de  vue  quon  la 
regarde,  est  quelque  chose  de  fini,  par  consé- 
quent de  doué  d*  une  existence  périssable.  Et  je 
crois  que  pour  les  Buddhistes,  c*est  la  même 
chose  de  dire  général  ou  individuel^  Texis- 
tence  générale  étant  pour  eux  autant  que  Texis- 
tence  réelle,  b  Les  Tibétains  traduisent  djâti 
par  skye-ba,  la  naissance. 

^  Hodgson,  Qaoiat.  etc,  dans  Jowm.  Asiat. 
Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  78. 

^  Colebjooke,  Miice//.  Estays,  1. 1,  p.  3g6. 
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tateurs  indiens,  les  Buddhistes  définiraient  Bhava,  par  «  la  condition  du 
•  Dharma  (mérite)  ou  de  TAdharma  (démérite),  »  et  j^hésite  d'autant  moins  à 
prendre  pour  authentique  Texplication  des  Brahmanes,  que  c'est  celle-là 
même  qui  est  renfermée^  quoique  très-obscurément,  dans  un  passage  d'un 
Buddhiste  chinois  que  Klaproth ,  faute  d*en  avoir  rapproché  Topinion  des 
Brahmanes,  n'a  peut-être  pas  complètement  entendue  Bhava  est  donc  Têtre 
digne  de  récompense  ou  de  punition,  ¥  existence  morale,  telle  que  l'ont  faite, 
d'après  la  théorie  de  la  transmigration,  les  actions  antérieures.  Ce  n'est  pas 
seulement  l'existence  matérielle  ou  l'existence  spirituelle,  c'est  encore  et 
surtout  l'être  moral  que  ce  terme  désigne  ;  ^t  ce  point  est  d'autant  plus 
nécessaire  à  établir,  que  c'est  un  de  ceux  par  lesqueb  la  théorie  buddhique 
des  causes  et  effets  se  rattache  à  la  théorie ,  à  la  fois  brahmanique  et  bud- 
dhique, de  la  transmigration.  On  voit  maintenant  de  quelle  manière  il  faut 
élargir  la  notion  d'existence;  et  ce  mot  peut  être  donné  comme  un  exemple 
des  difficultés  qu'cm  rencontre  à  traduire,  dans  nos  langues  modernes,  des 
expressions  aussi  compréhensives.  L'existence  donc  une  fois  bien  détermi- 
née, il  faut  remonter  à  sa  cause,  qui  est  Upddâna  ou  la  conception  '. 

Cette  cause  est  la  quatrième  condition  toujours  en  remontant.  Elle  se 
nomme  Upddâna,  la  prise,  la  caption,  l'attachement,  la  conception.  J'ignore 
pourquoi  Csoma  de  Côrôs  a  toujours  écrit  ce  terme  Apdddna,  en  le  tradui- 
sant par  privation,  ablation^.  Les  interprètes  tibétains  le  rendent  non  pas  seu- 
lement par  len-fa,  comme  le  Vocabulaire  pentaglotte,  mais  par  he^har  lenr 
pa,  expression  que  j'ai  trouvée  dans  le  morceau  précédeomient  cité  de  la 
Pradjnà  pâramitâ,  lorsqu'il  a  été  question  des  cinq  attributs  de  la  concept 
tion  ^.  Ces  cinq  attributs  sont  les  Skandhas,  dont  j'ai  promis  de  parler  bientôt 
lorsque  j'aurai  terminé  l'exposition  des  causes  et  des  effets  :  la  prise  ou  la 
conception  est  YUpdddna  même  dont  il  s'agit  ici.  L'expression  par  laquelle 
les  interprètes  tibétains  rendent  ce  terme  difficile ,  manque  dans  les  dic- 
tionnaires de  Csoma  et  de  M.  Schmidt  ;  elle  ne  se  trouve  que  dans  celui  de 
Schrôter,  qui  est,  quoi  qu'on  en  puisse  dire,  très-riche  en  renseignements 

'  Foe  kom  ki,  p.  188,  note.  '  Analysisof  theKah^ur,  dans  Joum,  AiitU. 

*  Suivant  M.  Goldstiiecker  :  Bhava  est  Vexis-  Soc.  rfBengal,  1 1,  p.  377;  et  Anafyiis  cf  ihg 

tenae  virtoêile ,  l'existence  en  puissance ,  qui  est  Sher-chin,  dans  Asiat.  Reiearchês,  i.  XX ,  p.  398 

comparable  à  la  iitvafiiç  d'Aristote,   comme  et  Sgg.  Conf.  Vocab»  pont  sect.  un,  n*  9. 

LjAti  Test  à  son  ivéfy^ia,  *  Ci-dessus,  p.  475«  note. 
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précieux.  Là  le  terme  qui  représente  Updddna  skandha,  savoir  ner-len^i 
phung^po,  est  engagé  dans  une  phrase  que  l'éditeur  de  Schrôter  a  traduite 
ainsi  :  «le  trouble  ou  Ja  peine  naissant  de  la  transmigration  \  »  Je  crois 
que  le  mot  de  transmigration  n'est  pas  exact,  mais  il  nous  conduit  certaine- 
ment bien  près  du  sens  qu'attribuent  au  terme  original  des  autorités  bud- 
dhiques  très-respectables.  Ainsi  un  texte  cité  par  M.  Hodgson  définit  ainsi 
VUpdddna  :  «L'existence  physique  de  l'embryon,  »  ce  qu'un  commentateur 
détermine  ainsi  :  <  la  conception  du  corps^.  »  Les  Brahmanes,  adversaires  des 
Buddhistes,  définissent  comme  il  suit  ce  terme  :  «  L'e£Port  ou  l'exertion  du 
«  corps  ou  de  la  voix^  ;  »  mais  j'ignore  sur  quoi  repose  cette  définition  qm 
n'o£&'e  qu'un  vague  souvenir  du  sens  d'Upddâna  (prise,  acception). 

Quoi  qu'il  en  soit,  le  Buddhiste  chinois  extrait  par  Klaproth  se  contente 
de  représenter  ce  mot  par  prise,  et  en  fait  un  accident  de  l'existence  de 
l'homme  de  vingt  ans,  qui  se  précipite  avec  ardeur  pour  s'emparer  de  l'objet 
de  sa  passion^.  Je  ne  puis  croire  qu'il  s'agisse  ici  de  l'homme  fait,  et  je  sup- 
pose que  le  Buddhiste  chinois  aura  cité  comme  exemple  «  de  la  prise ,  de 
<  l'attachement,  »  l'ardeur  du  jeune  homme  vers  les  objets  de  son  désir.  Je 
préfère  donc  le  sens  de  conception,  et  je  pense  qu'il  s'agit  ici  de  l'évolution 
de  l'être  qui  passe  par  la  conception  pour  arriver  à  l'existence.  Cette  notion 
se  lie  mieux  avec  les  conditions  qui  suivent,  tout  de  même  quelle  résulte 
assez  bien  de  la  condition  d'où  elle  sort.  Seulement,  comme  la  conception 
est  un  acte  dans  lequel  l'être  conçu  est  jusqu'à  un  certain  point  passif,  il  me 
paraît  qu'il  faut,  pour  bien  juger  de  toute  la  force  du  mot  Updddna,  accorder 
à  l'être  passant  par  cette  phase  qui  précède  l'existence ,  un  certain  degré 
d'activité,  qui  est  exprimé  par  le  terme  original  de  caption,  une  activité  qui 
lui  fait  prendre  pour  lui ,  qui  lui  fait  saisir  les  cinq  attributs  de  la  forme , 
de  la  sensation,  de  l'idée,  des  concepts  et  de  la  connaissance,  lesquels  unis 
aux  cinq  sens  et  aux  éléments  grossiers  dont  se  compose  le  corps,  marquent 
son  apparition  dans  une  des  six  voies  de  l'existence. 

Ce  qui  me  confirme  dans  cette  idée,  c'est  que  le  mot  Updddna  a,  outre 
l'acception  spéciale  que  nous  étudions,  un  sens  tout  moral,  celui  d'attache- 
ment,  adhérence,  sens  qui  figure  dans  ces  cinq  termes:  Kdm''Updddna,fi  l'attache- 


'  Bhotanta  Dietimu  p.  117,  coL  1.  ^  Golebrooke,  MitcelL  Esmys,  t.  I,  p.  396; 

'  Hodgson,  Qaoiat  etc.  dms  Joum,  Asiat        ce  sons  parait  trop  limîlé. 
Soc.  rfBengal,  t.  V,  p.  78.  *  Fœ  koae  ki,  p.  a8S,  note. 
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«  ment  au  plaisir;  »  Ditth-upâdâna,  «  rattachement  aux  fausses  doctrines;  »  Çt- 
lappat-apddâna,  «rattachement  contraire  ou  négatif  quant  à  la  morale;» 
Atthavâdrupdddna,  «  l'attachement  à  la  dispute  ^  »  Je  ne  cache  pas  que  ces 
termes  sont  empruntés  au  pâli,  c  est-à-dire  au  Buddhisme  du  Sud,  et  qu'on 
peut  contester  la  justesse  de  l'application  que  j'en  fais  ici  aux  textes  sans- 
crits du  Nord.  Mais  je  prie  le  lecteur  d'admettre  pour  un  instant,  ce  qui 
sera  amplement  prouvé  plus  tard,  savoir  qu'en  fait  de  termes  philosophiques 
et  en  ce  qui  touche  la  valeur  de  ces  termes,  le  pâli  sert  autant  à  l'inter- 
prétation des  textes  sanscrits  du  Népal,  que  le  sanscrit  à  celle  des  livres 
pâlis  de  Ceylan  ^.  J'ajoute  ici ,  pour  terminer,  un  passage  qui  montre  avec 
quelque  détail  le  mode  dont  s'opère  l'acte  que  je  crois  être  la  conception , 
ou  la  prise  de  l'existence. 

«  L'homme,  ô  Religieux,  est  formé  de  six  éléments  {Dhâtu).  Cela  résulte 
de  cet  axiome,  que  la  réunion  des  six  éléments  est  la  cause  de  la  descente 
du  germe  dans  le  sein  de  la  mère.  Car  ces  éléments  sont  les  contenants 


'  Judflon ,  fiarmoA  Dict»  p.  45.  Je  ne  suis  pas 
sûr  du  seus  du  troisième  terme;  pour  que  ma 
traduclioD  fût  certaine,  il  faudrait  que  le  mot 
original  fût  Çtlappatchapâdâna,  pour  le  sanscrit 
çûa-prati-apâdâna. 

'  Je  place  ici,  avant  de  finir,  Texplication 
de  M»  Goldstuecker  :  tVUpâdâna,  ou  les  Upâ- 
dâna  skandhas,  sont  la  cause  de  Texistence  vir- 
tuelle ou  embryonique,  mais  embryonique ,  je 
crois ,  dans  un  sens  plus  large  et  non  restreint 
à  Tétat  embryonique  de  Thomme.  Je  traduis 
d* abord  apâdâna  par  cause  matérielle.  Ce  terme 
a  été  pour  moi  un  des  plus  difficiles  ;  cependant 
je  crois  que  les  endroits  que  je  vais  citer  lui 
enlèveront  un  peu  de  son  obscurité.  II  est  dit 
dans  le  Védânta  sâra  (éd.  Frank,  p.  5 ,  1.  a3  ;  et 
p.  6,  1.  1  et  a)  que  Tchâitanya  (Brabma)  est, 
par  ses  deux  forces,  nimitta  et  upàdâna,  et  on 
ajoute  :  comme  Taraignée,  par  rapport  à  sa 
toile ,  est  nimitta  par  sa  nature  et  vpàiâna  par 
son  corps.  Windischmann ,  sur  Çanikara,  inter- 
prète (p.  ig,  sur  le  çloka  i a  de  la  sixième 
page)  upâddna  par'causamateriaUs,  en  alléguant 
d*autres  exemples.  Dans  toute  la  Mîmâmsâ  ce 


mot  a  la  même  signification ,  et  je  me  borne  à 
citer  un  passage  qui  en  donne  une  définition 
complète  et  très-satisfaisante  (  Mâdhavtya  Djài' 
mini  nyâya  mâlà  vistara ,  f.  58  &  de  votre  ma- 
nuscrit) :  Ananachihitasya  anuchthânam  apâdâ^ 
nam^  c  est-à-dire  :  Upàdâna  est  rattachement  à 
ce  qui  est  sans  attachement,  à  ce  qui  est  primi- 
tif. Mais  ce  qui  peut  servir  de  point  d*atta- 
chement  sans  en  avoir,  sans  avoir  de  cause, 
doit  être ,  si  je  peux  m*exprimer  ainsi ,  palpa- 
ble, par  conséquent  matériel;  c*est  donc  la 
cause  visible.  Et  par  excès  de  clarté  (ce  qui 
n*arrive  pas  souvent  aux  çlôkas  de  Mâdhava  et 
au  commentaire  qu*il  en  a  donné  lui-même), 
Tauteur  ajoute  :  Tatchtcha  karmavichayah  pa^ 
rucha  vyâpârah  :  Et  ceci  se  trouve ,  se  dit  d'un 
objet,  et  devient  la  besogne  de  Thomme.  Cela 
est  dit  par  opposition  à  vidhâna  qui  est  apra' 
vritta  pravartanam  et  puracha  viehayak  çahda 
vyàpdral^.  Il  termine  par  :  Iti  nudiàn  hhida]^ 
D'autres  endroits  sont  parfaitement  conformes 
à  cette  explication ,  qui  enlève  tout  doute  sur  la 
signification  d*apâdâna,  L'étymologie  de  ce  mot 
me  parait  également  la  donner,  en  exprimant 
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[dhd-ta)  de  la  naissance,  parce  qu^lsTengendrent,  la  nourrissent  et  la  font 
croître.  Or  ici  Télément  qui  engendre,  c^est  celui  de  la  connaissance  (ou  de 
la  conscience ,  Vidjnâna] ,  parce  qu  il  est  Torigine  de  la  prise  d'un  nouveau 
corps.  Les  éléments  qui  nourrissent,  ce  sont  les  éléments  grossiers,  la 
terre,  l'eau,  le  feu,  le  vent,  parce  qu'en  se  réunissant,  ils  constituent  le 
corps.  L'élément  qui  fait  croître,  c'est  celui  de  l'espace  [Akâça),  parce  que 
c'est  celui  qui  lui  donne  la  place  dont  il  a  besoin.  Voilà  pourquoi  ces 
éléments  ont  le  nom  de  Dhdta;  ce  sont  des  Dhâtas,  des  contenants,  parce 
qu'ils  contiennent  le  principe  prenant  im  nouveau  corps  ^  » 

Il  faut  passer  maintenant  à  la  cause  de  laquelle  sort  YUpâddna,  mot  que, 
faute  d'expression  plus  précise,  je  traduis  par  conception. 

Cette  cause,  qui  est  la  cinquième,  est  Trïchnâ,  la  soif  ou  le  désir.  La 
signification  de  ce  terme  n'est  pas  douteuse.  Le  commentateur  cité  par 
M.  Hodgson  s'exprime  ainsi  à  cet  égard  :  •>  Ensuite  naît  dans  le  corps  ar- 


Tobjet  qu  on  peut  saisir,  ddà  (et  qui  par  consé- 
quent est  matériel  ) ,  mais  qui  est  Yapa  des  sens , 
c est-à-dire  qui  est  la  base,  la  cause;  c*est-À- 
dire  encore ,  la  cause  saisissable ,  matérielle. 
Si  je  conserve  celte  explication,  le  mot  Skandha 
perd  aussi  de  ses  ténèbres  ;  car  je  serais  tenté 
de  le  prendre  dans  son  sens  primitif  duquel  les 
autres  sens  d'agrégat,  d'accumulation,  etc.  dé- 
rivent. Je  Iraduis  Skandha  par  épaule,  et  Upâ- 
dâna  skandha  est  un  talpuracha  de  la  façon  de 
ceux  que  Pânini  décrit  (II ,  i ,  36) ,  où  le  thème 
UpAdâna  est  pour  le  datif  du  mot  décliné.  Du 
sens ,  épaule  pour  les  causes  matérielles ,  on  dé- 
rive :  ce  en  quoi  reposent  les  causes  matérielles, 
ce  par  quoi  elles  deviennent  connaissables.  De 
cette  manière  je  me  conforme  parfaitement  au 
commentateur  que  vous  citez,  p.  ^76,  note;  et 
Texplication  des  Upâdâna  skandhas  par  rdpa^  etc. 
suivant  que  Ton  les  saisit  par  le  corps  ou  par 
Tesprit,  devient  tout  à  fait  claire.  Je  deman- 
derai même  si  ce  mot  Skandha,  dans  son  ac- 
ception d'agrégat  ou  de  cause  (comme  dit  le 
commentateur,  p.  AyS),  ne  doit  pas  faire  né- 
cessairement partie  d*un  composé.  G*est  sous 
cette  condition  seulement  que  ce  sens  me  pa- 


rait justifiable.  Quant  à  moi ,  je  ne  me  rappelle 
pas  de  ravoir  rencontré  seul  dans  cette  accep- 
tion; et  celle  du  verbe  skandk  (accumuler) 
est,  comme  Tindique  sa  conjugaison  et  le 
Dhâtapâlha  de  Westergaard,  très-probablement 
une  formation  dénominative  faîte  quand  on 
avait  oublié  la  raison  de  l'appUcation.  Je  crois 
donc  que  les  Upâdâna  skandhas  sont  les  hases 
des  causes  visibles  qui  répondraient  aux  éléments 
invisibles  des  Brahmanes,  comme  Texistence 
réelle  suppose  les  éléments  visibles.  Ainsi, 
pour  les  Buddhistes,  le  Bhava  a  pour  cause 
les  éléments  invisibles,  ou  la  base  des  causes 
visibles.  •  Étant  peu  familiarisé  avec  la  doc- 
trine de  la  Mîmâmsâ,  je  ne  possède  pas  les 
éléments  nécessaires  pour  discuter  cette  opi- 
nion; quelque  ingénieuse  qu*elle  me  paraisse, 
elle  n  est  pas  encore  assez  démontrée  à  mes 
yeux  pour  m*engager  à  modifier  à  ce  point  mon 
interprétation. 

'  Abhidharma  kâça  vyâkhyâ,  f.  48  aei  b, 
man.  Soc.  Asiat.  Le  commentateur  nous  ap- 
prend dans  un  autre  endroit  (f.  55  6) ,  que  ce 
passage  est  emprunté  au  Sûtra  intitulé  Garbha 
avakrânti  (la  descente  du  fœtus). 
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«  chétype,  le  désir  ou  Tamour  mondain^;  ■  et  les  Brahmanes  qui  réfutent 
les  Buddhistes,  définissent  ce  désir  de  cette  manière  :  «  La  soif  est  le  désir 
«  de  renouveler  les  sensations  agréables,  et  celui  d'éviter  ce  qui  est  dés- 
«  agréable ^.  »  Ici  encore  le  Buddhiste  chinois  a,  du  moins  d'après  Kla- 
proth,  attribué  à  la  jeunesse  de  Thomme  cette  condition  qui  se  produit  à 
une  époque  certainement  plus  primitive  de  son  existence  '.  Si  en  effet  j'ai 
bien  déterminé  le  mot  précédent,  si  ÏUpâdâna  est  la  conception  physique 
qui  constitue  l'existence  de  l'individu  et  le  prépare  à  la  naissance,  la  Trïchnâ 
est  une  condition  de  l'individu  antérieure  à  la  conception,  ou  de  l'être  ar- 
chétype, suivant  M.  Hodgson;  ce  qui  ne  rappelle  pas  mal  le  Ldnga  çartra, 
ou  le  corps  composé  de  purs  attributs,  admis  par  l'école  Sàmkhya,  et  que 
semble  définir  le  commentateur  précité. 

Constatons  donc  qu'à  partir  du  désir,  nous  entrons  dans  une  série  de 
conditions  qui  sont  envisagées  indépendamment  de  tout  sujet  matériel,  et 
qui  forment  l'enveloppe  d^un  sujet  idéal.  Il  n'est  pas  facile  à  nos  esprits 
européens  (je  ne  parle  après  tout  que  pour  moi) ,  de  se  figurer  des  qualités 
sans  substance  et  des  attributs  sans  sujet;  moins  facile  encore  de  comprendre 
comment  ces  qualités  peuvent  former  un  individu  idéal,  qui  sera  plus  tard 
un  individu  réel.  Mais  rien  n'est  plus  familier  aux  Indiens  que  la  réalisation 
et  en  quelque  sorte  la  personnification  d'entités  absolues,  détachées  de 
l'être  que  nous  sonunes  accoutumés  à  voir  joint  à  ces  entités;  et  tous  leurs 
systèmes  de  création  ne  sont  que  des  passages  plus  ou  moins  directs,  plus 
ou  moins  rapides  de  la  qualité  abstraite  au  sujet  concret.  Faisant  donc,  au 
terme  qui  nous  occupe,  l'application  de  ces  remarques  qui  seraient  suscep- 
tibles de  plus  longs  développements,  je  dirai  que  dans  le  terme  de  Trtchnâ, 
la  soif  ou  le  désir,  il  ne  faut  pas  voir  un  être  matériel  qui  désire,  mais 
seulement  un  désir  abstrait,  un  pur  désir,  qui  termine  l'évolution  des  formes 
immatérielles  et  primitives  de  l'individu,  et  qui  produit  la  conception,  la- 
quelle commence  la  série  de  ses  formes  matérielles  et  actuelles.  Le  désir, 
quoique  cause  de  la  conception,  n'est  donc  pas,  selon  moi,  l'attrait  qu'é- 
prouvent les  deux  sexes  l'un  pour  l'autre;  car  alors  le  sujet  serait  changé, 
puisque  celui  ou  ceux  qui  désirent  ne  sont  pas  celui  qui  est  conçu.  Or 
dans  toute  cette  série  des  douze  causes  et  effets,  le  sujet  reste  toujoiu*s  le 

'  QaotationM^  etc.  dans  Joum.  Asiat  Soc.  of  *  Golebrooke,  Miscell  E$say$,  1. 1,  p.  396. 

Bengal,  t.  V,  p.  79.  *  Foe  houe  *i,  p.  287,  note. 
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même  ;  du  moins  rien  ne  m'autorise  à  supposer  que  les  quatre  dernières 
conditions  appartiennent  à  un  être,  et  que  les  huit  autres  (dont  sept  nous 
restent  encore  à  étudier),  désignent  un  autre  être.  Le  désir ^  dont  je  crois 
avoir  ainsi  déterminé  le  véritable  caractère,  a  pour  cause  la  condition  que  je 
vais  examiner,  la  sensation. 

Cette  cause  qui  est  la  sixième,  est  la  Védand  ou  la  sensation,  et  d'une 
manière  plus  générale,  la  sensibilité.  Le  doute  n'est  pas  plus  possible  sur  cet 
article  que  sur  le  précédent.  Le  texte  cité  par  M.  Hodgson  l'explique  ainsi: 
•  La  sensation  est  la  perception  définie,  »  et  le  commentateur  ajoute  :  «  Per- 
»  ception  ou  connaissance  définie,  comme  par  exemple,  cela  est  blanc  et  ceci 
«  noir;  cela  est  bien  et  ceci  est  mal^.  »  Colebrooke  définit  de  même  ce  mot  : 
«  la  sensation  de  la  peine  et  du  plaisir'.  »  Nous  voyons  par  la  glose  du  com- 
mentateur précité  qu'il  ne  s'agit  pas  seulement  ici  de  la  sensation  intérieure, 
sensation  qu'il  faut  considérer  comme  donnant  une  perception,  c'est-à*dire 
comme  une  sensation  accompagnée  de  connaissance,  mais  que  la  Védand 
contient  encore  la  notion  ou  le  jugement  moral;  ce  qui  ne  serait  pas  fa- 
cile à  comprendre ,  si  l'on  ne  se  rappelait  que  ces  espèces  de  jugements 
sont  l'œuvre  du  Manas  ou  du  cœur,  véritable  sens  interne  dont  les  Bud- 
dhistes,  ainsi  que  les  Brahmanes,  font  un  oi^ane  &  l'égal  de  l'œil,  de  la 
main  et  des  autres  instruments  de  la  sensation.  Ajoutons  qu'ici  encore  il 
faut  envisager  la  sensation  en  elle-même,  indépendamment  du  sujet  maté- 
riel, conmie  je  l'ai  dit  tout  à  l'heure  pour  le  désir,  efiet  de  la  sensation. 
Car  nous  sommes  encore  dans  les  qualités  abstraites  de  l'être  idéal,  qui  est, 
suivant  toute  vraisemblance,  le  type  primitif  de  l'être  réel,  qui  ne  com- 
mence qu'à  la  conception.  Cela  est  si  vrai  que  la  sensation  paraîtra  au 
nombre  des  cinq  Skandhas  ou  attributs  qu'agrège  la  naissance;  d'où  il  suit 
qu'il  y  a  deux  sensations  ou  sensibilités,  l'une  de  l'être  idéal  avant  sa  nais- 
sance, l'autre  de  l'être  réel  depuis  qu'il  est  né.  Cela  posé,  nous  pouvons 
passer  à  la  cause  de  la  sensation^,  c'est-à-dire  au  contact. 


'  Voici  comment  M.  Goldstuecker  comprend 
ce  terme  :  «  Je  crois  que  Tnchnd  exprime  Yap- 
fetitas,  le  désir  d'être  actif,  ou  la  fermentation 
intérieure  qu'éprouvent  les  déments  invisibles 
pour  procéder  à  leur  création  de  Bhava  ou  des 
iUments  visibles.  Alors  on  peut  dire  que  l'im- 
pulsion,  comme  essence  de  ces  éléments  invi- 


sibles, est  leur  cause,  est  ce  qui  les  précède 
virtudlement.  Gomme  Bhaoa  est  la  ^{nm^us  de 
Djâii^  de  même  on  peut  supposer  que  TrichnA 
est  la  Mfvafuç  des  UpAdàna  skandhas.  » 

*  Quotai.  etc.  dans  Joum.  etc.  t.  V,  p.  7g. 
'  Colebrooke,  Mt5c«Z/.  Essays,  1. 1 ,  p.  396. 

*  M.  Goldstuecker  définit  ainsi  œ  terme  :  «  La 

63. 
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Cette  cause  est  la  septième  ;  elle  se  nomme  Sparça,  le  toucher,  le  con- 
tact. Suivant  le  commentaire  cité  par  M.  Hodgson,  le  contact  a  lieu  «  lors- 
«  que  le  principe  pensant  doué  d'un  corps  sous  la  forme  d'archétype,  vient 
«  à  s'exercer  sur  les  propriétés  des  choses  ^  »  Colebrooke  donne  une  défini- 
tion à  peu  près  pareille  d'après  des  autorités  brahmaniques  :  «  C'est  le  senti- 
«  ment  du  chaud  et  du  froid  éprouvé  par  l'embryon  ou  l'être  doué  d'un 
«  corps ^.  »  Je  n'ai  pas  besoin  d'insister  sur  cette  cause,  dont  le  rapport  avec 
la  sensation  qui  en  est  l'effet  est  si  facile  à  saisir.  Il  faut  seulement  remar- 
quer que  cette  théorie  rapporte  à  l'évolution  du  corps  archétype  un  fait  que 
l'observation  directe  ne  nous  montre  que  dans  le  corps  matériel  déjà 
formé  ^.  La  cause  du  contact  est  la  réunion  des  ChadâyatancLS ,  qui  est  pla- 
cée immédiatement  au-dessus. 

Ces  Chaddyatanas  sont  donc  la  huitième  cause  en  remontant;  ce  sont 
les  six  places  ou  sièges  des  qualités  sensibles  et  des  sens.  Le  texte  cité  par 
M.  Hodgson  les  définit  ainsi  :  o  Les  six  sièges  ou  objets  extérieurs  des 
«  sens,  »  et  d'après  un  commentateur  :  t  Les  six  propriétés,  qui  peuvent  être 
«  senties  et  connues,  des  objets  naturels,  moraux  et  physiques^.  »  L'expli- 
cation empruntée  par  Colebrooke  aux  commentateurs  brahmaniques  est 
moins  claire  :  «  Les  sièges  des  six  organes  ou  les  places  des  sens  qui  sont 
«  formées  du  sentiment,  des  éléments  tels  que  la  terre,  etc.,  du  nom  et  de 
«  la  forme,  ou  du  corps,  en  relation  avec  celui  dont  ils  sont  les  organes^.  » 
Le  commentateur  de  l'Abhidharma  donne  du  mot  dyatana  (place)  une  ex- 
plication qui,  grammaticalement  parlant,  est  fausse,  mais  qu'il  importe  de 
rapporter  ici ,  pour  faire  comprendre  ce  que  les  Buddhistes  entendent  par 
ce  terme  :  «  C'est  ce  qui  étend  [tan-ôti)  la  production  ou  la  naissance  [ây-us) 
«  de  l'esprit  et  des  pensées  ^.  »  Les  sens  en  effet  en  mettant  l'esprit  en  rap- 
port avec  le  monde  extérieur,  étendent  et  développent  la  connaissance, 
ou  même  l'étendent  en  quelque  sorte  lui-même  dans  chacune  des  sensa- 


Védand  est  ¥  irritabilité ,  qui  prise  au  propre 
ne  s'applique  qu*aux  êtres  animés  et  organi- 
ques, mais  qui  parait  ici  dans  un  sens  analo- 
gue ,  quoique  plus  large.  » 

^  Quotations,  etc.  dans  Joam.  Asiat.  Soc,  of 
Bengal,  t.  V,  p.  78. 

*  Colebrooke,  Miscelh  Essays,  1. 1,  p.  396. 

^  Suivant  M.  Goldstuecker,  qui  est  conséquent 


k  son  système  d'explications ,  t  le  terme  Sparça 
désigne  la  sensibilité  également  étendue  à  toute 
la  nature,  à  tous  les  êtres  indistinctement.  > 

^  Quotations,  etc,  dans/oam.  Asiat.  Soc,  of 
Bengal,  t.  V,  p.  78,  note. 

*  Colebrooke,  MiscelL  Essays,  1. 1,  p.  3g6. 

*  Abhidhamia  kâça  vyàkkyà,  f.  3a  h  de  mon 
manuscrit. 
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lions  qu'il  perçoit.  Les  Chadâyatanas  sont  donc  les  six  sièges  des  qualités  sen- 
sibles, ou  autrement  les  six  sens,  savoir  la  vue,  Touïe,  l'odorat,  le  goût, 
le  toucher,  et  le  sens  interne  ou  Manas^. 

Mais  ce  nom  de  dyatana  ne  s'applique  pas  seulement  à  Y'œW  et  aux  autres 
sens,  y  compris  l'organe  interne,  sens  qui  sont  nommés  collectivement  Adh- 
yâtmika  âyatana,  «  sièges  intérieurs;  »  on  le  donne  encore,  d'après  le  com- 
mentateur précité,  à  la  forme  et  aux  autres  attributs  sensibles,  y  compris  le 
Dharma,  la  loi,  le  mérite,  ou  l'être,  attributs  qui  sont  nommés  collective- 
ment JSdAj^a  âyatana,  «  sièges  extérieurs^.  »  D'où  il  résulte  que  le  mot  dyatana 
désigne  les  cinq  organes  des  sens,  y  compris  l'organe  interne,  et  les  cinq 
qualités  sensibles,  y  compris  la  Loi  que  l'organe  interne  seul  peut  saisir. 
Quant  à  la  manière  dont  les  sens  mettent  l'esprit  en  communication  avec 
les  objets  extérieurs,  il  y  a  parmi  les  Buddhistes  deux  opinions  opposées. 
Les  uns  croient  que  l'esprit  ne  saisit  qu'une  image,  qu'une  représentation 
de  l'objet;  les  autres  croient  à  la  perception  directe  de  l'objet.  Ces  derniers  s'au- 
torisent du  passage  suivant  d'un  Sûtra  que  cite  un  commentateur  :  «  Voyant 
«  les  formes  à  l'aide  de  l'œil,  il  ne  saisit  pas  une  représentation  secondaire; 
0  et  parce  que  c'est  l'œil  qui  voit,  la  personne  [Padgala)  voit  par  l'œil*.  »  Les 
six  sièges  des  qualités  sensibles  ou  les  sens  ^  ont  pour  cause  le  nom  et  la 
forme  qui  les  précèdent  immédiatement  dans  l'évolution. 

Le  nom  et  la  forme,  Nâmarâpa,  sont  la  neuvième  cause;  c'est  une  expres- 
sion composée  comme  Djarâmarana,  la  décrépitude  et  la  mort.  Le  texte 
cité  par  M.  Hodgson  définit  cette  condition  :  «  les  notions  individuelles,  » 
sur  quoi  le  commentateur  ajoute  :  «  C'est  un  corps  organisé,  et  déi(ini,.mais 
«  qui  n'est  encore  qu'un  archétype,  et  qui  est  le  siège  de  la  conscience  indi- 
«  viduelle  ^,  »  dont  il  sera  parlé  tout  à  l'heiu^e.  Les  autorités  brahmaniques 


'  Les' Tibétains  traduisent  Chadâyatana^&r 
Skye-mtchhed,  t  les  sens.  » 

'  Abhidharma,  etc,  f.  &8  6^  man.  Soc.  Asiat. 

^  Ibid,  {.  6'j  h,  man.  Soc.  Asiat. 

*  Voici  la  note  de  M.  Goldstuecker  sur  les 
Ayatanas  :  iD*après  le  commentateur,  les  six 
sièges  n*expriment  pas  seulement  les  six  organes 
de  rhomme,  mais  aussi  la  forme  et  les  autres 
attributs  sensibles.  Cette  application  me  prouve 
encore  davantage  que  Sparça,  Vêdanâ  et  tou- 


tes lés  notions  précédentes  sont  les  attributs 
de  tous  les  êtres;  car  si  elles  n  étaient  que  les 
attributs  de  Thomme  ou  des  êtres  animés,  il 
serait  difficile  d*entendre  pourquoi  les  iix  siè- 
ges embrasseraient  aussi  la  forme,  etc.  attri- 
buts qui  maintenant  peuvent,  à  faide  d*une 
métaphore,  passer  pour  les  organes  par  les- 
quels la  nature  inorganique  est  susceptible  de 
sensibilité  et  d'irritabilité.  ■ 

^  Qaotatio7ts,etc.  dans/oant.  etc.  t.  V,  p.  78. 
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alléguées  par  Golebrooke  s'expriment  ainsi  :  «  De  la  réunion  du  sentiment 
«  ou  de  la  conscience  avec  la  semence  paternelle  et  le  sang  utérin,  dérive  le 
«  rudiment  du  corps,  sa  chair  et  son  sang,  son  nom,  nàman,  et  sa  forme, 
«  rapa^.  »  U  nest  pas  douteux  quil  ne  s'agisse  ici  du  nom  et  de  la  forme 
d'un  sujet  idéal  ou  archétype,  comme  le  disent  les  textes  allégués  par 
M.  Hodgson;  et  je  ferai  ici  la  même  observation  que  sur  la  sensation  :  cest 
que  la  fwme  paraîtra  tout  à  l'heure  au  nombre  des  cinq  attributs  réunis  par 
la  naissance;  d'où  il  résulte  que  la  forme  est  double,  l'une  qui  appartient 
au  corps  idéal,  l'autre  que  reçoit  le  corps  matériel.  Le  Nàmarâpa  représente 
donc  ce  qu'il  y  a  de  plus  extérieur  dans  l'individualité;  mais^  je  le  répète, 
cette  individualité  est  celle  de  l'être  idéal,  type  de  l'être  réel  qui  ne  se 
montre  extérieurement  qu'à  l'instant  de  la  conception^.  Le  nom  et  la  forme, 
ou  le  signe  extérieur  de  l'individualité ,  ont  pour  cause  la  connaissance. 

La  connaissance,  Vidjnâna,  ou  le  sentiment,  car  ce  terme  est  fort  com* 
préhensif,  est  la  dixième  cause.  Le  texte  cité  par  M.  Hodgson  la  définit  ainsi  : 
«  les  notions  générales;  »  sur  quoi  le  commentateur  ajoute  :  «  Quand  le  Sarh^ 
«  kdra  ou  le  désir  qui  est  la  cause  du  Vidjnâna,  devient  excessif,  la  conscience 
«  individuelle  commence  à  paraître  '.  »  Suivant  les  autorités  brahmaniques 
citées  par  Golebrooke ,  «  Vidjnâna  est  le  sentiment  ou  le  commencement  de 
«la  conscience^.  »  Ce  terme  signifie,  à  proprement  parler,  la  connaissance 
distincte,  et  le  sens  n'en  est  pas  toujours  facile  à  déterminer,  même  dans 
les  monuments  de  la  littérature  brahmanique.  Ici  je  crois  que  le  mot  de 


'  Golebrooke,  Miscell.  Essays,  1. 1,  p.  3g6. 

*  Voici  comment  M.  Goldstuecker  entend  le 
Nàmarâpa  :  «  Je  crois  que  Nàmarâpa  doit  être 
rendu  par  siibstantialitè  ou,  si  nous  nous  con- 
formons aux  conceptions  buddhiques ,  réalité. 
Mais  le  mot  de  rétdité  a  rinoonvénient  de  ne 
pas  exprimer  assez  nettement  la  réunion  insépa- 
rable (imitée  par  le  composé)  de  Tessenoe  et  de 
la  forme.  La  signification  de  nâman  est  essence, 
dans  toute  la  Mimâmsâ.  Il  est  opposé  au  guna, 
à  l'accident  qui  périt,  et  employé,  par  exem- 
ple, pour  désigner  des  sacrifices  indéfinissables 
qui  procurent  Témancipation  finale,  le  ciel,  et 
à  la  consommation  desquels  d'autres  sacrifices 
seront  comme  gunas.  Selon  moi,  Nàmarâpa 


exprime  cette  substantialité  où  Tessence  est 
mariée  à  la  forme,  et  qui  est,  pour  ainsi  dire, 
la  dernière  limite  du  monde  corporel.  De  là 
dérive  tout  :  et  en  effet  les  notions  suivantes 
s^élèvent  ou  tâchent  de  s*élever  au-dessus  du 
monde  corpord;  car  la  cause  de  la  substantia- 
lité ,  qui  est  déjà  Fidée  elle-même ,  mais  Fidée 
encore  attachée  par  une  partie  d'elle-même  au 
monde  corporel,  par  râpa,  par  la  forme,  la 
cause  de  la  substantialité,  dis-je,  ne  peut  être 
que  quelque  chose  d'idéal.  >  Je  n'ai  pu  jusqu'ici 
justifier  cette  interprétation  par  les  textes. 

'  QaotaL  from  origin,  eie,  dans  Joum.  Asiat 
Soc.  of  Bengali.  V.f.-jS. 

^  G)lebrooke,  MUcelL  Essays,  1. 1,  p.  3g6. 


DU  BUDDHISME  INDIEN. 


503 


connaissance  est  Texpression  la  plus  convenable  ;  mais  il  faut  réunir  ensemble 
la  notion  de  sentiment  et  celle  de  connaissance ,  qui  sont  données  séparément 
par  les  autorités  citées  tout  à  l'heure.  Il  me  semble  que  celle  de  connaissance 
pure  serait  trop  restreinte,  quoique  ce  soit  le  sens  qu'adopte  Gsoma,  qui 
traduit  ce  mot  par  cegnition^.  Les  interprètes  tibétains,  qui  sont  comme  à 
leur  ordinaire  matériellement  exacts,  rendent  très-bien  le  préfixe  vi  par 
mam-par,  «  totalement,  complètement,  »  et  le  substantif  djndfui  f9^ ches-pa , 
«  connaissance;  »  mais  cette  version  ne  nous  apprend  rien  de  neuf  sur  le  sens 
de  Vidjndna.  Ici  encore  le  lexique  de  Schrôter  vient  à  notre  secours,  en 
traduisant  ce  terme  par  «  âme ,  vie,  âme  raisonnable^.  »  C'est  peut-être  un  peu 
trop  dire,  car  il  s'agit  plutôt  ici  d'une  qualité  abstraite  que  d'un  être  concret; 
cependant  il  faut  convenir  que  cette  interprétation,  qui  manque  aux  dic- 
tionnaires de  Csoma  et  de  Schmidt,  nous  mène  assez  directement  à  l'idée 
de  conscience  qu'exprime  aussi  le  terme  de  Vidjnâna^.  J'ajoute  que  le 
Vidjnana  ou  la  connaissance  est  de  deux  sortes,  l'une  (et  c'est  celle  dont  il 
s'agit  ici)  qui  est  un  attribut  de  l'être  idéal,  l'autre  qui  est  le  cinquième 
attribut  de  l'être  matériel.  Passons  maintenant  à  la  cause  de  la  connaissance , 
qui  se  nomme  Samskâra. 

Cette  cause,  qui  est  la  onzième,  n'est  jamais  indiquée  dans  les  textes  du 
Népal  que  par  un  nom  au  pluriel,  les  Samskâras.  Je  ne  crois  pas  que  cette 


^  Analyàsofihe  Sher-chin,  dans  Aiiat  Res. 
L  XX,  p.  398  ;  et  Tih.  Diction,  p.  a55,  col.  1. 

^  Bhotanta  Diction,  p.  34a ,  col.  a. 

'  Voici  les  observations  de  M.  Goldstnecker 
sur  cet  article  :  «  Si  je  crois  que  jusqu-ici  tout 
le  développement  de  la  théorie  buddhique  se 
déroule  dans  un  ordre  parfait  et  presque  irré- 
futable ,  malgré  ses  lacunes  énormes  et  les  sauts 
intellectuels  que  Tesprit  est  obligé  de  faire  pour 
le  suivre,  je  suis  également  convaincu  que  c*est 
dans  les  trois  dernières  notions,  à  partir  de  la 
dixième,  que  commencent  les  abîmes  quil 
n  est  plus  possible  de  combler.  Le  terme  de 
Vidjndna  est,  il  me  semble,  exactement  notre 
savoir,  c*est*à*dire  la  quantité  de  connaissances 
qu*un  homme  a  acquises.  C'est  ainsi  que  ce 
mot  est  constamment  employé  dans  tout  le 
cours  du  Vèdânta ,  ou  3  est  également  opposé 


à  Djnâna ,  le  vrai  savoir.  Ainsi  VidjMna  est  le 
savoir  de  ce  qui  est  :  vi,  multiple,  divers,  sans 
unité,  par  conséquent,  suivaot  le  Védânta, 
faux.  Djnâna,  au  contraire,  est  le  savoir  par 
excellence,  le  savoir  de  ce  qui  est,  de  Brahma, 
c  est  le  vrai  savoir.  Et  j*irai  même  jusqu  i  dire 
que  comme  Chadàyatana  exprime  les  six  or- 
ganes de  rhomme,  et  les  organes  de  la  nature 
inorganique,  en  un  mot  tout  organe  en  géné- 
ral ,  VidjMna  exprime  savoir  et  tout  ce  qui 
est  la  base  du  savoir,  tout  ce  monde  non  réel, 
rempli  d* apparitions,  de  variétés.  Vi^'ndna  a 
donc  cette  duplicité,  intellecindle  toutefois, 
par  laquelle  il  devietit  la  cause  de  la  substan- 
tialité,  ou  pour  mieux  dire, la  notion  àlaqudle 
celle  de  la  substantialité  est  subordonnée.  Je 
traduirais  conséquemment  Vidjnâna-par  la  va- 
riéti,  connue  ou  à  connaître.  • 
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circonstance  soit  tout  à  fait  indififérente.  Elle  ne  paraît  cependant  pas  avoir 
frappé  les  auteurs  qui  ont  parlé  jusqu'ici  de  la  doctrine  de  révolution  des 
êtres.  Le  texte  cité  par  M.  Hodgson  définit  le  terme  Samskdra  par  «  Timpres- 
«  sion  illusoire  ;  »  à  quoi  le  commentateur  ajoute  :  ^  La  croyance  du  principe 
«  sensible  non  revêtu  d'un  corps,  dans  la  réalité  de  ce  qui  n  est  qu  un  mirage, 
«  est  accompagnée  d'un  désir  pour  ce  mirage ,  et  de  la  conviction  de  son  mé- 
«  rite  et  de  sa  réalité  :  ce  désir  se  nomme  Samskdra^.  »  Suivant  les  autorités 
brahmaniques  citées  par  Colebrooke ,  «  le  Samskdra  est  la  passion,  qui  com- 
«  prend  le  désir,  l'aversion ,  la  crainte ,  la  joie  ^.  »  La  notion  de  désir  et  celle 
de  passion  me  paraissent  un  peu  trop  restreintes  ;  je  les  crois  bien  implici- 
tement contenues  dans  le  terme  de  Samskdra,  mais  sa  valeur  étymologique 
nous  révèle  une  nuance  que  masque  entièrement  l'interprétation  toute  mo- 
rale que  je  viens  de  citer.  Primitivement  Samskdra  signifie  accomplissement, 
ojchèvement  au  propre ,  puis  conception,  appréhension  au  figuré.  Les  Samskdras 
sont  donc  les  choses  qaœ  jingit  animas,  ce  que  l'esprit  crée,  fait,  imagine 
{samskarôti);  ce  sont,  en  un  mot,  les  produits  de  la  faculté  qu'il  a  de  conce- 
voir, d'imaginer;  et  si  le  mot  Samskdra  était  employé  au  singulier,  je  n'hési- 
terais pas  à  le  traduire  par  imagination  '.  La  forme  du  pluriel  m'a  décidé  pour 


^  Qaotations,  etc,  dans  Joam.  etc.  t.  V,  p.  78. 

*  Colebrooke,  Mise.  Ess.  1. 1,  p.  3g4  et  3g6. 

'  Entre  beaucoup  de  passages  par  lesquels 
je  pourrais  justifier  le  sens  que  j*attribue  au 
terme  deSamskâra^^e  me  contenterai d  en  citer 
un,  que  j*emprunte  à  un  livre  très-respecté ,  le 
Lolita  vistara,  et  dont  la  version  tibétaine  est 
entre  les  mains  du  public  savant.  Ce  passage 
me  donnera  une  occasion  nouvdle  d'appuyer 
par  un  exemple  direct  Topinion  générale  que 
j*ai  énoncée  plus  haut  sur  la  valeur  de  ces  ver- 
sions. Après  avoir  annoncé  qu'un  jour  vien- 
drait où  des  Religieux  infidèles  refuseraient  de 
croire  à  la  naissance  miraculeuse  du  Bôdhi- 
sattva,  Çâkyamuni  ajoute  :  PaçyaAnanda  kiyan- 
tam  té  môkaparuchâ  hahvapunyàbhisamskdram 
ahhisamskarichyanti,  yê  huddhadharmân  pratik- 
ckêpsyanti ,  Idbhastttkâraçlôkàbhïbhâtâ  ,  atch* 
tchâralagnàh ,  lâbhasatkârdbhibhâid  itaradjâ- 
tfydh;  ce  qui  doit  signifier:  «Vois,  ô  Ananda, 


«combien  sont  nombreuses  les  imaginations 
«  coupables  auxquelles  se  livreront  les  hommes 
«insensés  qui  rejetteront  les  lois  du  Buddha; 
«  ces  hommes  esclaves  du  gain ,  des  honneurs 
«  et  de  la  renommée ,  plongés  dans  la  fange , 
«  vaincus  par  le  gain  etTamour  des  respects,  et 
«naturellement  grossiers.  »  (Ledit,  vist,  f.  5i  b,) 
La  version  tibétaine  a  fourni  à  M.  Foucaux  la 
traduction  suivante  :  «  Ces  hommes  obscurcis  se 
«joueront  dans  des  stances  de  perfections  ac- 
«quises  et  dignes  du  respect;  livrés  à  Tirapu- 
«  reté,  foulant  aux  pieds  ce  qui  est  vénérable, 
«  voyez-les ,  ces  hommes  de  basse  condition ,  re- 
«jetant  la  doctrine  de  Sang-gyas  et  d'abandon- 
«  nant  ouvertement  et  sans  réserve  aux  imagi- 
«  nations  sans  nombre  qu*enfante  le  vice.  » 
(  Foucaux ,  Spécimen  du  Gya  tcher  roi  pa , 
p.  a4,  et  du  texte  tibét.  p.  3a  et  33.)  J'ignore 
comment  les  interprètes  tibétains  ont  pu  tra- 
duire aussi  obscurément  «  se  joueront  dans  des 
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le  sens  de  conception;  je  Tai  remplacé  par  celui  de  concepts  qui  est  sans  doute 
un  peu  technique,  mais  qui  évite  la  confusion  qu  on  eût  pu  faire  en  français, 
des  conceptions  [Samskdra)  avec  la  conception  [Upddâna). 

Le  mot  de  concept,  pris  dans  la  signification  très-étendue  de  produit  de  l'ima- 
gination,  me  paraît  encore  justifié  par  le  passage  suivant  d'un  commentateur 
singhalais.  Le  livre  auquel  je  l'emprunte  est  le  Djinâlamkâra,  ou  la  description 
poétique  des  perfections  du  Djina  ou  du  Buddha ,  écrite  en  pâli  et  accompa- 
gnée d'un  commentaire  composé  dans  la  même  langue.  Le  texte  se  demande  : 
«  Quel  est  celui  qu'on  nomme  Buddha,  Buddhô  kd  ti?  »  et  le  commentateur  dé- 
veloppe ainsi  cette  question  :  «  Buddhô  ti  ko  sattd  va  samkhârô  va,  Quel  être  réel , 
«  ou  quelle  conception,  est  celui  qu'on  nomme  Buddha  ^?  »  Dans  ce  texte,  si 
je  ne  me  trompe,  samkhdra  (pour  le  sanscrit  sainskdra)  est  opposé  à  satta  (pour 
sattva);  et  comme  sattva  signifie  créature,  être  réel,  il  n'est  pas  douteux  que 
samskdra  ne  veuille  dire  conception.  Mais,  il  ne  faut  pas  l'oublier,  ces  concep- 
tions ou  concepts  doivent  être  pris  dans  un  sens  très-large;  il  faut  y  voir,  avec 
le  commentateur  cité  par  M.  Hodgson,  des  conceptions  de  l'intelligence, 
comme  celle  de  l'existence  du  monde  extérieur,  puis  des  conceptions  du 
cœur,  si  je  puis  m'exprimer  ainsi,  comme  l'amour  et  la  haine  et  les  autres 
mouvements  passionnés  qu'excite  la  vue  de  ce  monde  illusoire^.  Ici  s'applique 
encore  l'observation  déjà  faite  siu*  la  forme,  la  sensation  et  la  conscience, 
c'est  que  les  Samskdras  ou  concepts  sont  de  deux  sortes  :  les  uns  sont  ceux 
dont  il  vient  d'être  question,  les  autres  reparaîtront  tout  à  l'heure  au  nombre 


«  stances  de  perfections  acquises  et  dignes  du 
«  respect ,  •  Tépithète  si  claire  du  texte  sanscrit, 
Idbha  satkdra  çlâka  abhibhâtâh,  «vaincus  par 
«  le  gain ,  par  le  respect  et  par  la  renommée.  » 
L'interprète  tibétain  a  certainement  trop  res- 
treint la  signification  du  moiçïâka,  qui  veut  dire 
non-seulement  stance,  mais  encore  renommée, 
gloire,  soit  que  la  gloire  résulte  des  stances  ou 
des  chants  des  poètes,  soit  que  çlâka  dérive 
d'une  transformation  ancienne  et  maintenant 
ignorée  du  radical  çra  (entendre).  Quoi  qu'il 
en  soit,  l'acception  de  stance  ne  convient  pas 
ici,  et  l'interprétation  que  je  propose  ne  peut 
faire  di£Bculté.  Ne  serait-il  même  pas  possible, 
en  y  regardant  de  près,  de  traduire  ainsi  très- 


littéralement  le  passage  tibétain  :  «  O  Ânanda , 
«sic  homines  stupidi,  quœstu  et  veneratione 
•  et  laudibus  victi ,  sordibus  immersi ,  honorum 
«  splendore  victi,  ignobiles  génère,  hi  Buddhœ 
«  legem  despicientes,  quam  multas  impias  ima- 
«ginationes  mente  concipiunt,  vide.  ■  Si  cette 
version  sortait  bien,  comme  je  le  suppose,  du 
texte  tibétain,  elle  aurait  l'avantage  de  rendre 
mot  pour  mot  l'original  sanscrit ,  dont  le  sens 
d'ailleurs  ne  me  paraît  pas  douteux. 

'  Djinâlamkâra   f.  i  a  (  de  mon  manuscrit 
'  Voici  la  note  de  M.  Goldstuecker  relati- 
vement à  ce  terme  capital  :  «  Vous  avez  déjà  fait 
ressortir  l'importance  du  pluriel  de  Samskâra, 
et  je  suis  convaincu  que  ce  nombre  est  décisif 
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des  cinq  attributs  agrégés  par  la  naissance.  Les  premiers  résultent  de  la 
croyance  à  l'existence  de  ce  qui  n'est  pas;  et  c'est  pour  cela  que  l'on  dit  qu'ils 
ont  leurs  causes  dans  YAvidyâ,  l'ignorance  ou  le  non-être. 

A  ces  observations  j'ajouterai  que  le  terme  de  Samskâra  se  traduit  souvent 
d'une  manière  très-satisfaisante  par  composé;  j'en  donnerai  seulement  pomr 
exemple  un  passage  que  j'ai  cité  plus  haut  ^  et  auquel  cette  signification 
convient  mieux  que  celle  de  concept  ou  imagination.  Ces  deux  interpréta- 
tions ne  sont  pas  d'ailleurs  aussi  éloignées  Tune  de  l'autre  qu'on  pourrait 
le  croire  au.  premier  coup  d'œil  :  elles  ne  diffèrent  que  suivant  le  point  de 
vue  d'où  l'on  se  place.  Envisage-tron  les  Samskâras  d'une  manière  abstraite? 
ce  sont  les  imaginations,  les  conceptions,  les  créations  de  l'esprit  résultant 
d'une  croyance  erronée  à  l'existence  de  ce  qui  n'est  pas.  Les  considère-t-on 
au  contraire  d'une  manière  concrète  ou  dans  la  réalité?  les  Samskâras  sont 
les  êtres,  ces  créations  variées,  qui  sont  des  composés  véritables,  non-seule- 
ment parce  qu'on  se  les  représente  formés  de  parties  [samskrita,  confecta)^ 
mais  parce  qu'aucun  être  relatif  n'est  absolument  simple. 

VAvidyâ  ou  l'ignorance  est  la  douzième  et  dernière  cause  en  remontant. 
C'est  comme  le  dit  le  texte  souvent  cité  de  M.  Hodgson,  «la  fausse  con- 
«  naissance,  »  sur  quoi  son  commentateur  ajoute  :  «  L'existence  du  monde  qui 
R  est  dans  un  perpétuel  mouvement,  dérive  uniquement  de  l'imagination  ou 
«  de  la  croyance  qu'on  a  dans  la  réalité  des  choses;  et  cette  fausse  opinion 


pour  rinterprétation  de  cette  notion.  Seule- 
ment, je  me  permets  de  m*en  tenir  au  sens 
établi  dans  la  Mimâmsâ,  qui  loin  de  répugner 
à  votre  explication,  la  rend  au  contraire  par- 
faitement, avec  la  seule  différence  d'une  pe- 
tite nuance ,  qui  de  son  côté  rétablit  la  bonne 
harmonie  entre  votre  interprétation  et  Tusage 
ordinaire  de  ce  mot  Le  mot  Samskâra  exprime 
dans  cette  philosophie  la  notion  de  moyen,  en 
opposition  à  celle  du  but  qu'il  aide  à  accom- 
plir. Le  but  reste;  le  moyen  s*en  va,  disparaît. 
Samskâra  est  pour  cela  le  terme  ou  la  notion 
d'infériorité,  parce  qu'il  n'est  jamais  employé 
qu'en  vue  de  la  supériorité  du  but.  Le  Bud- 
dhisme  peut  très-bien  dire,  je  suppose,  que 
tout  en  ce  bas  monde  est  inférieur,  est  pur 
moyen  ;  et  cette  condamnation  à  la  moyenneté. 


ce  qui  veut  dire  seulement  à  l'infériorité,  à  la 
dégradation,  ou  plutôt  cette  infériorité  elle- 
même  devient  alors  la  cause  de  la  variété.  Autant 
d'objets  différents,  autant  d'objets  qui  ont  la 
nature  de  moyen.  En  parlant  d'après  les  vues 
du  Buddhisme,  je  peux  dire  que  la  moyeaneté 
(la  somme  de  tout  ce  qui  est  moyen,  à  cause 
du  pluriel)  est  la  h{nfafxis  de  la  variété.  Le 
terme  d'imagination,  je  crois,  s'appliquerait 
seulement  à  llhomme,  tandis  que  le  terme  in> 
diqué  trouve  aussi  bien  place  dans  la  création 
intellectuelle  que  dans  le  monde  corporel.  » 

^  Sect.  II ,  p.  84.  Les  Tibétains  entendent 
ce  terme  de  même ,  car  Csoma  traduit  par  any 
real  or  fancied  thing  le  mot  Hda-vyed,  syno- 
nyme tibétain  de  Samskâra,  (  Vocàb.  pentagl 
sect.  XXII, n"*  a.) 
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«  est  le  premier  acte  du  principe  sensible  non  encore  individualisé  ni  revêtu 
«  d'un  corps  ^  »  C'est  aussi  de  cette  manière  que  l'entendent  d'après  Cole- 
brooke  les  autorités  brahmaniques  :  «  Avidyd,  l'ignorance  ou  l'erreur,  est  la 
«  méprise  qui  consiste  à  regarder  comme  durable  ce  qui  n'est  que  pas- 
n  sager^.  »  Il  ne  peut  rester  le  moindre  doute  sur  la  valeur  de  ce  terme  ;  il 
importe  cependant  de  remarquer  qu'il  a  un  double  sens,  l'un  objectif  tiré 
de  l'étymologie  même  du  mot  Avidyd,  c'est-à-dire  avidyamdnam ,  ce  qui  ne 
se  trouve  pas,  ce  qui  n'existe  pas,  le  non-ètre;  l'autre  subjectif  tiré  de  l'em- 
ploi ordinaire  du  mot  Avidyd,  c'est-à-dire  a-vidyâ,  la  non-science,  l'igno- 
rance. Le  non-ètre  et  le  non-savoir  sont  donc  identiques;  et  ainsi  se  trouve 
niée  dans  son  origine  l'existence  de  l'objet  ou  du  monde,  et  jusqu'à  im  cer- 
tain point,  du  sujet  essentiellement  relatif  qui  vit  au  milieu  du  monde  ^. 

On  le  voit,  il  ne  faudrait  pas  beaucoup  presser  ce  principe  pour  en  tirer 
le  vide  absolu  que  les  Brahmanes,  adversaires  des  BuddhistesS  disent  être 
le  dogme  de  l'école  Madhyamika,  école  qui,  nous  l'avons  vu,  est  celle  du 
célèbre  Religieux  Nâgârdjuna.  Mais  à  prendre  à  la  lettre  la  définition  pré- 
citée de  Y  Avidyd,  il  reste  toujours  un  principe  sensible,  comme  dit  le  com- 
mentateur de  M.  Hodgson,  uù  esprit  ou  un  âme,  le  sujet  ou  la  personne  en 
un  mot,  qui  peut  ignorer  ou  connaître  la  vérité  touchant  les  choses,  et  qui, 
si  elle  l'ignore,  tombe  sous  l'empire  des  causes  et  des  efifets,  et  roule  jusqu'à 
ce  qu'elle  ait  pu  s'en  affranchir,  dans  le  cercle  éternellement  mobile  de  la 
transmigration.  Les  livres  de  la  Pradjnâ  parlent  quelquefois  de  ce  principe 


^  Hodgson,  Quotat  etc.  dans  Joam.  Asiat 
Soc.  ofBengaî,  t.  V,  p.  78. 

'  Colebrooke,  Miscell.  Essays,  1. 1,  p.  3g6. 

'  Voici  la  note  de  M.  Goldstuecker  sur  Avi- 
dyâ.  cLe  terme  à'Avidyâ  est,  à  mon  avis,  dif- 
férent d^Adjnâna,  souvent  employé  dans  le 
Vèdânta;  car  je  ne  doute  pas  que  celui-ci  n'eût 
été  employé  si  la  doctrine  buddhique  n  eût  pas 
voulu  faire  ressortir  une  autre  notion,  ou  du 
moins  une  nuance  d*une  notion  existante.  Le 
mot  d'ignorance  ou  de  non-science  donne  lieu  & 
la  difficulté  contre  laquelle  j*ai  déjà  fait  quel- 
ques observations,  c*est  à  savoir  qu*il  nest ap- 
plicable qu  à  Thomme.  Je  crois  plutôt  que  la 
signification  que  vous  avez  indiquée  d*aprè8 
Tétymologie  avi((y^am^a^  est  celle  qui  se  ratta- 


cherait le  mieux  à  la  notion  des  Samskâras 
telle  que  je  Tai  expliquée.  Car  avidyamdna  se- 
rait seulement  la  même  chose  que  adjHàna- 
mâna^  et  aurait  Temploi  général  dont  il  est  ici 
besoin.  Cependant  je  ne  voudrais  pas  identifier 
Avidyâ  avec  le  néant  ;  car  les  passages  subsé- 
quents de  votre  Mémoire  prouvent  que  Thomme 
doit  détruire  toutes  ces  notions ,  et  surtout  leur 
racine,  Y  Avidyâ,  pour  atteindre  au  néant.  Je 
suis  donc  porté  à  croire  qa  Avidyâ  est  Tillu- 
sion ,  Textérieur  qui  manque  de  fond ,  la  même 
notion  que  Mâyâ,  avec  cette  différence  toute- 
fois ,  que  Mâyâ  est  le  reflet  de  la  vérité  absolue 
et  existante,  tandis  qa  Avidyâ  est  le  reflet  du 
néant.* 

*  Colebrooke,  Miicett.  Essays,  1 1,  p.  33i. 
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que  je  crois  être  leur  Tchitta  (resprit)  ou  leur  Padgala  (la  personne,  rame). 
Mais  il  est  certain  que  la  théorie  des  causes  et  effets  en  présuppose  l'exis- 
tence; car  il  faut  bien  qu  il  y  ait  un  sujet  intelligent,  puisqu'il  y  a  possibilité 
d'erreur  ou  d'ignorance  à  l'égard  de  l'objet.  L'existence  du  sujet  pensant  est 
d'ailleurs  directement  établie  p^ar  le  fragment  suivant  d'un  Sûtra ,  que  je  cite 
d'après  le  commentateur  de  fAbhidharma  kôça. 

«  Je  vais  vous  enseigner,  ô  Religieux,  ce  que  c'est  que  l'existence  {Bhava)^ 
ce  que  c'est  que  l'acte  de  recevoir  l'existence  et  celui  de  la  rejeter,  ce  que 
c'est  que  celui  qui  revêt  l'existence.  Ecoutez  cela,  et  fixez-le  bien  et  com- 
plètement dans  votre  esprit  :  je  vais  parler.  Qu'est-ce  que  l'existence  ?  Ce 
sont  les  cinq  attributs,  causes  de  la  conception.  Qu'est-ce  que  l'acte  de  re- 
cevoir l'existence?  C'est  le  désir  quirenait  sans  cesse,  qui  est  accompagné 
d'amour  et  de  jouissance,  qui  se  satisfait  çà  et  là.  Qu'est-ce  que  l'acte  de 
rejeter  l'existence?  C'est  l'abandon  complet,  le  rejet  absolu,  l'expulsion, 
la  destruction,  le  détachement,  la  suppression,  la  cessation,  la  disparition 
de  ce  désir  qui  renaît  sans  cesse,  qui  est  accompagné  d'amour  et  de  jouis^ 
sance  et  qui  se  satisfait  çà  et  là.  Qu'est-ce  que  celui  qui  revêt  l'existence? 
C'est  la  personne  [Padgala),  faudrait-il  dire;  [mais  Çâkya  dit:  ]  C'est  ce 
personnage  respectable  que  vous  voyez,  qui  a  un  tel  nom,  qui  est  de  telle 
famille  et  de  tel  lignage,  qui  prend  de  tels  aliments,  qui  éprouve  tel  plaisir 
et  telle  peine,  qui  a  un  si  grand  âge,  qui  vit  depuis  si  longtemps,  qui  est 
si  respectable;  c'est  là  celui  qui  revêt  l'existence.  Or  par  ces  mots,  qui 
revêt  V existence,  Çâkya  entend  désigner  la  personne,  le  Padgala.  L'existence 
n'est  pas  celui  qui  revêt  l'existence  ^  » 

Je  citerai  encore  d'autres  autorités  qui  ne  sont  pas  moins  explicites.  C'est 
un  axiome  admis  pari  es  Buddhistes ,  qu'aucune  condition  n'est  l'âme  ou  le 
moi ,  ou  que  toutes  les  conditions  sont  des  non-moi  :  Sarvadharmd  andtmâ- 
naît,  et  les  commentateurs  de  l'Àbbidbarma  expliquent  ainsi  cet  axiome  : 
«  Les  conditions  n'ont  pas  nature  propre  d'âme  ou  de  moi,  le  moi  n'est  pas 
«  en  elles  ^  ;  »  puis  il  ajoute  :  «  la  personne  n'est  pas  un  Dharma,  une  condi- 
ff  tion,  sapudgalô  na  dharmah.  Or  la  personne,  c'est  celui  qui  dans  la  pro- 
«  position  :  J'ai  dans  un  temps  passé  revêtu  une  forme ,  dit  Je  ou  Moi.  Ce 
«je  ou  moi  [aham),  c'est  la  personne,  le  Padgala.  Le  moi  [Atman)^  ce  n'est 

'  Ahhidharma  kâçavydkhyâ,  f.  474  a.  en  tibétain  Biag-mei-pa,  du  Vocabulaire  pen- 

'  Ihid.  Cest  Tidée  qu  exprime  ÏAnâtmaka,       taglotte.  (Sect.  xxiv,  n*  4.) 
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«  ni  les  attributs  [Skandha),  ni  les  sièges  des  qualités  sensibles  {Ayatana)^  ni 
«  les  éléments  {Dhâtuy.  »  Cest-à-dire  en  d'autres  termes »^  le  moi  n'est  pas 
le  corps  de  l'individu,  qui  est  composé  des  attributs  intellectuels,  des  sens 
et  des  éléments^.  Or  cette  théorie  repose  sur  des  textes  que  je  considère  i 
comme  respectables,  notamment  sur  un  passage  de  l'Avadâna  çataka,  qu'il' 
importe  de  citer  ici  :  je  l'emprunte  à  la  légende  d'un  certain  Guptika  qui  se 
fit  Religieux  du  temps  de  Çâkya. 

«  Les  jeunes  gens  de  son  âge  qui  l'accompagnaient,  furent  entraînés  par 
son  exemple  à  entrer  dans  la  vie  religieuse.  S'étant  rendus  à  l'endroit  où  se 
trouvait  le  respectable  Guptika,  ils  lui  parlèrent  ainsi  :  Respectable  Guptika, 
qu'est-ce  qui  dans  le  monde  a  la  condition  de  périssable^  et  qu'est-ce  qui 
dans  le  monde  n'a  pas  la  condition  de  périssable  P  Respectables  personnages , 
reprit  Guptika,  la  forme  a  la  condition  de  périssable;  et  le  Nirvana,  qui 
consiste  dans  la  cessation  de  la  forme,  n'a  pas  la  condition  de  périssable. 
La  sensation ,  l'idée ,  les  concepts  et  la  connaissance  ont ,  ô  respectables  person- 
nages, la  condition  de  périssables;  et  le  Nirvana,  qui  consiste  dans  la  cessa- 
tion de  ces  divers  accidents,  n'a  pas  la  condition  de  périssable.  Qu'en  pensez- 
vous,  respectables  personnages,  la  forme  est-elle  permanente  ou  passagère? 
— Elle  est  passagère,  ô  respectable  Guptika.  — Et  ce  qui  est  passager,  est-ce 
un  mal,  ou  n'est-ce  pas  un  mal?  —  C'est  un  mal,  respectable  Guptika.  — l 
Mais,  respectables  personnages,  ce  qui  est  passager,  ce  qui  est  un  mal,  cel 
qui  est  sujet  au  changement,  est-ce  de  nature  à  inspirer  à  un  Auditeur  res-i 
pectable,  qui  est  très-instruit,  les  sentiments  suivants  :  Ceci  est  à  moi;  ceci 
est  moi;  ceci,  c'est  mon  âme  même?  —  Nullement,  respectable  Guptika.  — I 
Qu'en  pensez-vous,  resdectables  Auditeurs,  la  sensation,  l'idée,  les  concepts\ 
et  la  connaissance  sont-ils  permanents  ou  passagers?  — Ils  sont  passagers, 
respectable  Guptika.  —  Et  ce  qui  est  passager,  est-ce  un  mal  ou  n'est-ce 
pas  un  mal."^  j —  C'est  un  mal,  respectable  Guptika.  —  Mais,  respectables 
personnages,  ce  qui  est  passager,  ce  qui  est  un  mal,  ce  qui  est  sujet  au 
changement,  est-ce  de  nature  à  inspirer  à  un  Auditeur  respectable,  qui 
est  très-instruit,  les  sentiments  suivants  :  Ceci  est  à  moi;  ceci  est  moi;  ceci, 
c'est  mon  âme  même  ?  —  Nullement,  respectable  Guptika. 

<  C'est  pourquoi,  respectables  personnages,  toute  forme  quelconque,  qu'elli 

*  AbhiiharmakôçavyâkhyA,  f. àT^  a  démon  *  Voyez  ci-dessas,  sect.  HI,  p.  373,  fin  du. 

manuscrit.  premier  aliuéa ,  et  p,  h'jb ,  note. 
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soit  passée,  future  ou  présente,  qu'elle  soit  intérieure  ou  extérieure,  qu'elle 
mi  grossière  ou  subtile,  qu'elle  soit  mauvaise  ou  bonne,  qu'elle  soit  éloignée 
ou  rapprochée,  toute  forme,  di&-je,  doit  être  envisagée  telle  qu'elle  est 
réellement,  à  l'aide  de  la  parfaite  sagesse  qui  doit  nous  faire  dire  :  Ceci 
n'est  pas  à  moi;  ceci  n'est  pas  moi;  ceci,  ce  n'est  pas  mon  âme  même.  Toute 
sensation,  toute  idée,  tout  concept,  toute  connaissance  quelconque,  qu'elle 
soit  passée,  future  ou  présente,  qu'elle  soit  intérieure  ou  extérieure,  qu  elle 
soit  grossière  ou  subtile,  qu'elle  soit  mauvaise  ou  bonne,  qu'elle  soit  éloi- 
gnée ou  rapprochée,  toute  sensation,  dis-je,  doit  être  envisagée  telle  qu'elle 
est  réellement,  à  l'aide  de  la  parfaite  sagesse  qui  doit  nous  faire  dire  :  Ceci 
n'est  pas  à  moi;  ceci  n'est  pas  moi;  ceci,  ce  n'est  pas  mon  âme  même.  L'Au- 
diteur respectable,  ayant  beaucoup  appris,  ô  respectables  personnages,  qui 
envisage  ce  sujet  de  cette  manière,  se  dégoûte  même  de  la  forme;  il  se  dé- 
goûte également  de  la  perception,  de  l'idée,  des  concepts  et  de  la  connais- 
sance; et  une  fois  qu'il  est  dégoûté  de  tout  cela,  il  est  détaché;  et  quand  ime 
fois  il  est  détaché,  il  est  affranchi.  Alors  il  a  la  vue  afiranchie  de  la  science 
qui  lui  fait  dire  :  L'existence  est  anéantie  pour  moi  ;  j'ai  rempli  les  devoirs  de 
ia  vie  religieuse  ;  j'ai  fait  ce  que  j'avais  à  faire  ;  je  ne  verrai  plus  une  nou- 
velle existence  après  celle-ci  ^  » 

Si  je  ne  me  trompe  pas  en  faisant  à  la  théorie  des  causes  et  des  effets 
l'application  de  ces  textes,  il  faudrait  probablement  y  voir  l'origine  d'ime 
des  opinions  fondamentales  de  l'école  des  Yôgàtcbàras,  qui,  suivant  les 
commentateurs  brahmaniques,  croyaient  que  tout  est  vide,  hors  le  principe 
pensant  dont  ils  admettaient  l'existence  et  l'éternité  *.  Mais  en  même  temps 
que  rénumération  des  causes  et  des  effets  suppose  le  sujet,  suppose-t-elle 
également  l'objet?  Je  ne  le  pense  pas,  puisque  le  sujet  se  trompe  à  l'égard 
de  l'objet  en  accordant  à  ce  dernier  une  existence  qu'il  n'a  réellement  pas. 
Elle  ne  s'occupe  que  de  ces  deux  termes,  le  monde  et  l'homme  :  le  monde, 
qui  n'existe  que  de  la  vaine  existence  que  l'homme  lui  attribue  dans  son 
erreur;  l'homme,  qui  n'existe  tel  que  nous  le  voyons,  que  par  suite  de  son 
ignorance  sur  le  monde.  Il  est  très-probable  que  cette  doctrine  est  celle  des 
Sâutrântikas,  qui  se  flattent  de  suivre  exclusivement  l'autorité  des  Sûtras 
de  Çâkyamuni'.  La  doctrine  des  douze  causes  présuppose  donc,  ainsi  que 
je  l'ai  dit,  un  des  deux  termes,  lequel  est  l'homme;  et  je  crois  que  les  anciens 
'  Avadàna  çat.  f.  a 38  a.  —  *  Golebrooke,  MUcell  Essays,  1. 1,  p.  89 1.  —  '  Id.  Ibid, 
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Sûtras  l'admettaient  également.  La  Pradjnâ  Pàramitâ,  au  contraire,  et  notam- 
ment les  Madhyamikas  <pii  prennent  ce  livre  pour  autorité ,  vont  beaucoup 
plus  loin ,  et  Ton  ne  peut  nier  que  leurs  déductions  ne  détruisent  également 
le  sujet  et  Tobjet.  Cest  là,  si  je  ne  m'abuse  pas,  un  point  que  de  plus  amples 
recherches  ne  feront  que  confirmer.  Mais  ramenée  même  aux  termes  de 
la  théorie  des  douze  causes,  Tontologie  primitive  des  Buddhistes  a  une 
assez  grande  analogie  avec  celle  de  l'école  brahmanique  du  Sàmkhya.  Les 
Buddhistes  reconnaissent  dans  l'homme  un  principe  intelligent,  une  vie, 
une  âme ,  qui  transmigre  à  travers  le  monde  ;  c'est  le  Purucha  ou  l'esprit 
des  Sâmkhyas.  En  dehors  de  ce  principe,  les  Svâbhàvikas  admettent  l'exis- 
tence de  la  Pradjnâ  ou  de  la  nature  intelligente;  ne  serait-ce  pas,  comme 
l'a  déjà  conjecturé  M.  Hodgson,  le  principe  matériel  des  Sâmkhyas^?  Avant 
de  faire  descendre  la  vie  au  sein  des  formes  grossières ,  ils  la  supposent 
revêtant  diverses  qualités  abstraites,  qui  créent  pour  elle  une  sorte  de  corps 
idéal,  type  du  corps  matériel  et  visible;  c'est  là  le  Linga  çarîra  ou  le  corps 
des  attributs,  c'est-à-dire  le  corps  subtil  des  Sâmkhyas.  Voilà,  si  j'en  juge 
bien,  autant  de  liens  nouveaux  par  lesquels  la  philosophie  des  Buddhistes 
se  rattache  à  celle  des  Brahmanes  ;  mais  il  faut  cependant  avouer  que  la 
doctrine  Sâmkhya,  et  notamment  la  section  de  cette  doctrine  qui  nie  l'exis- 
tence de  Dieu,  n'est  reconnue  par  personne  dans  l'Inde  pour  rigoureuse- 
ment orthodoxe. 

J'ai  plus  d'une  fois,  dans  le  cours  de  cette  analyse,  rappelé  les  cinq  Skan- 
dhas  ou  attributs,  qui  se  réunissent  quand  a  lieu  le  fait  de  la  naissance.  Ces 
Skandhas  sont  de  véritables  attributs  sensibles  et  intellectuels,  plus  intel- 
lectuels même  que  sensibles;  et  cela  ne  doit  pas  étonner,  quand  on  songe  à 
la  tendance  idéaliste  du  Buddhisme,  tendance  qui  ressort  à  tout  instant  de 
l'évolution  des  causes  productrices  des  êtres  animés.  C'est  à  l'état  du  prin- 
cipe pensant  et  sensible,  une  fois  qu'il  est  né,  c'est-à-dire  à  son  état  actuel, 
que  se  rapportent  ces  cinq  attributs,  qui  sont  :  Râpa,  la  forme  ;  Vêdand,  la 
sensation;  Samdjnd,  l'idée;  Samskâra,  les  concepts;  et  Vidjnâna,  la  connais- 
sance. De  ces  cinq  attributs,  quatre  ont  déjà  paru  dans  l'énumération  des 
douze  causes  que  j'ai  faite  tout  à  l'heure  ;  je  n'y  reviens  ici  que  pour  dire 
que  ces  cinq  attributs  ne  sont  plus  des  qualités  abstraites,  comme  piushaut, 
mais  des  attributs  réels  du  sujet  vivant. 

'  Earop,  Specal.  on  Badih,  dans  /oam.  Asiat  Soc,  ofBengal,  t  III,  p.  ÂaS. 
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Le  seul  qui  n  ait  pas  encore  paru,  est  celui  de  la  Samdjnd  ou  de  Tidée  ; 
Csoma  de  Côrôs  y  voit  la  conscience;  mais  les  commentateurs  brâhma* 
niques,  réfutant  les  Buddhistes,  me  paraissent  mieux  comprendre  la  valeur 
de  ce  terme,  quand  ils  le  traduisent  par  «  la  connaissance  ou  Topinion  qui  ré- 
«  suite  des  noms,  des  mots,  des  signes  et  des  caractères  ^  »  Le  moi  idée  me 
semble  rendre  exactement  cette  nuance. 

Mais  d^où  vient  que  ces  cinq  attributs  du  sujet  vivant  sont  nommés  Skan-- 
dhas,  branches  ou  agrégats?  Les  divers  peuples  qui  ont  adopté  le  Buddhisme, 
autant  du  moins  que  leurs  ouvrages  me  sont  connus,  nous  donnent  peu 
de  lumières  à  cet  égard;  et  poiur  n'en  citer  que  deux  exemples,  les  Tibétains, 
avec  leur  traduction  de  monceaa,  accumalation ,  et  les  Chinois ,  avec  celle 
diamasy  ne  nous  apprennent  absolument  rien  de  plus  que  le  sanscrit  Skandha. 
Schrôter,  il  est  vrai,  traduit  le  terme  tibétain  pAanjf-po  Inga  (qui  est  le  sans- 
crit paÂteAa  skandha)  par  «  les  cinq  corps,  cestrà-dire  les  cinq  attributs  cor- 
«  porels  composés^;  »  mais  cette  version  n  est  pas  suffisamment  claire.  Il  en 
faut  dire  autant  de  celle  des  Barmans  qui  rendent  ainsi  le  pâli  khandha: 
«  Corps,  animal  vivant,  composé  de  cinq  parties,  savoir:  la  matérialité,  râpak- 
•  khandha;  la  sensation,  vêdanakkhandha;  la  perception  (pour  moi  Tidée), 
«  sannânakkhandha;  la  volonté  (pour  moi  les  concepts),  samkhârakkhandha;  et 
«  rintelligence  (pour  moi  la  connaissance),  vihnânakkhanddha^ .  »  Cette  inter- 
prétation est  plus  claire,  mais  elle  dépasse  le  but;  Skandha  ne  peut  signifier 
corps  vivant,  ce  serait  plutôt  partie  qu'il  faudrait  dire,  le  corps  produit  de  la 
naissance  étant  formé  des  cinq  Skandhas  ou  parties.  Mais  je  trouve  dans  le 
commentaire  de  rAbhidharma  un  passage  qui  rend  compte  d'une  manière 
très-satisfaisante  de  Temploi  de  ce  terme,  dont  il  est  si  difficile  de  com- 
prendre la  signification  d'après  la  seule  valeur  étymologique.  Après  avoir  ex- 
posé que  Skandha,  masse,  est  synonyme  de  râçi,  monceau,  amas,  Yaçômitra 
ajoute  :  «  La  sensation,  de  quelque  nature  qu  elle  soit,  passée,  future,  pré- 
«  sente,  intérieure,  extérieure,  considérable,  subtile,  éloignée,  immédiate, 
«  étant  réunie  en  une  seule  masse,  prend  le  nom  de  Védand  skandha,  l'agrégat 
«  de  la  sensation;  et  il  en  est  ainsi  des  autres  agrégats,  jusques  et  y  compris 
«  celui  de  la  connaissance^.  »  On  voit  par  là  que  dans  une  traduction  française , 

*  Colebrooke,  Miscell  Essays,  t.  I,  p.  ^^.  *  Judson,  Barman  Diction,  p.  88. 

Cest  aussi  le  sens  du  tibétain  Bda-ches,  idée.  *  Ahhidharma  kôça  vyâkhyâ,  f.  3i  &  de  mon 

'  Bhotanta  Diction,  p.  188,  col.  a.  manuscrit. 
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par  exemple,  il  ny  a  aucirn  inconvénient  à  omettre  le  mot  agrégat,  car 
l'expression  abstraite  la  sensation  résume  par  sa  généralité  même  les  divers 
accidents  de  la  sensation  indiqués  dans  le  commentaire  précité;  ce  sont 
toutes  les  sensations  et  toutes  leurs  espèces.  Cest  avec  ce  caractère  de 
généralité  que  le  mot  Skandha  est  employé  dans  le  passage  suivant  d  un 
Sûtra  cité  par  Tauteur  du  commentaire  sur  rAbhidharma  kôça  :  «  Ces 
«  conditions  des  Buddhas,  telles  que  les  conditions  dites  Avénikas  et  autres, 
«  eh  bien!  à  cause  de  leur  subtilité  et  de  leur  profondeur  excessives,  il  n'y 
«  a  qu'ignorance  à  leur  égard  pour  d'autres  que  pour  le  Buddha.  Cest  ainsi 
«  qu'il  est  dit  :  Connais-tu,  ô  Çâriputtra,  la  masse  de  la  morale  ou  toute  la 
«  morale,  Çîla  skandha,  du  Tathâgata,  toute  sa  méditation,  toute  sa  science, 
«tout  son  affranchissement,  toute  sa  science  de  l'affranchissement  ?  V» 

Pour  traduire  exactement  ce  terme  difficile,  il  faudrait  donc  employer  le 
mot  agrégat;  mais  ce  terme  n'est  pas  plus  clair  que  celui  de  Skandha,  et 
il  aurait  besoin  pour  être  bien  entendu  d'un  commentaire  perpétuel.  Je 
doute  d'ailiemrs  que  ce  lut  donner  une  idée  juste  du  rôle  que  joue  ce  terme 
dans  l'expression  composée  Updddna  skandha,  que  de  dire  «  les  agrégats 
«  qui  servent  à  la  conception.  »  J'ai  donc  préféré  le  mot  attribut,  parce  que 
conome  je  l'ai  déjà  dit  à  l'occasion  d'un  fragment  de  la  Pradjnà  pàramitâ, 
les  Skandhàs  qui  sont  la  forme,  la  sensation,  l'idée,  les  concepts  et  la  con- 
naissance, sont  de  véritables  attributs  intellectuels  qui  constituent  dans 
l'homme  le  domaine  de  l'intelligence,  en  ce  qu'ils  embrassent  les  diverses 
phases  du  fait  de  connaître ,  depuis  le  point  de  départ  qui  en  est  en  quelque 
sorte  l'occasion,  c'est-à-dire  la  forme,  jusqu'au  terme  dernier  qui  est  la  con- 
naissance même.  Une  traduction  parfaitement  exacte  du  mot  Skandha,  au 
moins  dans  le  composé  Upâdâna  skandha,  serait  celle  qui  rendrait  ce  terme 
par  moyen,  aide,  de  cette  manière,  «  les  moyens  qui  servent  à  la  conception,  » 
a  peu  près  comme  l'entend  M.  Goldstuecker  dans  une  note  que  j'ai  trans- 
crite tout  à  l'heure.  Mais  cette  interprétation  en  ne  montrant  que  l'appli- 
cation spéciale  de  Skandha  dans  le  composé  Upâdâna  skandha,  manquerait  de 
généralité  et  laisserait  dans  l'ombre  le  sens  collectif  que  prend  ce  mot  lors- 
qu'il est  joint  à  l'un  ou  à  l'autre  des  cinq  attributs  intellectuels,  comme  Vé- 
danâ  skandha,  la  masse  des  sensations,  pour  dire  toutes  les  sensations,  toute 
espèce  de  sensation. 

*  Abhidharma  kôça  vyàkhyA,  î,  àh,  manuscrit  de  la  Société  Asiatique. 
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En  commençant  l'analyse  des  ouvrages  conservés  au  Népal  qui  sont  spé- 
cialement relatifs  à  rAbhidharma  ou  à  la  métaphysique,  j'ai  dit  que  les 
volumineuses  rédactions  de  la  Pradjnâ  pàramità  n  étaient  pas  les  seuls  traités 
où  Ton  pouvait  puiser  la  connaissance  de  la  partie  spéculative  du  Buddhisme. 
J'ai  cité,  entre  autres,  plusieurs  Sûtras,  qui  ofiFrent  une  analogie  frappante  avec 
les  livres  de  la  Pradjnâ,  non  pas  seulement  pour  la  forme,  mais  jusqu'à  un 
certain  point  pour  le  fonds.  Je  laisse  de  côté  le  Saddharma  pundarika,  qui 
ne  touche  qu'à  un  point  spécial ,  celui  de  l'unité  des  trois  moyens  de  trans- 
port ,  et  je  ne  veux  m'arrêter  qu'à  un  livre  jouissant  d'une  égale  autorité 
et  dont  la  tendance  spéculative  est  incontestable.  Ce  livre,  qui  paraît  égale- 
ment estimé  chez  tous  les  peuples  qui  ont  reçu  le  Buddhisme  du  nord  de 
ITnde,  est  déjà  connu  sous  le  titre  de  Langkâvatâra,  c'est-à-dire  l'enseigne- 
ment donné  à  Langkâ  ou  Ceylan.  Ce  qui  me  confirme  dans  cette  dernière 
explication,  c'est  que  le  titre  de  l'ouvrage,  tel  qu'il  est  répété  à  la  fin  de 
chaque  chapitre,  est  Saddharma  Langkâvatdra,  «  La  révélation  de  la  bonne  Loi 
«  à  Langkâ  ^  »  Cet  ouvrage  qui  se  compose  de  cent  six  feuilles  ou  deux  cent 
douze  pages  très-grandes  et  très-pleines,  est  donné  pour  un  Mahâyâna  sûtra. 
Il  est  écrit  en  prose  et  en  vers,  et  la  partie  poétique  offre  d'assez  nombreuses 
traces  de  ce  style  mélangé  de  formes  prâcrites  dont  j'ai  signalé  l'existence 
dans  le  Lotus  de  la  bonne  Loi.  Une  stance  qui  n'appartient  pas  à  la  rédac- 
tion primitive  de  l'ouvrage  marque  nettement  le  but  tout  philosophique  de 
ce  traité  :  «  Le  Sûtra  dans  lequel  il  est  enseigné  par  le  Roi  de  la  Loi  que  les 
«  conditions  [Dharmas)  sont  privées  d'âme,  est  transcrit  ici  avec  attention.  » 
Çâkya  est  représenté  se  trouvant  à  Langkâpurî ,  sur  le  sommet  de  la  mon- 
tagne Malaya  giri.  Se  rappelant  que  les  anciens  Tathâgatas  ont  exposé  la 
Loi  en  ce  lieu,  il  se  sent  disposé  à  les  imiter;  et  Râvana,  roi  de  Ceylan,  qui 
pénètre  son  intention,  éprouve  le  désir  de  l'entendre.  Râvana  se  rend  au- 
près de  Çâkya  et  lui  adresse  quelques  stances  pour  le  prier  d'enseigner  sa 
doctrine  aux  habitants  de  Ceylan,  comme  l'ont  fait  les  Buddhas  antérieurs. 
Çâkya  se  rend  au  vœu  de  Râvana ,  et  par  compassion  pour  lui ,  il  se  mani- 

M.  G.  de  Humboldt,  qui  ne  connaissait  «Gewordnen.  »  [Ueher  die  KawiSprache,  t.  I, 
1  ouvrage  dont  je  parie  ici  que  par  le  litre  p.  a68.)  Les  dérivés  du  radical  <rî,  précédé  de 
tronqué  de  Langhâvatâra^  en  avait  cependant  ava  et  employé  à  la  forme  causale,  se  prêtent 
reconnu  et  exposé  la  signification  véritable,  très-aisément  au  sens  de  t  communique^:,  trans- 
sauf une  nuance  de  peu  d'importance  :  tDie  a  mettre,  «littéralement,  «  faire  descendre  l'en- 
«  Scbrift  von  dem  auf  Langkâ  (Ceylon)  offenbar  •  seignemenl.  » 
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fe6te  dans  toute  sa  gloire,  entouré  d'un  grand  nombre  de  Dèvas  et  de 
TAssemblée  de  ses  Auditeurs. 

Le  dialogue  s'établit  alors  et  se  continue  dans  la  suite  entre  Çâkya  et  Ma- 
hâmati,  Fun  des  Bôdhisattvas  de  rAssemblée;  et  il  iroule  sur  la  nature  des 
lois  ou  des  êtres ,  et  sur  un  grand  nombre  de  points  propres  à  la  doctrine 
buddhique,  tels  que  la  production,  Tanéantissement,  Tintelligence ,  les  vé- 
rités sublimes,  le  vide  des  diverses  espèces  de  causes.  Çâkya  rappelle  quel- 
quefois dune  manière  sommaire  les  opinions  des  TIrthakaras  ^ ,  nom  sous 
lequel  il  désigne  les  ascètes  brahmaniques,  ainsi  que  je  Tai^dit  plus  haut. 
On  voit  prendre  part  au  ^dialogue  des  êtres  surnaturels,  comme  Krïchna- 
pakchika,  roi  des  Nâgas,  lequel  vient,  sous  la  figure  d'un  Brahmane,  de- 
mander à  Çâkya  si,  selon  lui ,  il  existe  un  autre  monde.  J'ajoute  que  le  Sad- 
dharma  Langkâvatâra  possède,  comme  le  Saddharma  pundarîka,  un  chapitre 
de  formules  magiques,  nommées  Dhâranîs,  circonstance  qui  rattache  jus- 
qu'à un  certain  point  ce  livre  à  la  classe  des  Tantras^. 

On  voit  qu'il  n'y  a  rien  d'historique  dans  cet  ouvrage,  et  qu'on  espérerait 
à  tort  s'en  servir  pour  appuyer  cette  opinion  des  Singhalais,  que  Çâkyamuni 
vint  à  Ceylan,  comme  l'avaient  fait,  disent-ils,  lesBuddhas  antérieurs,  pour 
y  prêcher  la  Loi  '.  Cette  rencontre  de  Çâkya  avec  Râvana  n'est  pas  moins  fabu- 
leuse que  l'existence  du  roi  de  Ceylan,  que  la  tradition  brahmanique  fait 
contemporain  de  Râma,  c'est-à-dire  d'un  héros  qui,  s'il  a  jamais  existé,  a 
certainement  précédé  de  plusieurs  siècles  Çâkyamuni  le  Buddha.  Le  Lang- 
kâvatâra me  paraît  un  livre  composé  dans  l'école ,  et  à  une  époque  où  le 
Buddhisme  avait  atteint  à  son  entier  développement.  J'en  citerai  pour  preuve 
le  morceau  suivant  où  sont  exposées  les  diverses  opinions  que  se  faisaient 


'  On  pourrait  croire  que  les  Tîrthakaras, 
dont  parie  en  plus  d'un  endroit  cet  ouvrage , 
sont  les  sages  déifiés  des  Djâinas  ;  mais  quoique 
cette  dénomination  puisse  être  empruntée  à 
cette  secte,  ce  qui  n*a  dû  sans  doute  avoir  lieu 
qu*à  une  époque  assez  moderne,  je  crois  que 
dans  nos  textes  buddhiques  le  mot  de  Tîrtha- 
kara  est  simplement  synonyme  de  Tîrihika  et 
de  Tîrthya ,  termes  par  lesquels  on  désigne  tous 
les  ascètes  qui  ne  sont  pas  Buddhistes ,  et  les 
mendiants  brahmaniques  en  particulier. 

'  Saddharma  Langkâvatâra,  f.  78  a  et  6. 


^  Après  cette  analyse  du  Langkâvatâra,  je 
n'ai  pas  besoin  d'avertir  que  je  renonce  au 
point  de  vue  sous  lequel  M.  Lassen  et  nK>i 
nous  avions  cru,  il  y  a  déjà  longtemps,  de- 
voir considérer  cet  ouvrage.  (Essai  sar  le  pâli, 
p.  43.)  On  nous  permettra  de  ne  pas  admettre 
davantage  l'opinion  d  un  juge  aux  sentiments 
duquel  je  ne  fais  jamais  difficulté  de  me  sou- 
mettre; ici,  en  effet,  son  opinion  ne  repose  pas 
plus  que  celle  que  j'abandonne ,  sur  l'examen 
direct  de  l'ouvrage  en  question.  (A.  Rémusat, 
Nouv,  Joum.  Asiat  U  VII,  p.  agô.) 

65. 
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les  diverses  sectes  des  Baddhistes  et  des  Brahmanes ,  de  ce  but  commun  de 
leurs  efforts  et  de  leur  enseignement,  le  Nirvana. 

«  Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahàsattva  Mahâmati  parla  de  nouveau  à  Bba- 
gavat  en  ces  termes  :  On  dit ,  ô  Bhagavat ,  le  Nirvana,  le  Nirvana.  Quelle  est  la 
chose  que  désigne  ce  nom  de  Nirvana,  sur  laquelle  raisonnent  tous  les  Tir- 
thakaras?  Bhagavat  dit  :  Écoute  donc,  Mahâmati ,  et  grave  bien  et  complète- 
ment mes  paroles  dans  ton  esprit  :  je  vais  te  dire  ce  que  c'est  que  le  Nirvana, 
conformément  aux  idées  diverses  que  s'en  font  les  Tîrthakaras.  Bien,  Bha- 
gavat, répondit  le  Bôdhisattva  Mahâmati,  et  il  se  mit  à  écouter.  Bhagavat 
lui  parla  ainsi  : 

«  Il  y  a  des  Tîrthakaras ,  Mahâmati ,  qui  définissent  ainsi  le  Nirvana ,  en 
disant  que  par  la  suppression  des  attributs  intellectuels,  des  éléments  et 
des  sens,  par  Tindifférence  à  Tégard  des  objets,  par  la  considération  de  la 
perpétuelle  contradiction  des  devoirs,  les  pensées  et  ce  qui  en  résulte 
cessent  de  se  produire  avec  abondance  ;  alors  la  cessation  de  tout  exercice  de 
la  pensée,  produite  par  un  anéantissement  de  sa  cause,  semblable  à  celui 
d'une  lampe ,  d'un  germe ,  du  vent,  et  résultant  de  l'oubli  des  choses  passées, 
futures  et  présentes,  c'est  là  le  Nirvana;  c'est  de  là  que  leur  vient  l'idée 
qu'ils  ont  du  Nirvana.  Mais  ces  hommes ,  ô  Mahâmati ,  qui  ne  voient  que 
l'anéantissement,  ne  parviennent  pas  au  Nirvana. 

«  D'autres  le  définissent  ainsi  :  C'est  la  délivrance  qui  est  l'action  de  passer 
dans  un  autre  lieu  aussi  vite  que  le  vent,  action  qui  résulte  de  la  cessation 
de  tout  exercice  de  la  pensée  à  l'égard  des  objets.  D'autres  Tîrthakaras  le 
définissent  ainsi  :  C'est  la  délivrance  résultant  de  la  destruction  de  la  vue  de 
ces  deux  choses,  l'esprit  qui  connaît,  et  l'objet  qui  doit  être  connu.  D'autres 
se  représentent  la  délivrance  comme  résultant  de  la  cessation  de  tout  exercice 
de  la  faculté  de  penser,  cessation  qu'amène  la  vue  de  ce  qui  est  passager 
et  de  ce  qui  est  éternel.  D'autres  le  définissent  ainsi  :  partant  de  cette  con- 
viction que  la  foule  des  pensées  relatives  aux  attributs  apporte  avec  elle  la 
production  de  la  douleur,  inhabiles  à  connaître  la  mesure  de  la  vue  de  leur 
propre  esprit,  épouvantés  par  la  crainte  des  attributs,  ils  s'imaginent  trou* 
ver  le  Nirvana  dans  un  caractère  qui  est  le  désir  du  bonheur  résultant  de 
la  vue  des  attributs.  D'autres  connaissant  à  fond  les  caractères  tant  particu- 
liers que  généraux  qui  appartiennent  à  toutes  les  conditions,  soit  inté- 
rieures, soit  extérieures,  se  représentent  le  Nirvana  comme  la  substance 
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impérissable  des  êtres  passés  «  futurs  et  présents.  D'autres  se  représentent 
aussi  le  Nirvana  comme  l'existence  impérissable  de  Tâme  «  de  Tétre ,  de  la 
vie,  du  principe  nourricier,  de  la  personne  et  de  toutes  les  conditions. 

«D'autres  Tîrthakaras,  Mahâmati,  dont  l'esprit  n'a  qu'une  fausse  péné- 
tration ,  se  figurent  que  le  Nirvana  résulte  de  la  distinction  qu'ils  font  de 
l'Esprit  d'avec  la  Nature  et  de  l'action  unique  de  la  modification  succes- 
sive des  qualités.  D'autres  se  représentent  le  Nirvana  comme  résultant  de 
Tanéantissement  complet  de  la  vertu  et  du  vice;  d'autres,  de  la  science  qui 
anéantit  complètement  la  douleur;  d'autres ,  de  la  considération  que  le  monde 
est  l'œuvre  d'un  Dieu  créateur.  D'autres  affirmant  que  la  création  de  l'uni- 
vers est  le  produit  de  l'action  mutuelle  [des  éléments],  et  non  d'une  cause, 
ne  s'aperçoivent  pas ,  dans  leur  erreur,  que  c'est  encore  là  admettre  une 
cause;  c'est  d'après  ce  point  de  vue  qu'ils  se  représentent  le  Nirvana. 

«D'autres  Tîrthakaras,  Mahâmati,  se  représentent  le  Nirvana  comme  ré- 
sultant de  l'intelligence  parfaite  de  la  vérité  et  de  la  voie.  D'autres  se  li- 
vrant à  Texamen  des  qualités  et  du  sujet  qui  les  supporte,  tirent  les  idées 
qu'ils  se  font  du  Nirvana  de  ces  divers  points  de  vue  :  que  les  qualités  et  le 
sujet  sont  un ,  qu'ils  sont  difièrents ,  qu'ils  sont  à  la  fois  l'un  et  l'autre ,  et 
qu'ils  ne  sont  ni  l'un  ni  l'autre  à  la  fois.  D'autres  partant  de  cette  vue, 
que  la  nature  propre  de  chaque  être  lui  vient  de  sa  nature  [Svabhdva) 
passant  à  l'état  d'activité  [Pravritti)^  comme  par  exemple,  la  variété  des 
couleurs  pour  le  paon,  les  pierres  précieuses  de  diverses  espèces  pour  les 
mines,  la  propriété  d'être  piquant  pour  les  épines,  se  représentent  le  Nir- 
vana d'après  cette  idée.  D'autres ,  Mahâmati ,  se  représentent  le  Nirvana 
comme  résultant  de  la  connaissance  des  vingt-cinq  principes;  et  d'autres, 
de  l'acquisition  de  la  science  qui  a  six  qualités  et  qui  protège  les  hommes. 
D'autres  partant  de  cette  vue,  que  le  temps  est  ce  qui  agit,  se  représentent 
le  Nirvana  d'après  la  connaissance  du  principe  suivant  :  L'existence  du  monde 
est  dépendante  du  temps.  D^autres,  Mahâmati,  se  représentent  le  Nirvana 
par  l'existence;  d'autres  par  la  connaissance  de  l'existence  et  de  la  non- 
existence  ;  d'autres  par  cette  idée ,  qu'il  n'y  a  pas  de  différence  entre  l'exis- 
tence et  le  Nirvana. 

«  D'autres  au  contraire ,  ô  Mahâmati ,  se  le  représentent  comme  il  suit  : 
faisant  entendre  le  rugissement  du  lion  que  pousse  celui  qui  a  l'omniscience 
(le  Buddha) ,  c'est-à-dire  ne  reconnaissant  rien  que  comme  la  conception 
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de  leur  propre  esprit  ^^  n'admettant  ni  l'existence  ni  la  non-existence  des 
objets  extérieurs;  considérant  [le  Nirvana]  comme  un  lieu  essentiellement 
privé  de  quatre  côtés  ;  ne  tombant  pas  dans  les  deux  termes  extrêmes  de  la 
réflexion  appliquée  à  ce  qui  est  visible  à  leur  esprit,  parce  qu'ils  ne  voient 
ni  l'objet  à  admettre,  ni  le  sujet  qui  admet;  ne  croyant  pas  que  toutes  les 
preuves,  quelles  qu'elles  soient,  puissent  faire  saisir  un  principe;  rejetant 
l'existence  d'un  principe,  parce  que  le  caractère  illusoire  de  tout  principe 
les  conduit  à  n'en  admettre  aucun  ;  possédant  chacun  individuellement  la 
Loi  sublime;  reconnaissant  la  double  non-existence  d'un  élément  spirituel^; 
ayant  fait  cesser  les  deux  corruptions  du  mal  ;  ayant  dissipé  les  deux 
espèces  de  ténèbres;  détachés  de  Tesprit,  du  cœur  et  de  la  connaissance 
que  donne  le  cœur,  par  suite  de  la  méditation  profonde  de  l'image  ré- 
fléchie par  l'apparence  illusoire  qui  est  dans  le  rôle  de  Tathâgata,  le  plus 
élevé  de  tous*;  ces  hommes  se  représentent  le  Nirvana  d'après  ces  idées. 
De  telles  opinions  et  d'autres  semblables  que  soutiennent  les  logiciens  des 
mauvaises  écoles  des  Tîrthyas,  sont,  à  cause  de  leur  fausseté,  repoussées 
par  le  sage.  [Tous  en  effet,  ]  Mahàmati,  se  représentent  le  Nirvana  d'après 
une  idée  qui  s'arrête  à  deux  termes.  Ce  sont  là,  entre  autres,  Mahàmati, 
les  idées  que  tous  les  autres  Tîrthakaras  se  font  du  Nirvana.  Mais  avec  de 
telles  opinions,  on  ne  peut  pas  dire  qu'on  soit  dans  l'action  {Pravrîtti)^  ou 
dans  l'inaction  (Nirvrïtti).  Chaque  Tîrthakara,  ô  Mahàmati,  a  son  Nirvana; 
examinées  d'après  les  idées  de  leurs  propres  livres,  de  telles  opinions  sont 
inconséquentes  ;  elles  ne  se  soutiennent  pas ,  telles  qu'ils  les  présentent. 
Le  Nirvana  ne  résulte  pour  personne  du  mouvement,  de  l'arrivée  ou  du 
départ  du  cœur.  Après  t'être  instruit  de  cette  vérité,  ainsi  que  les  autres 


^  Ce  passage  me  paraît  s'expliquer  par  un 
autre  texte  du  même  ouvrage,  f.  a3  6  :  «Les 
«  trois  mondes  sont  une  pure  conception  de 
«  Tesprit;  ils  sont  privés  de  moi,  de  substance.  » 

*  Ou  peut-être ,  «  reconnaissant  qu*il  y  a  deux 
«  choses  qui  n*ont  pas  de  moi  :  nâirâtmya  dvaya 
«  avabâdhât,  •  sans  douteFâmeetle  corps.  Quand 
on  n*a  pas  de  commentaire,  on  n*est  jamais 
sûr  de  pouvoir  déterminer  rigoureusement  le 
sens  de  ces  formules  abstraites. 

^  Voilà  un  véritable  galimatias  philosophi- 
que, beaucoup  de  mots  pour  peu  d*idées.  Il  me 


semble  que  cela  veut  dire  que  le  rôle,  c*est-à- 
dire  la  condition  de  Tathâgata,  qui  est  la  plus 
élevée  de  toutes  cdles  auxqudles  un  être  animé 
puisse  atteindre,  n^existe  réellement  pas;  que 
c*est  une  apparence  illusoire;  que  Timage  ré- 
fléchie par  cette  apparence  privée  de  réalité, 
c'est-à-dire,  sans  doute,  le  Buddha  individuel, 
doit  être  pour  le  Religieux  Tobjet  d'une  mé- 
ditation profonde,  etc.  J'aurais  pu  détacher 
tout  cela  en  propositions  plus  courtes;  mais 
j'ai  cru  qu'il  fallait,  par  une  version  très-litté- 
rale ,  donner  une  idée  de  ce  style. 
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Bôdhisattvas,  tu  dois  rejeter  tous  les  Nirvanas  des  Tîrthakar^s  comme  de 
fausses  doctrines  ^  » 

D'après  la  manière  dont  ce  morceau  se  termine,  il  semblerait  que  toutes 
les  opinions  qu'il  expose  sur  le  Nirvana  sont  également  repoussées  par  Tau- 
teur.  Je  crois  cependant  que  la  dernière  est  celle  qu'il  admet;  et  cette 
opinion,  qui  est  d'ailleurs  exprimée  en  termes  obscurs,  revient  à  la  néga- 
tion absolue  du  sujet  et  de  l'objet.  Je  suis  fondé  à  croire  que  cette  manière 
d'envisager  le  Nirvana  est  une  des  opinions  dominantes  dans  le  Buddhisme 
du  Nord;  que  c'est  très-probablement  celle  des  diverses  rédactions  de  la 
Pradjnâ,  peut-être  celle  des  Madhyamikas,  et  certainement  celle  des  Yô- 
gâtchàras,  vers  les  opinions  desquels  le  Langkâvatâra  me  parait  pencher^. 
Je  retrouve  encore  dans  cet  ouvrage  d'autres  détails  sur  le  Nirvana  qui  re- 
viennent à  peu  près  à  ceux  qu'exprime  la  dernière  des  opinions  rapportées 
dans  le  morceau  précédent.  Après  avoir  décrit  le  Nirvana  comme  répondant 
au  vide  absolu ,  dans  ces  termes  singulièrement  obscurs  :  t  le  domaine  de 
«  l'essence  de  la  vacuité  de  toute  nature  propre  qui  appartienne  au  Nirvana,  » 
Bhagavat  ajoute  :  «Encore  autre  chose,  Mahâmati  :  le  NirvAna  qui  est  le 
domaine'  d'une  science  vue  par  chacun  des  Aryas  individuellement,  est  à 
l'abri  des  diverses  idées  qu'on  s'en  peut  faire ,  savoir  qu'il  est  étemel, 
qu'il  est  interrompu,  qu'il  est  et  qu'il  n'est  pas.  Comment  se  fait-il  qu'il 
n  est  pas  étemel  ?  C'est  qu'il  ne  donne  pas  lieu  à  l'idée  qu'il  ait  des  attributs 
soit  propres,  soit  communs  [à  autre  chose];  de  là  vient  qu'il  n'est  pas  éter- 
nel. Comment  se  fait-il  qu'il  n'est  pas  interrompu  ?  C'est  que  tous  les  Aryas 
passés,  présents  et  futurs  le  comprennent  chacun  individuellement;  de  là 
vient  qu'il  n'est  pas  interrompu.  De  plus,  Mahâmati,  le  grand  Nirvana  com- 
plet n'est  ni  la  destruction  ni  la  mort.  Si  le  grand  Nirvana  complet,  ô  Mahâ- 
mati, était  la  mort,  après  lui  reviendrait  la  chaîne  des  renaissances.  Si, 
d'autre  part ,  c'était  la  destruction ,  il  tomberait  sous  la  définition  d'un  être 
composé.  C'est  pour  cela  que  le  grand  Nirvana  complet  n'est  ni  la  destruc- 
tion ni  la  mort.  Les  Yôgins  le  comprennent  comme  la  mort  non  suivie  du 
passage  dans  un  autre  monde  '.  Encore  autre  chose ,  Mahâmati  :  le  Nirvana 

'  Saddharma  Langkâvatâra,  f.  5A  h  sqq.  nous  nommons  la  mort  est  le  terme  d*une  exis- 

*  Ibid,  L  3  h,  li  a,2^  b,  tence  donnée,  laquelle  doit  être  suivie  de  plu- 

'  Cest-à-dire  la  mort  véritable  et  dernière  sieurs  autres  existences  et  ainsi  indéfiniment , 

aux  yeux  d'un  Indien,  puisque  pour  lui  ce  que  d'après  la  loi  de  la  transmigration. 
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s'appelle  de  ce  nom,  parce  qu'il  n'est  ni  enlevé  ni  acquis,  ni  interrompu  ni 
étemel ,  ni  identique  ni  divers.  Encore  autre  chose ,  Mahâmati  :  le  Nirvana 
pour  les  Çrâvakas  et  les  Pratyêka  Buddhas,  nest  pas  une  idée  résultant  de 
la  vue  de  caractères  propres  ou  communs  [qui  appartiendraient  au  Nirvana], 
ou  de  l'abstinence  de  toute  vie  active ,  ou  de  la  considération  du  peu  de 
réalité  des  objets  ^  » 

Ce  passage  peut  donner  une  idée  de  la  méthode  constamment  suivie  par 
le  rédacteiu*  de  ce  traité,  méthode  qui,  nous  l'avons  vu,  est  également 
celle  des  Madhyamikas.  De  cette  argumentation  qui  ne  reconnaît  d'autie 
autorité  que  celle  de  la  logique ,  et  qui  s'en  sert  sophistiquement  pour  nier 
tout  ce  qu'on  peut  affirmer  d'une  chose  quelconque,  le  oui  et  le  non,  il 
résulte  un  pyrrhonisme  qui  n'a  d'exemple  dans  aucune  des  écoles  brahma- 
niques. Je  le  répète,  et  c'est  par  cette  réflexion  que  je  désire  terminer  cette 
analyse  rapide  des  traités  les  plus  considérables  relatifs  à  la  métaphysique 
du  Buddhisme.  Je  ne  puis  croire  qu'un  tel  livre,  pas  plus  que  les  diverses 
rédactions  de  la  Pradjuâ,  nous  donne  la  doctrine  répandue  plusieurs  siècles 
avant  notre  ère  par  le  solitaire  de  la  race  de  Çâkya.  Il  n'y  a  pas  de  trace 
de  ces  théories  radicalement  négatives  dans  les  premiers  Sûtras,  ou  pour 
le  dire  plus  exactement,  ces  théories  n'y  sont  qu'en  germe,  et  ce  germe 
n'y  est  pas  beaucoup  plus  développé  qu'il  ne  l'est  dans  les  écoles  brahma- 
niques, où,  tout  en  contestant  la  réalité  du  monde  extérieur,  on  admet 
son  existence  passagère,  ainsi  que  l'existence  permanente  d'un  esprit  su- 
prême, dont  l'univers  n'est  qu  une  sorte  de  manifestation  visible. 

Quelque  danger  qu'il  y  ait  à  formuler  avec  précision  des  opinions  qu'il  est 
si  difficile  de  saisir  à  travers  des  textes  encore  aussi  incomplètement  connus 
que  ceux  du  Népal,  je  me  figure  que  Çâkyamuni,  en  entrant  dans  la  vie 
religieuse,  partit  des  données  que  lui  fournissaient  les  doctrines  athées 
du  Samkhya,  lesquelles  étaient  en  ontologie  l'absence  d'un  Dieu,  la  mul- 
tiplicité et  l'éternité  des  âmes  humaines,  et  en  physique  l'existence  dune 
nature  éternelle,  douée  de  qualités,  se  transformant  d'elle-même,  et  pos- 
sédant les  éléments  des  formes  que  revêt  l'âme  humaine  dans  le  cours  de 
son  voyage  à  travers  le  monde.  Çâkyamuni  prit  à  cette  doctrine  l'idée  qu'il 
n'y  a  pas  de  Dieu,  ainsi  que  la  théorie  de  la  multiplicité  des  âmes  humaines, 
celle  de  la  transmigration ,  et  celle  du  Nirvana  ou  de  la  délivrance ,  laquelle 

'  Saddharma  Langkâvatàra,  f.  29  a  et  6. 
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appartenait  en  général  à  toutes  les  écoles  brahmaniques.  Seulement,  il  n'est 
pas  facile  de  voir  aujourd'hui  ce  quil  entendait  par  le  Nirvana,  car  il  ne 
le  définit  nulle  part.  Mais  comme  il  ne  parle  jamais  de  Dieu,  le  Nirvana 
pour  lui  ne  peut  être  l'absorption  de  Tâme  individuelle  au  sein  d'un  Dieu 
universel ,  ainsi  que  le  croyaient  les  Brahmanes  orthodoxes  ;  et  comme  il 
ne  parle  guère  plus  de  la  matière ,  son  Nirvana  n'est  pas  non  plus  la  disso- 
lution de  Tâme  humaine  au  sein  des  éléments  physiques.  Le  mot  de  vide, 
qui  parait  déjà  dans  les  monuments  que  tout  nous  prouve  être  les  plus 
anciens,  m'induit  à  penser  que  Çâkya  vit  le  bien  suprême  dans  l'anéantis- 
sement complet  du  principe  pensant.  Il  se  le  représenta ,  ainsi  que  le  fait 
supposer  une  comparaison  répétée  souvent ,  comme  l'épuisement  de  la  lu- 
mière d'une  lampe  qui  s'éteint. 

On  a  vu  par  l'exposé  que  j'ai  fait  plus  haut  des  douze  causes  de  l'exis- 
tence, quelle  difficulté  on  éprouve  à  découvrir  sa  véritable  opinion,  non 
pas  sur  le  passé  de  l'âme  humaine ,  mais  sur  son  origine  même.  L'âme  de 
l'homme,  selon  lui,  transmigre  nécessairement  à  travers  un  nombre  infini  de 
formes;  celle  du  plus  grand  saint,  celle  d'un  Buddha,  qui  va  entrer  dans 
le  Nirvana  complet ,  a  eu  un  passé  immense  de  misère  et  de  bonheur,  de 
vertus  et  de  crimes.  Mais  d'où  vient  cette  multitude  d'âmes  individuelles 
que  les  Brahmanes  disaient  sorties  du  sein  de  Brahma,  et  que  les  Sâmkhyas 
croyaient  distinctes  et  éternelles?  Çâkya  ne  le  dit  pas,  autant  du  moins  que 
j'ai  pu  le  reconnaître;  et  je  suppose  qu'il  admettait  avec  les  Sâmkhyas  qu'elles 
existaient  de  toute  éternité.  Car,  il  ne  faut  pas  l'oublier,  Çâkya  n'a  pu 
se  séparer  complètement  du  monde  au  milieu  duquel  il  vivait;  et  la  société 
brahmanique,  au  sein  de  laquelle  il  prit  naissance,  dut  laisser  sur  son  esprit 
l'empreinte  profonde  de  ses  enseignements.  On  en  reconnaît  notamment 
la  trace  dans  la  théorie  tout  à  fait  orthodoxe  de  la  transmigration.  Si  donc 
sa  doctrine  nous  paraît  incomplète ,  si  elle  laisse  pour  nous  dans  l'ombre 
bien  des  problèmes ,  de  la  solution  desquels  elle  ne  semble  pas  s^être  oc- 
cupée, c'est  que  ces  problèmes  ne  faisaient  pas  question  pour  lui,  c'est  qu'il 
ne  contestait  pas  l'explication  qu'on  en  avait  donnée  jusqu'alors.  Envisagée 
de  ce  point  de  vue,  sa  doctrine  se  place  en  opposition  au  Brahmanisme, 
comme  une  morale  sans  Dieu  et  comme  un  athéisme  sans  Nature.  Ce 
qu'il  nie ,  c'est  le  Dieu  étemel  des  Brahmanes ,  et  la  Nature  éternelle  des 
Sâmkhyas;  ce  qu'il  admet,  c'est  la  multiplicité  et  l'individualité  des  âmes 
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humaines,  des  Sâmkhyas,  et  la  transmigration  des  Brahmanes.  Ce  qu  il  veut 
atteindre,  c  est  la  délivrance  ou  Taffranchissement  de  TEsprit,  ainsi  que  le 
voulait  tout  le  monde  dans  Tlnde.  Mais  il  n'aiFranchit  pas  l'Esprit  comme 
faisaient  les  Sâmkhyas  en  le  détachant  pour  jamais  de  la  Nature,  ni  comme 
faisaient  les  Brahmanes  en  le  replongeant  au  sein  du  Brahma  étemel  et 
absolu  ;  il  anéantît  les  conditions  de  son  existence  relative  en  le  précipi- 
tant dans  le  vide,  c  est-à-dire,  selon  toute  apparence,   en  l'anéantissant. 

Après  cela,  que  cette  doctrine  ait  produit  le  Pyrrhonisme  de  la  Pradjnâ  et 
le  Nihilisme  des  autres  écoles  comme  celle  de  Nâgârdjuna,  il  ny  a  rien  là 
qui  doive  surprendre.  Mais  ni  ce  Pyrrhonisme  ni  ce  Nihilisme  ne  sont  écrits 
en  toutes  lettres  dans  les  Sûtras  émanés  de  la  prédication  de  Çâkya ,  comme 
ils  le  sont  dans  la  Pradjiîâ  pàramitâ  et  dans  les  autres  ouvrages  qui  s'ap- 
puient sur  ce  recueil.  C'en  est  assez  pour  justifier  l'opinion  que  j'ai  avancée 
en  commençant  cette  analyse ,  savoir,  qu'il  y  a  entre  les  Sûtras ,  considérés 
comme  sources  de  la  métaphysique  buddhique ,  et  la  Pradjnâ  ou  les  livres 
qui  en  dépendent,  l'intervalle  de  plusieurs  siècles,  et  la  différence  qui  sé- 
pare une  doctrine  qui  n'en  est  qu'à  ses  premiers  débuts  d'une  philosophie 
qui  a  atteint  à  ses  derniers  développements. 

SECTION  V. 

TANTRAS. 

La  pallie  de  la  collection  népalaise  à  laquelle  est  consacrée  cette  section, 
se  distingue  d'une  manière  si  tranchée  de  toutes  celles  que  j'ai  examinées 
jusqu'ici ,  que  les  Tibétains  eux-mêmes  la  mettent  de  côté  dans  la  classifi- 
cation la  plus  générale  qu'ils  font  de  leurs  livres  religieux,  appelant  Mdo 
ou  Sûtra  tout  ce  qui  n'est  pas  Rgyud  ou  Tantra^.  LesTantras,  en  effet,  sont 
des  traités  d'im  caractère  tout  spécial,  où  le  culte  de  Dieux  et  de  Déesses 
bizarres  ou  terribles  s'allie  au  système  monothéistique  et  aux  autres  déve- 
loppements du  Buddhisme  septentrional,  c'est-à-dire  à  la  théorie  d'un 
Buddha  suprême  et  à  celle  des  Buddhas  et  des  Bôdhisattvas  surhumains. 
Tous  ces  personnages  sont  dans  les  Tantras  l'objet  à^un  culte  dont  ces  livres 
tracent  minutieusement  les  règles;  et  plusieurs  de  ces  traités  ne  sont  que 

*  Csoma,  Anafysis  of  the  Sher^kin,  dans  Asiat  Researches,  t  XX,  p.  4ia* 
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des  recueils  d'instructions  faites  pour  diriger  les  dévots  dans  Tart  de  tracer 
et  de  disposer  les  cercles  et  les  autres  figures  magiques  [Mandala)  destinées 
à  recevoir  les  images  de  ces  Divinités.  Les  offrandes  et  les  sacrifices  qu'on 
leur  adresse  pour  se  les  rendre  favorables,  ainsi  que  les  prières  et  les 
hymnes  qu'on  chante  en  leur  honneur,  occupent  également  dans  ces  livres 
une  place  considérable.  Enfin  ils  renferment  tous  des  formules  magiques 
ou  Dhàranîs ,  véritables  charmes  que  Ton  suppose  avoir  été  composés  par 
ces  Divinités  mêmes,  qui  en  portent  ordinairement  le  nom,  et  qui  ont  la 
vertu  de  sauver  des  plus  grands  périls  celui  qui  est  assez  heureux  pour  les 
posséder  et  les  répéter. 

Cette  partie  de  la  collection  népalaise  n'est  pas  la  première  qu'ait  dé- 
couverte M.  Hodgson ,  et  ses  Buddhistes  ne  lui  en  révélèrent  l'existence  que 
quand  il  eut  déjà  obtenu  d'eux  beaucoup  d'autres  ouvrages  d'un  caractère 
différent.  Si;,  comme  le  titre  de  Tantra  l'indique,  et  comme  le  prouveront 
les  analyses  qu'on  va  lire ,  le  culte  impur  et  grossier  des  personnifications 
du  principe  femelle,  tel  qu'il  est  admis  parmi  les  Çivaïtes,  a  trouvé  place 
dans  ces  livres ,  on  comprend  qu'un  Buddhiste  honnête  ait  hésité  à  livrer 
à  un  étranger  les  preuves  d'une  alliance  aussi  monstrueuse.  Mais  une  autre 
raison  a  dû  encore  soustraire  longtemps  aux  recherches  de  M.  Hodgson 
cette  partie  de  la  littérature  buddhique  ;  c'est  l'idée  que  semblent  se  faire 
les  Népalais  et  les  Tibétains  de  la  valeur  et  de  l'importance  des  Tantras. 
Nulle  part,  en  effet,  le  Buddhisme  n'est  réduit  à  des  proportions  plus  hu- 
maines, et  à  des  conditions  dune  pratique  en  général  plus  facile  que  dans 
ces  livres.  Il  ne  s'agit  plus,  ainsi  que  dans  les  Sûtras  anciens,  de  se  préparer, 
par  l'exercice  de  toutes  les  vertus,  à  remplir  un  jour  les  devoirs  d'un  Buddha. 
Il  suffit  de  tracer  une  figure,  de  la  diviser  en  un  certain  nombre  de  com- 
partiments, d'y  dessiner  ici  l'image  d'Amitâbha,  le  Buddha  d'un  monde 
fabuleux  comme  lui;  là  celle  d'Avalôkitêçvara,  le  fameux  Bôdhisattva,  saint 
tutélaire  du  Tibet;  ailleurs  celles  de  quelques  Divinités  femelles  aux  noms 
singuliers  et  aux  formes  terribles;  et  le  dévot  s'assure  la  protection  de  ces 
Divinités  qui  l'arment  de  la  formule  magique  ou  du  charme  que  possède 
chacune  d'elles.  Pour  des  esprits  grossiers  et  ignorants,  de  tels  livres  ont 
certainement  plus  de  valeur  que  les  légendes  morales  des  premiers  temps 
du  Buddhisme.  Ils  promettent  des  avantages  temporels  et  immédiats;  ils 
satisfont  enfin  à  ce  besoin  de  superstitions,  à  cet  amour  des  pratiques 
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dévotes  par  lequel  s'exprime  le  sentiment  religieux  en  Asie ,  et  auquel  ne 
répondait  qu'imparfaitement  la  simplicité  du  Buddhisme  primitif. 

Il  est,  au  reste,  facile  de  juger  du  caractère  de  cette  partie  de  la  litté- 
rature buddhique  par  la  traduction  de  deux  traités  qu  a  faite  M.  Wilson 
d'après  un  manuscrit  envoyé  par  M.  Hodgson  à  la  Société  Asiatique  du 
Bengale  ^  On  y  voit  la  mythologie  la  plus  compliquée  et  les  conceptions 
des  écoles  les  plus  savantes  du  Buddhisme  mêlées  avec  les  noms  de  Divi- 
nités dont  plusieurs  appartiennent  en  propre  au  culte  spécial  de  Çiva.  Voilà 
pour  Tesprit  général  de  ces  deux  traités.  A  ces  caractères  fondamentaux ,  qui 
forment  vraisemblablement  la  partie  la  plus  importante  des  Tantras,  le  pre- 
mier de  ces  deux  traités  en  ajoute  quelques-uns  qui  sont  propres  au  Népal, 
et  qui  prouvent  que  ce  petit  livre  a  été  écrit  dans  la  vallée  depuis  que  le 
Buddhisme  s'y  est  établi  ^.  C'est  donc  un  ouvrage  buddhique  composé  en 
sanscrit  hors  de  l'Inde  ;  mais  ce  fait  n'a  pas  en  lui-même  une  très-grande 
importance,  si,  comme  l'établit  M.  Wilson,  on  a  des  raisons  de  croire  que 
l'ensemble  des  personnages  mythologiques  qui  figurent  dans  ce  traité  fai- 
sait déjà  partie  du  Buddhisme  quand  il  florissait  encore  dans  l'Inde  septen- 
trionale '.  D'ailleiu's  le  traité  en  l'honneur  des  Divinités  népalaises  où  se 
trouve  cette  trace  d'une  main  étrangère  à  l'Inde ,  ne  passe  pas  pour  un  livre 
inspiré ,  et  il  n'y  a  pas  lieu  de  lui  appliquer  les  règles  sévères  de  critique 
auxquelles  il  est  nécessaire  de  soumettre  les  livres  admis  dans  le  canon  des 
écritures  sacrées. 

M.  Hodgson  a  fourni  à  M.  Wilson  un  commentaire  mythologique  sur 
ces  deux  ouvrages ,  qui  est  plein  de  détails  indispensables  à  connaître  ;  et 
M.  Wilson  à  son  tour  les  a  fait  suivre  de  remarques  dont  l'importance  est 
surtout  appréciable  au  point  de  vue  d'où  je  crois  qu'il  faut  se  placer  pour 
l'examen  des  livres  buddhiques.  La  première  de  ces  remarques,  c'est  que  le 
vocabulaire  sanscrit  d'Hêmatchandra  et  surtout  le  Trikanda  çêcha  cite,  outre 
les  noms  de  Çàkyamuni,  ceux  d'un  grand  nombre  de  Buddhas  et  d'autres 
personnages  divins  qui  jouent  le  principal  rôle  dans  les  Tantras  des  Bud- 
dhistes  du  Népal.  L'auteur  du  Trikanda  çêcha,  qui  a  dû  écrire  vers  le 
X*  ou  au  plus  tard  vers  le  xi®  siècle  de  notre  ère  *,  n'aurait  pu  parler  de 

*  Wilson,  Notice  ofthree  tracts  received front  *  Asiatic  Researches,  p.  Ayo. 

Népal,  dans  Asiatic  Researches,  tom.  XVI,  *  Ibid.  f.  469. 

p.  45o  sqq.  *  Sanscr.  Diction.  Préfkce,  pag.  xxvij. 
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ces  Divinités  qui  sont  inconnues  aux  Brahmanes,  si  elles  n'eussent  pas  déjà 
existé  dans  le  Buddhisme,  qui  n'avait  pas  encore  à  cette  époque  été  pros- 
crit de  toutes  les  parties  de  l'Inde,  La  seconde  remarque,  c'est  que  jus- 
qu'ici rien  ne  prouve  que  ces  développements  variés  de  la  mythologie 
buddhique  soient  connus  à  Ceylan ,  dans  le  royaume  d'Ava  et  à  Siam  ^, 
c'est-à-dire  dans  les  pays  où  règne  ce  que  je  propose  d'appeler  l'école  du 
Buddhisme  méridional.  C'est  là  un  fait  important,  et  dont  la  vérification  inté- 
resse au  plus  haut  degré  l'histoire  ancienne  de  cette  religion.  Mais  ce  n'est 
pas  iti  le  lieu  d'en  faire  l'application  complète ,  et  d'en  développer  les  consé- 
quences. Ce  sujet  trouvera  naturellement  sa  place  lorsque  je  comparerai  la 
collection  buddhique  du  Nord  à  celle  du  Sud.  Il  me  suffit  de  dire  en  atten- 
dant, que  lesTantras  sont  aussi  inconnus  à  Ceylan  que  les  Divinités  nom- 
breuses à  l'adoration  desquelles  ils  sont  consacrés. 

Les  Tantras  appartiennent  donc  à  la  forme  la  plus  compliquée  du  Bud- 
dhisme septentrional.  Du  moins  on  y  trouve  la  trace  de  conceptions  très- 
diverses  qui  n'ont  pu  s'élaborer  que  successivement.  Ainsi  à  côté  du  Buddha 
humain,  Çâkyamuni,  paraissent  et  le  système  des  Buddhas  et  des  Bôdhi- 
.  sattvas  célestes,  qu'il  est  bien  difficile  de  regarder  comme  la  forme  primi- 
tive du  Buddhisme,  et  la  notion  d'un  Adibuddha  ou  d'un  Buddha  suprême 
répondant  au  Brahma  du  Brahmanisme,  notion  qui,  suivant  Csoma,  serait 
primitivement  étrangère  à  l'Inde  et  n'y  aurait  pas  été  introduite  avant  le 
X*  siècle  de  notre  ère*.  Aux  cinq  Dhyâni  Buddhas ,  les  Tantras  en  ajoutent 
même  un  sixième,  nommé  Vadjra  sattva,  qui  répond  au  sixième  sens,  ou 
au  sens  interne,  Manas  (le  cœur),  et  au  sixième  objet  sensible,  Dharma  (le 
mérite  ou  la  loi  morale)  que  saisit  le  Manas,  tout  comme  les  cinq  autres 
Buddhas  répondent,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut,  aux  cinq  sens  et  aux 
cinq  qualités  sensibles'.  Toutes  ces  notions,  jointes  à  l'adoration  des 
énergies  femelles  des  Buddhas  et  des  Bôdhisattvas,  et  à  celle  d'autres  Divi- 
nités connues  pour  la  plus  grande  partie  des  Çivaïtes,  sont  dans  ces  livres 

*  Wilson,  Notice,  efo.  dans  Asiat  Researches ,  note  i .  C'est  pour  cela  que  Csoma ,  dans  son  ana- 
t.  XVI,  p.  &68  et  Â69.  lyse  de  la  collection  tibétaine  des  Tantras,  ac- 

*  Csoma,  Anafys.  of  the  Sker<hin,  dans  compagne  d  ordinaire  le  nom  de  Vitu(/ra  5af(va^ 
Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  488  et  564.  littéralement  «Tétre  précieux,*  de  cette  défi- 

'  Hodgson,  Qaotat,  etc.  dans  Joum.  Asiat.  nition,  tla  suprême  intelligence.»  {Analys,  of 
Soc.  ofBengal,  i.  V,  p.  79 ,  note.  Notice  qfthree  the  Sher-chin,  dans  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  Ag  i , 
tracts,  etc.  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  458  et        496,  5o3  et  549.)  * 
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associées  de  la  manière  la  plus  étroite  au  culte  dont  Çàkyamuni  est  Tobjet, 
ainsi  quaux  doctrines  spéculatives  que  son  enseignement  a  pour  but  de 
populariser.  Le  fondateur  du  Buddhisme  y  est  même  positivement  repré- 
senté comme  l'instituteur  du  rituel  et  des  prières  magiques  des  Tantras. 
Le  mélange  de  ces  deux  ordres,  d'idées  qui,  par  leur  expression  et  leur 
objet,  sont  presque  Topposé  l'un  de  l'autre,  est  si  intime  dans  les  Tantras, 
que  si  l'on  ne  possédait  pas  d'autres  spécimens  du  Buddhisme  népalais,  on 
se  ferait  de  cette  croyance  une  idée  fort  éloignée  de  celle  que  nous  en 
donnent  les  textes  dont  j'ai  parlé  jusqu'ici. 

Je  sais  bien  que  le  caractère  de  livres  inspirés  est  attribué  aussi  aux 
Tantras,  puisqu'à  l'exemple  des  ouvrages  canoniques,  ces  traités  se  donnent 
pour  la  parole  même  du  dernier  Buddha  humain.  Mais  ces  livres  four- 
nissent eux-mêmes  contre  cette  prétention  une  objection  très-forte,  qui 
se  tire  du  caractère  des  Divinités  dont  ils  recommandent  le  culte  et  des 
pratiques  qu'ils  enjoignent.  Rien  ne  prouve ,  en  effet,  que  ces  Divinités  aient 
figuré  dans  l'enseignement  primitif  de  Çâkya;  la  preuve  du  contraire  résulte 
même  de  ce  qu'elles  sont  entièrement  inconn\ies  aux  Sûtras  et  aux  légendes 
buddhiques  du  Népal ,  que  j'ai  examinés  plus  haut.  Là  ne  paraissent  ni  les 
énergies  femelles  des  Buddhas  et  de  Çiva,  ni  le  culte  obscène  qu*on  leur 
rend,  ni  les  formules  par  lesquelles  on  s'assure  leur  protection. 

A  cette  observation  que  je  crois  décisive,  j'en  ajouterai  une  autre,  qui 
quoique  portant  sur  un  point  de  moindre  valeur,'  n'en  mérite  pas  moins 
d'être  prise  en  considération.  Je  veux  parler  de  l'extrême  différence  qu'on 
remarque  entre  le  style  des  Tantras  et  celui  des  Sûtras  primitifs.  Outre  que 
ce  style  est  quelquefois  obscur  et  incorrect  jusqu'à  la  barbarie ,  il  emploie 
avec  une  acception  toute  spéciale,  des  termes  qui  dans  les  anciens  Sûtras 
ne  se  présentent  qu'avec  leur  sens  ordinaire  et  classique.  Je  citerai  notamment 
le  mot  Vadjra  (diamant,  foudre),  qui  joue  un  grand  rôle  dans  le  langage  des 
Tantras,  et  qui  figure  entre  autres  au  commenceipent  du  nom  de  Vadjra 
sattva,  ce  sixième  Buddha  surhumain  qui  est  de  l'invention  des  Tantristes. 
Ce  même  mot  parait  encore  dans  le  nom  du  Vadjra  âtchârya  ou  du  prêtre 
buddhiste  des  Népalais.  Le  véritable  caractère  de  ce  prêtre  a  été  nettement 
tracé  par  M.  Hodgson  ^ ,  et  les  recherches  de  ce  savant  nous  ont  appris  que 

*  Quotations,  etc.  dans  Joum,  Asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  V,  p.  34  et  35.  Voyei  ci-dessus, 
sect.  ni,  p.  337,  note. 
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les  Vadjra  àtchâryas  étaient  d'une  date  assez  moderne.  Ce  témoignage  vient  à 
Tappui  de  l'observation  que  je  fais  en  ce  moment  sur  l'emploi  du  mot  Vadjra. 
Je  suppose  que  le  nom  de  Vadjra  âtchârya,  «  le  précepteur  du  diamant;  »  ou 
«  le  précieux  précepteur,  »  qui  au  rapport  de  M.  Hodgson  ne  se  trouve 
dans  aucun  livre  canonique,  appartient  à  la  même  époque  et  à  la  même 
source  que  celui  de  Vadjra  sattva,  «  celui  qui  a  l'essence  du  diamant,  >  ou 
«  l'être  précieux.  »  Ici,  sans  doute,  Vadjra- doit  avoir  un  sens  figuré,  celui  de 
précieux,  suprême  \  comme  ratnay  «joyau,  »  qui  paraissant  dans  l'expression 
sacramentelle  de  Triratna,  c'est-à-dire  les  trois  joyaux  (Buddha,  la  Loi  et 
l'Assemblée),  a  perdu  son  sens  propre  pour  prendre  l'acception  générale  de 
précieux,  éminent  Je  ne  puis  m'empêcher  de  croire  que  l'usage  si  fréquent  que 
les  textes  anciens  font  de  Ratna,  avec  le  sens  spécial  de  précieux,  a  donné 
naissance  à  celui  de  Vadjra,  qui  n'est  pas  moins  familier  aux  auteurs  des 
Tantras.  Quoi  qu'il  puisse  être,  au  reste,  de  l'influence  qu'a  exercée  l'emploi 
du  mot  jRaffta^  pris  dans  ce  sens  spécial,  sur  l'adoption  du  mot  Vadjra,  usité 
dans  un  sens  analogue,  il  n'en  reste  pas  moins  certain  que  ce  dernier  carac- 
térise d'une  manière  particulière  le  style  des  Tantras.  Je  puis  donc  dire  de 
ces  ouvrages  ce  que  j'ai  dit  des  Sûtras  les  plus  développés  :  ils  appartiennent 
comme  eux  à  un  second  âge  des  croyances  et  de  la  littérature  buddhiques; 
non  pas  que  je  prétende  pour  cela  qu'ils  aient  été  rédigés  en  même  temps 
que  les  Sûtras  les  plus  étendus  et  que  les  grands  recueils  de  la  Pradjiiâ 
pàramitâ,  mais  c'est  qu'ils  mêlent  aux  notions  simples  du  Buddhisme  pri- 
mitif des  pratiques  religieuses  et  des  noms  divins  que  citent  également  les 
grands  Sûtras. 

Mon  intention  n'est  pas  de  m'arrèter  longuement  sur  cette  partie  de  la 
collection  du  Népal,  que  je  suis  porté  à  regarder  comme  la  plus  moderne 
de  toutes,  et  dont  l'importance  pour  l'histoire  des  superstitions  humaines  ne 
rachète  pas  la  médiocrité  et  le  vide.  Il  n'est  certainement  pas  sans  intérêt  de 
voir  le  Buddhisme,  qui  dans  son  organisation  première  avait  si  peu  de  ce  qui 
fait  une  religion,  aboutir  aux  pratiques  les  plus  puériles  et  aux  superstitions 
les  plus  exagérées.  Mais  ce  spectacle  déplorable  a  bien  vite  lassé  la  curiosité 
et  humilié  l'intelligence.  L'idée  d'un  Dieu  suprême  y  occupe  sans  doute  une 
place  considérable  ;  et  je  veux  bien  croire  que  dans  les  développements  qu'a 

^  Notice  ofiKne  tracts,  etc.  dans  Asiat,  Res,  d*application  de  ce  mot,  Schmidt,  Geschichte 
t.  XVI,  p.  A75  sqq.  Voyesencore  pour  la  valeur       Jer  Ost-Mongoh  p.  3io. 


528 


INTRODUCTION  A  L'HISTOIRE 


pris  cette  partie  de  la  littérature  buddhique,  la  morale  a  dû  se  faire  aussi  la 
sienne.  Il  faut  même  que  tout  n'y  soit  pas  aussi  pauvre  que  ce  que  j'en  con- 
nais; puisque  Csoma  de  Côrôs  cite  en  plusieurs  endroits  de  son  analyse 
divers  Tantras  qui  sont  à  son  avis  très  -  beaux  ^  Je  suis  surpris  néanmoins 
que  ce  savant,  qui  a  donné  une  analyse  complète  des  légendes  duVinaya, 
où  l'histoire  de  la  prédication  de  Çâkyamuni  est  retracée  quelquefois  d'une 
manière  si  attachante,  et  qui  l'a  fait  sans  laisser  percer  le  moindre  sentiment 
d'intérêt  pour  ces  curieux  récits,  n'ait  trouvé  des  paroles  d'admiration  et 
d'enthousiasme  que  pour  les  livres  qui  me  paraissent  le  misérable  produit 
de  l'ignorance  et  de  la  crédulité  la  plus  grossière.  Mais  les  Tantras,  en  rem- 
plaçant le  culte  simple  de  Çâkya  par  l'adoration  d  une  foule  de  Divinités 
fantastiques,  ont  évidemment  transformé  le  Buddhisme,  et  ont  par  suite 
donné  naissance  à  un  développement  littéraire  spécial  qui  a  pu  avoir  aussi 
ses  beaux  côtés.  Je  regrette  seulement  ou  de  ne  les  avoir  pas  vus,  ou  d'avoir 
peut-être  manqué  du  courage  nécessaire  pour  les  chercher. 

Je  dois  cependant  donner  l'analyse  de  quelques-uns  de  ces  livres,  et  je 
commence  à  dessein  par  celui  qui  paraît  être  le  plus  célèbre  de  tous,  du 
moins  au  rapport  de  Csoma  de  Côrôs,  c'est-à-dire  par  le  Suvarna  prabhâsa^. 
L'importance  que  les  Buddhistes  du  Nord  attachent  à  cet  ouvrage  ejst  prouvée 
d'ailleurs  par  ce  seul  fait,  qu'il  est  compris  au  nombre  des  neuf  Dharmas 
ou  livres  sacrés  du  Népal.  Il  se  trouve,  comme  tous  les  ouvrages  réputés 
canoniques,  traduit  en  tibétain  dans  la  collection  du  Kah-gyur;  mais  j'ai  re- 
marqué que  la  version  tibétaine  était  en  général  plus  développée  que  le 
texte  sanscrit,  dont  le  manuscrit  appartient  à  la  Société  Asiatique.  J'en  con- 
clus qu'il  y  a  deux  rédactions  de  cet  ouvrage  qui  sont  semblables  pour  le 
fonds,  mais  qui  diffèrent  l'une  de  l'autre  par  l'étendue  des  développements. 
Cette  conclusion  est  d'ailleurs  appuyée  par  plus  d'un  fait.  Csoma,  dans  son 


^  Analysis  ofthe  Sher-chin,  dans  Asiat.  Res. 
t.  XX,  p.  493,  496,  A99«  5oa ,  5i3  et  545. 
Dans  un  endroit  il  s!exprime  ainsi  :  «  Ce  Tan- 
«  tra  et  le  précédent  sont  bien  dignes  d*étre  lus 
«  et  étudiés ,  parce  qu^ils  donneront  une  idée  de 
a  ce  que  les  Anciens  pensaient  de  Tâme  humaine 
«et  de  Dieu.»  (Ibid.  p.  497.)  Mais  n*aurait-il 
pas  été  nécessaire  d*établir  auparavant  que  ces 
Tantras  sont  en  effet  des  productions  ancien- 


nes? et  n*était-il  pas  utile  de  faire  remarquer 
que  rien  de  ce  qu'ils  enseignent  ne  se  trouve 
ni  dans  le  Vînaya,  ni  dans  les  Sûtras,  qui  sont 
au  contraire  remplis  presque  entièrement  de 
rhistoire  de  Çâkyamuni  ou  de  ses  premiers 
disciples ,  et  dont  rantériorité  relative  ne  peut 
être  contestée  par  personne  P 

'  Anafys.  of  the  Sher^hin,  dans  Asiat  Res. 
t.  XX,  p.  5i5  et  5i6. 
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Analyse  de  la  collection  tibétaine  des  Tantras,  constate  l'existence  de  deux 
Suvarna  prabhâsas  qui  traitent  également  du  même  sujet  et  renferment  les 
mêmes  matières,  mais  qui  diffèrent  quant  à  leur  origine,  le  premier  étant 
traduit  du  chinois,  le  second  du  sanscrit  ^  D'un  autre  côté,  en  rappelant  un 
passage  extrait  par  M.  Schmidt  du  Suvarna  prabhâsa  mongol,  j'ai  avancé 
que  je  n'en  connaissais  pas  le  texte  sanscrit  ^  ;  c'est  qu'en  effet  ce  passage 
ne  se  trouve  pas  dans  le  Suvarna  prabhâsa  indien  que  possède  la  Société 
Asiatique.  Il  en  faut  dire  autant  d'un  autre  fragment  extrait  par  M.  Schmidt 
du  chapitre  second  de  son  Suvarça  prabhâsa  mongol  ^,  avec  cette  différence 
toutefois,  que  c'est  le  même  sujet  qui  fait  le  fonds  du  fragment  de 
M.  Schmidt  et  du  second  chapitre  de  notre  Suvarna  prabhâsa.  On  doit  donc 
tenir  pour  certain  qu'il  y  a  deux  rédactions  de  cet  ouvrage  :  l'une  qui  est 
peu  étendue,  c'est  celle  que  la  Société  Asiatique  doit  à  la  libéralité  de 
M.  Hodgson  ;  l'autre  qui  l'est  davantage ,  dont  on  connaît  une  traduction 
mongole ,  et  à  laquelle  M.  Schmidt  a  fait  deux  emprunts  importants.  C'est 
aux  savants  qui  possèdent  à  la  fois  le  tibétain  et  le  mongol  qu'il  appartient 
de  déterminer  le  rapport  des  versions  du  Kah-^yur  et  de  l'Altan  gerel. 
Quant  au  Suvarna  prabhâsa  sanscrit  que  possède  la  Société  Asiatique ,  j'ai 
cru  qu'il  était  nécessaire  de  le  distinguer  nettement  de  la  version  mongole, 
pour  qu'on  sût  bien  que  ce  que  j'ai  à  dire  de  cet  ouvrage  s'applique  exclu- 
sivement au  volume  peu  considérable  que  nous  possédons  à  Paris. 

Le  titre  de  Suvarna  prabhâsa^  que  porte  ce  volume,  signifie  «  L'éclat  de 
«  l'or,  »  et  l'ouvrage  passe  pour  un  Sûtra  qui  aurait  été  prêché  par  Çâkya  sur 
la  montagne  de  Grïdhra  kûta  dans  le  Magadha  ^.  Ananda  demande  à  Bhaga- 
vat  s'il  va  lui  enseigner  la  Loi  ;  et  celui-ci  répond  qu'il  veut  exposer  le  Roi 


'  Asiat  Researches,  t.  XX,  p.  5i4  et  5i5. 
Joum,  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  I,  p.  368. 
'  Q-dessus,  sect.  II,  p.  118,  noie  3. 

*  Geschchte  der  Ost-Mongol.  p.  307  sqq. 

*  Le  mot  prabhâsa  n'a  pas ,  d'après  Wilson , 
la  signification  de  splendeur,  et  il  est  douteux 
que  ce  mot  soit  classique  dans  ce  sens;  ce- 
pendant il  est  régulièrement  formé  de  Ihâsa 
qui  a  cette  signification. 

^  La  montagne  de  Grïdhra  kûta  est  le  célè- 
bre Pic  du  Vautour,  dont  Fa  hian  parle  en  plus 
d'un  endroit  de  sa  relation.  (Foe  koue  ki,  p.  a  53 


et  a 6g.)  Klaproth  a  parfaitement  déterminé  la 
position  de  cette  montagne,  dont  le  nom  s*est 
conservé,  selon  toute  apparence, dans  celui  de 
Giddhaar  [Foe  koae  ki,  p.  a  60  et  370),  qui  s'ap- 
plique actuellement  au  fort  sit^é  sur  sa  partie  la 
plus  élevée.  [The  Hist  etc.  of  East-India,  t.  II, 
p.  5i  sqq.)  Cette  dénomination  est,  du  reste, 
ancienne  dans  l'Inde,  car  on  la  trouve  déjà 
dans  les  traditions  recueillies  par  le  Mahâbhâ- 
rata.  La  Terre  personnifiée  y  réVèle  à  Raçyapa 
que  plusieurs  descendants  de  la  race  des  Kchat- 
triyas,  et  notamment  Vrîhadratha,  qui  avaient 
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des  Sutras,  le  Suvarna  prabhâsa,  dont  il  fait  un  pompeux  éloge  en  vers  mé- 
diocres,  qui  remplissent  le  premier  chapitre.  Le  second  s^ouvre  par  la  ques- 
tion que  se  fait  un  Bôdhisattva,  nommé  Rutchira  kêtu,  sur  les  raisons  de  la 
courte  durée  de  Texistence  de  Çâkya,  laquelle  ne  doit  être  que  de  quatre- 
vingts  ans.  Il  trouve  que  Bhagavat  a  donné  pour  motif  d  une  aussi  courte 
existence,  Taversion  qu'on  éprouve  à  priver  de  la  vie  un  être  quelconque, 
et  la  disposition  où  Ton  se  trouve  de  donner  des  aliments  à  ceux  qui  en 
ont  besoin,  aux  dépens  même  de  son  propre  corps.  Au  moment  où  il  con- 
çoit cette  pensée,  il  lui  apparaît  un  vaste  édifice  fait  de  lapi»-lazuli,  et  rempli 
des  meubles  et  des  objets  les  plus  précieux.  A  forient  il  voit  le  Tathâgata 
Akchôbhya,  au  midi  Ratna  kêtu,  à  l'occident  Amitâbha,  et  au  nord  Dun- 
dubhîçvara.  A  la  vue  de  ces  merveilleuses  apparitions,  Rutchira  kêtu  ne  peut 
contenir  son  étonnement  ;  la  question  qu'il  s'était  faite  touchant  la  durée 
de  la  vie  de  Çâkyamuni  se  représente  à  son  esprit,  et  alors  les  Tathâgatas  qui 
se  sont  montrés  à  ses  yeux  s'adressent  à  lui  en  ces  termes  :  Ne  dis  pas ,  ô  fils 
de  famille ,  que  la  vie  de  Çâkyamuni  soit  de  courte  durée;  car  nous  ne  voyons 
personne  dans  l'univers  qui  soit  capable  de  connaître  le  terme  de  la  vie  du 
Tathâgata  Çâkyamuni^  tant  elle  se  compose  d'un  nombre  incommensurable 
de  millions  d'âges  et  d'années.  En  cet  instant  des  Dieux  de  différents 
ordres  se  réunirent  en  nombre  immense  dans  le  palais  de  Rutchira  kêtu; 
et  alors  les  Tathâgatas  qui  lui  avaient  apparu,  se  mirent  à  exposer  en 
stances  mesurées  la  durée  de  la  vie  de  Çâkyamuni  le  Tathâgata,  en  pré- 
sence de  l'Assemblée  réunie  devant  eux. 

Cependant  il  y  avait  dans  l'Assemblée  du  mont  Grïdhra  kûta  un  Brah- 
mane nommé  Vyâkarana  Kâundinya ,  qui  ayant  entendu  parler  du  Nirvana 
complet  de  Çâkyamuni,  lui  demanda,  au  nom  de  son  immense  miséri- 
corde, de  lui  accorder  une  faveur.  Bhagavat  garda  le  silence;  mais  un 
jeune  homme  de  la  tribu  des  Litchhavis,  nommé  Sarvasattva  priya  dar- 
çana,  qui  était  présent,  dit  au  Brahmane  :  Pourquoi  donc,  ô  grand  Brah- 
mane, demander  une  faveiu:  à  Bhagavat.^  je  puis  bien  t'en  accorder  une 
moi-même.  A  quoi  Kâundinya  répondit  :  Je  désire  posséder  un  fragment 
des  reliques  du  Tathâgata,  ne  fut-il  pas  plus  gros  qu'un  grain  de  mou- 
tarde, pour  en  faire  l'objet  d'un  culte  religieux.  Mais  le  jeune  Litchhavi 

échappé  à  la  vengeance  de  Paraçurâma,  fils        kùla.  [Mahâbhârata,  Çdntiparvan,  cb.  XLix,st. 
de  Djamadagni,  s'étaient  réfugiés  à  Grïdhra        1796,  t.  III,  p.  i&aS,  éd.  Calcul.) 
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lui  i^éplique  en  vers,  qu'il  verra  une  relique  du  Tathâgata,  ne  fût-elle  que 
de  la  grosseur  d'un  grain  de  moutarde ,  quand  il  poussera  des  poils  sur  le 
dos  d  une  tortue.  Le  Brahmane  comprend  le  sens  suffisamment  clair  de 
ces  paroles,  et  y  répond  par  d'autres  stances  approbatives  «  où  il  dit  qu'en 
effet  Bbagavat  n'est  pas  né  comme  les  autres  hommes,  et  qu'on  cherche- 
rait vainement  après  lui  une  relique  du  volume  d'un  grain  de  moutarde, 
puisque  son  corps  n'a  ni  os  ni  sang,  et  que  son  véritable  corps,  ses  véri- 
tables os,  c'est  la  Loi,  Dharma  kâya,  Dharma  dhâtu.  Cette  profonde  exposi- 
tion dispose  les  esprits  d'un  grand  nombre  de  Dèvas  à  comprendre  ce  que 
c'est  que  l'intelligence  suprême  d'un  Buddha  parfaitement  accompli,  et 
leur  inspire  des  stances  par  lesquelles  ils  disent  qu'un  Buddha  n'entre  pas 
dans  le  Nirvana  complet,  que  sa  Loi  ne  périt  pas,  et  que  son  corps  est  un 
corps  éternel.  Le  chapitre  se  termine  par  l'expression  de  la  joie  qu'éprouve 
Rutchira  kètu. 

Au  conunencement  du  troisième  chapitre,  on  apprend  que  ce  dernier 
vit  en  songe  un  tambour  d'or  resplendissant  comme  le  disque  du  soleil,  et 
dans  tous  les  points  de  l'espace ,  des  Buddhas  en  nombre  infini  qui  ensei- 
gnaient la  Loi  à  d'immenses  assemblées.  Puis  il  vit  un  Brahmane  qui  frap- 
pait le  tambour,  et  le  tambour  rendait  pour  son  des  stances  poétiques  sur 
la  Loi.  A  son  réveil,  le  Bôdhisattva  Rutchira  kètu  se  rappela  ces  stances.  Il 
sortit  alors  de  Râdjagrïha;  et  accompagné  d'une  foule  innombrable,  il  se 
rendit  sur  la  montagne  de  Grïdhra  kûta  auprès  de  Bbagavat,  et  lui  récita 
les  stances  qu'il  avait  entendues  en  songe.  Ces  stances  qui  remplissent  le 
quatrième  chapitre,  sont  relatives  à  l'importance  de  l'enseignement  de  la  Loi, 
et  en  particulier  au  mérite  du  Suvarna  prabhâsa.  Rutchira  kètu  annonce  en 
même  temps  le  désir  qu'il  a  de  sauver  les  créatures  en  leur  exposant  ce 
Sûtra;  et  il  fait  une  longue  confession  de  ses  fautes  afin  de  se  rendre  digne 
de  la  mission  à  laquelle  il  aspire. 

Dans  le  cinquième  chapitre,  Bbagavat  prend  la  parole  pour  raconter 
rhistoire  d'un  roi  nommé  Suvarna  bhudjèndra,  qui  adressa  des  louanges  à 
tous  les  Buddhas  passés ,  présents  et  futurs,  et  qui  demanda  pour  récom- 
pense de  devenir  un  jour  digne  d'exposer  le  Suvarna  prabhâsa.  Au  com- 
mencement du  sixième  chapitre ,  Bbagavat  annonce  que  les  lois  du  vide 
ont  été  exposées  dans  un  nombre  très-considérab]e  de  Sûtras,  mais  que 
pour  en  faciliter  l'intelligence ,  il  les  a  résumées  dans  le  Survana  prabhâsa^ 

67. 
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Il  explique  ensuite  en  quelques  stances  l'action  des  sens,  Torigine  et  la 
destruction  du  corps,  le  vide  de  toutes  les  conditions  et  de  tous  les  êtres, 
la  misère  du  monde  et  la  nécessité  de  s'en  affranchir.  Au  commencement 
du  septième  chapitre,  les  quatre  grands  Rois  des  quatre  points  de  l'espace 
célèbrent  en  prose  les  mérites  du  Suvarna  prabhâsa  ;  ils  promettent  en 
même  temps  de  protéger  les  créatures  du  Djambudvîpa ,  et  en  particidier 
les  Religieux  qui  posséderont  cet  excellent  Sûtra.  Bhagavat  approuve  le  dis- 
cours des  quatre  grands  Rois.  Ceux-ci  reprennent  le  même  sujet  en  le  dé- 
veloppant encore  davantage,  toujours  en  prose.  Bhagavat  à  son  toiu*  énu- 
mère  les  avantages  et  les  honneurs  promis  à  celui  qui  possédera  ce  Sûtra. 
J'abrège  beaucoup  cet  exposé  qui  occupe  une  place  considérable  dans  l'ou- 
vrage, et  qui  est  suivi  de  stances  prononcées  en  l'honneur  de  Çàkya  par  les 
quatre  grands  Rois. 

Dans  le  huitième  chapitre ,  la  grande  Déesse  Sarasvatî  promet  sa  protec- 
tion et  une  formule  magique  à  celui  qui  exposera  ce  Sûtra.  Elle  y  joint  la 
description  de  quelques  pratiques  superstitieuses  qui  doivent  accompagner 
la  récitation  de  cette  formule.  Bhagavat  approuve  ses  bonnes  dispositions.  Le 
Brahmane  Kâundinya  chante  ensuite  les  louanges  de  la  Déesse  en  prose  et 
en  vers.  Au  commencement  du  neuvième  chapitre  parait  Mahâdêvî,  qui 
donne  en  présence  de  Bhagavat  les  mêmes  assurances  de  protection  au 
possesseur  de  ce  Sûtra.  La  Déesse  trace  en  même  temps  les  règles  du  culte 
dont  elle  doit  être  l'objet  de  la  part  de  celui  qui  veut  acquérir  des  ri- 
chesses. Le  dixième  chapitre,  qui  n'a  que  quelques  lignes,  se  compose 
d'invocations  [Namas)  à  divers  Buddhas  et  Bôdhisattvas.  Dans  le  onzième , 
Drïdhâ,  la  Déesse  de  la  terre,  promet  de  rendre  fertile  et  florissant  le  lieu 
où  se  trouvera  le  Sûtra  du  Suvarna  prabhâsa,  ou  un  Religieux  qui  le  possé- 
dera. Dans  le  chapitre  douzième,  Samdjaya,  le  chef  des  armées  des  Yak- 
chas  ,  fait  des  promesses  semblables  en  faveur  de  l'interprète  du  Sûtra. 

Les  auteurs  de  ce  long  et  fastidieux  dialogue  changent  dans  le  treizième 
chapitre.  Le  fils  d'un  roi  nommé  Râdja  balêndra  kêtu  se  félicite  de  posséder 
un  livre  royal  ayant  pour  titre  Dêvêndra  samaya.  A  cette  occasion  les  Lô 
kapàlas  ou  Gardiens  du  monde  se  réunissent  autour  de  Brahmâ,  et  lui  de- 
mandent comment  il  se  fait  qu  im  roi  mortel  puisse  devenir  le  monarque 
des  Dieux.  Brahmâ  leur  répond  que  c'est  quand  après  avoir  régné  avec 
justice  sur  la  terre ,  il  renaît  parmi  les  Dêvas.  Brahmâ  expose  alors  les  de- 
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voirs  d'un  bon  roi  et  les  vices  d'un  monarque  injuste.  Ati  commence- 
ment du  quatorzième  chapitre,  on  trouve  l'histoire  du  roi  Susambhava,  qui 
vécut  pendant  que  le  Tathâgata  Çikhin  était  dans  le  monde.  Il  vit  en^onge 
un  Religieux  exposant  le  Suvarna  prahhâsa,  et  à  son  réveil  il  lui  rendit  des 
honneurs  éminents ,  et  entendit  de  sa  bouche  ce  précieux  Sûtra.  Çâkyamuni, 
qui  raconte  cette  histoire,  s'en  fait  l'application  à  lui-même,  et  apprend  à 
ses  Auditeiurs  que  c'est  lui  qui  était  jadis  le  roi  Susambhava ,  et  qu'Akchô- 
bhya,  l'un  des  Buddhas  célestes,  était  le  Religieux  qui  exposa  au  roi  le 
Sûtra.  Le  chapitre  quinze  est  consacré  au  développement  que  Çâkya  fait  en 
vers  de  cette  idée,  qu'on  rend  un  culte  à  tous  les  Buddhas  passés,  pré- 
sents et  futurs  en  exposant  le  Suvarna  prabhâsa.  On  apprend  que  le 
Bôdhisattva  Rutchira  kêtu  sera  dans  l'avenir  un  Tathâgata  nommé  Suvarna 
ratnàkara  tchhatra  kêtu. 

Ce  chapitre  renferme  encore  des  prédictions  pareilles  poiu*  un  grand 
nombre  d'autres  personnages,  et  notamment  pour  les  dix  mille  fils  des 
Dêvas  qui  font  partie  de  l'Assemblée.  Bhagavat,  auquel  une  des  Divinités 
présentes,  nommée  Bôdhisattva  Samutchtchayâ,  demande  ce  qui  peut  valoir 
à  ces  Dieux  un  tel  bonheur,  répond  que  ce  sont  les  mérites  qu'ils  ont 
accumulés  en  écoutant  la  Loi ,  et  raconte  dans  le  chapitre  seize ,  que  sous 
l'ancien  Buddha  Ratna  çikhin,  il  y  eut  un  roi  nommé  Surêçvara,  qui 
était  éminent  par  sa  justice.  Il  avait  un  habile  médecin  nommé  Djâtimdhara, 
auquel  naquit  un  fils  nommé  Djala  vâhana,  qui  était  comblé  de  toutes 
les  perfections  physiques  et  morales.  Des  maladies  terribles  vinrent  fondre 
sur  le  royaume  et  frappèrent  un  nombre  immense  d'habitants.  Touché 
de  compassion,  le  fils  du  médecin  se  dit  en  lui-même  :  Voilà  une  grande 
foule  de  peuple  malade,  et  mon  père  est  bien  vieux,  et  il  ne  peut  les 
sauver  tous.  Si  j'allais  demander  à  mon  père  de  me  communiquer  ses 
connaissances  en  médecine?  Il  exécuta  son  projet  et  fit  sa  demande  en  vers. 
Son  père  lui  communiqua  divers  principes  de  médecine,  fondés  sur  la  dis- 
tinction des  six  saisons,  dans  lesquelles  se  divisent  les  douze  mois  de 
l'année.  Ces  principes  reviennent  à  peu  près  tous  à  la  nécessité  de  varier 
la  nourriture  et  les  médicaments  de  l'homme  selon  les  saisons.  Djala  vâhana 
suffisamment  instruit,  parvient  à  guérir  tous  les  malades  du  royaume. 

Dans  le  dix-septième  chapitre ,  on  apprend  que  Djala  vâhana  eut  de  sa 
femme  deux  fils,   nommés  l'un  Djdâmbara,  et  l'autre  Djalagarbha.  Un 
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jour  Djala  vàfaana  se  trouvant  dans  une  forêt,  aperçut  une  fouie  d'animaux 
sauvages  et  d  oiseaux  qui  couraient  tous  vers  un  étang  situé  au  milieu  du 
boas.  U  s'en  demanda  la  cause  à  lui-même  et  résolut  de  Téclaircir.  Il  par* 
vint ,  après  une  longue  marche ,  sur  les  bords  de  l'étang,  et  y  vit  une  grande 
quantité  de  poissons  qui  manquaient  d'eau.  Ce  spectacle  l'émut  de  pitié ,  et 
aussitôt  des  Divinités  apparurent  à  ses  yeux  et  lui  dirent  :  Bien,  bien,  fils 
de  famille,  tu  te  nommes  Djala  vàhana  (celui  qui  apporte  de  l'eau); 
donne  de  l'eau  à  ces  poissons;  agis  conformément  au  sens  de  ton  nom.  Le 
médecin  se  mit  en  devoir  de  chercher  de  l'eau,  mais  il  n'en  trouva  nulle 
part.  Enfin  il  imagine  de  dépouiller  un  grand  arbre  de  ses  branches,  et 
d'en  abriter  l'étang  et  les  poissons.  Après  bien  des  recherches  il  découvre 
que  l'étang  a  été  jadis  alimenté  par  un  grand  fleuve»  dont  un  être  malveil- 
lant a  détourné  les  eaux  pour  faire  périr  les  poissons.^  Reconnaissant  qu'il 
lui  est  impossible  de  rendre  au  fleuve  son  ancien  cours,  il  retourne  à 
la  ville  auprès  du  roi,  lui  raconte  ce  qu'il  a  vu  et  lui  demande  vingt  élé- 
phants; le  roi  les  lui  accorde.  Alors  se  rendant  auprès  du  fleuve,  il  emplit 
d'eau  des  outres  qu'il  avait  apportées  avec  lui,  les  charge  sur  ses  éléphants, 
et  se  rend  aussitôt  à  l'étang,  dans  lequel  il  les  vide.  Là  il  s'aperçoit  que  les 
poissons  se  portent  en  foule  du  côté  où  il  se  présente,  et  devine  aussitôt 
que  la  faim  doit  être  la  cause  de  ce  mouvement.  Il  envoie  donc  son  fils 
Djalâmbara  chercher  à  la  maison ,  chez  son  grand-père,  tout  ce  qu'il  y  avait 
d'aliments  préparés.  Quand  son  fils  est  revenu ,  il  brise  tous  ces  aliments 
en  petits  morceaux  et  les  jette  dans  l'étang. 

Il  se  rappelle  alors  d'avoir  appris  que  celui  qui  au  moment  de  sa  mort 
entend  prononcer  le  nom  du  Ruddha  Ratna  çikhin,  doit  renaître  un  jour 
dans  le  monde  en  qualité  de  Buddha.  En  conséquence  il  a  l'idée  de  faire  en* 
tendre  ce  nom  précieux  aux  poissons  qu'il  vient  de  sauver.  Or  en  ce  temps- 
là  il  y  avait  dans  le  Djambudvîpa  deux  opinions  dominantes;  l'une  qui 
ajoutait  foi  au  Mahàyâna,  l'autre  qui  le  repoussait.  Djala  vàhana,  qui  sui- 
vait la  première,  entre  dans  l'eau  jusqu'aux  genoux,  et  prononce  la  formule 
d'adoration  en  l'honneur  du  Buddha  Ratna  çikhin.  U  enseigne  ensuite  la 
théorie  des  causes  de  l'existence,  à  peu  près  dans  les  mêmes  termes  que  le 
Lalita  vistara;  puis  il  retourne  avec  ses  deux  fils  à  la  maison.  Le  lende- 
main tous  les  poissons  étaient  morts  et  avaient  repris  une  nouvelle  existence 
parmi  les  Dêvas  Trayastrimças.  Là  se  rappelant  leur  vie  passée  et  recon- 
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naissant  à  qui  ils  sont  redevables  de  leur  bonheiu*  présent,  ils  prennent 
la  résolution  d'aller  témoigner  leur  respect  à  leur  bienfaiteur,  et  se  ren- 
dent pendant  la  nuit  à  sa  maison,  où  ils  lui  offrent  des  colliers  précieux, 
au  milieu  d'une  pluie  de  fleurs  et  du  bruit  des  tambours  divins.  Quand  le 
jour  fut  venu,  le  roi  Surêçvara  prabha  demanda  au  trésorier,  son  ministre, 
la  cause  des  miracles  qui  avaient  eu  lieu  pendant  la  nuit;  le  ministre  apprit 
aussi  que  le  fils  du  médecin  était  devenu  possesseur  d'un  grand  nombre 
de  colliers  précieux.  Le  roi  voulut  voir  cet  homme  fortuné,  et  lui  demanda 
de  lui  dire  la  cause  de  tout  ce  qui  était  advenu.  Djala  vàhana  ayant  répondu 
que  peut-être  les  poissons  étaient  morts,  le  roi  désira  vérifier  le  fait,  et  le 
médecin  envoya  son  fils  Djalâmbara  vers  l'étang  pour  reconnaître  ce  qui  était 
arrivé  aux  poissons.  Celui-ci  les  trouva  morts,  et  vit  dans  l'étang  une  masse 
de  fleurs  divines  de  Màndâravas.  Alors  Djala  vàhana  se  présenta  devant  le 
roi,  et  lui  aflîrma  que  les  poissons  avaient  changé  de  séjour,  et  que  de- 
venus Dêvas,  ils  avaient  produit  les  miracles  qui  l'étonnaient. 

Ce  récit  terminé ,  Çâkyamuni  en  fait  l'application  à  divers  personnages 
ses  contemporains.  Le  roi  Surêçvara  prabha ,  c'était  Dandapâni  le  Çâkya. 
Djâtimdhara  était  le  roi  Çuddhôdana,  père  de  Çâkyamuni;  et  Djala  vàhana, 
Çâkyamuni  lui-même.  Djalàmbu  garbha,  la  femme  de  Djala  vàhana,  est  la 
jeune  Gôpâ,  de  la  race  des  Çàkyas;  son  fils  Djalâmbara  est  Râhula  bhadra, 
fils  de  Çâkyamuni;  Djalagarbha  est  Ânanda.  Enfin  les  dix  mille  Dêvas 
sont  les  dix  mille  poissons  de  Tétang;  et  la  Divinité  de  l'arbre  que  Djala 
vàhana  dépouille  de  ses  branches,  est  la  Déesse  Bôdhisattva  samutchtchayà 
même,  à  laquelle  s'adresse  Bhagavat. 

Dans  le  chapitre  dix-neuvième,  Çâkyamuni  continuant  de  parler  à  la  même 
Déesse ,  lui  apprend  qu'un  Bôdhisattva  doit  être  toujours  prêt  à  faire  l'aban- 
don de  son  propre  corps  dans  l'intérêt  des  autres.  A  cette  occasion  il  lui 
raconte  qu'un  jour  il  fit  voir  à  l'Assemblée  de  ses  Religieux,  les  reliques 
d'un  ancien  personnage  qui  avait  accompli  ce  difiicile  sacrifice.  C^est  le  jeune 
prince  Mahàsattva,  qui  offrit  son  corps  en  pâture  à  une  tigresse  qui  venait 
de  mettre  bas.  Çâkya  se  fait  à  lui-même  l'application  de  ce  récit,  en  diisant 
-qu'il  a  été  jadis  ce  prince ,  et  en  retrouvant  les  autres  personnages  de  cette 
légende  dans  quelques-uns  de  ses  contemporains,  le  roi  Mahàratha  dans 
Çuddhôdana,  la  reine  dans  Màyàdêvî,  et  ainsi  de  quelques  autres  parmi 
lesquels  il  cite  Maîidjuçrî  et  Màitrêya. 
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Ce  récit  terminé ,  les  innombrables  Bôdhisattvas  de  TÂssemblée  se  di- 
rigent vers  le  Tathâgata  Suvarna  ratnâkara  tchhatra  kûta,  et  chantent  ses 
4ouanges.  Ce  morceau  est  en  vers,  ainsi  que  Téloge  de  Çâkyamuni  que  fait 
ensuite  Rutchira  kêtu.  Enfin  Touvrage  se  termine  par  des  stances  en  l'hon- 
neur du  mêmeBuddha,  que  prononce  la  Déesse  Bôdhisattva  Samutchtchayâ, 
et  dans  lesquelles  elle  répète  sous  plusieurs  Jbrmes  que  tous  les  êtres  et 
toutes  les  conditions  sont  vides. 

Tel  est  le  fonds  de  ce  livre  médiocre  et  vide  en  effet,  comme  les  choses 
dont  il  parle ,  malgré  la  grande  estime  dont  il  jouit  parmi  les  Buddhistes 
du  Nord.  Certainement  si  on  le  compare  à  quelques-uns  des  Tantras  que 
nous  possédons  à  Paris,  il  leur  paraîtra  supérieur  en  plusieurs  points.  Les 
formules  magiques  et  les  pratiques  superstitieuses  y  occupent  bien  moins 
de  place  que  dans  d'autres  Tantras  presque  aussi  estimés.  On  y  recommande 
encore  le  culte  de  Çàkya,  et  l'observation  des  vertus  morales  que  son  en- 
seignement a  eu  pour  but  de  répandre  ;  Çâkya  y  est  le  personnage  princi- 
pal, et  il  n'est  pas  encore  remplacé,  comme  cela  a  lieu  presque  complète- 
ment dans  les  autres  livres  du  même  genre,  soit  par  des  Buddhas  imaginaires, 
soit  par  d'autres  personnages  singuliers  ou  terribles,  d'un  caractère  moins 
pacifique  et  moins  pur.  Mais  malgré  ces  avantages ,  combien  ce  livre  est  de 
peu  de  valeur  pour  nous,  auprès  des  légendes  où  la  vie  réelle  de  Çâkya- 
muni est  retracée,  et  des  paraboles  si  profondes  du  Lotus  de  la  bonne  Loil 
Il  porte  tous  les  caractères  d'un  traité  qui  n'appartient  pas  à  la  prédication 
de  Çâkya,  et  qui  a  dû  être  composé  à  loisir  dans  quelque  monastère,  au 
temps  où  le  Buddhisme  s'était  complètement  développé.  Il  est  écrit  en  prose 
et  en  vers,  comme  toutes  les  compositions  du  second  âge  du  Buddhisme, 
et  les  parties  poétiques  portent  les  traces  de  ce  mélange  de  formes  prâcrites 
que  j'ai  signalé  dans  les  Sûtras  développés. 

Ensuite,  et  ceci  touche  au  fond  même,  ce  livre  est  tellement  rempli  et 
des  éloges  qu'en  font  le  Buddha  ou  ses  Auditeurs,  et  du  récit  des  avantages 
promis  à  celui  qui  l'étudiera  et  le  lira,  qu'on  le  cherche  vainement  sous 
cette  masse  de  louanges,  et  qu'on  arrive  à  la  dernière  page ,  à  peu  près  sans 
savoir  ce  que  c'est  que  le  Suvarna  prabhâsa.  Ce  trait  est,  à  mon  sens,  tout, 
à  fait  décisif.  Rien,  en  effet,  ne  montre  mieux  à  quelles  médiocres  propor- 
tions le  Buddhisme  était  réduit  par  les  Tantras,  que  cette  fastidieuse  répé- 
tition des  avantages  et  des  mérites  assurés  au  possesseur  d'un  livre ,  qui  en 
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lui-même  et  à  part  ces  développements ,  se  réduirait  à  peu  près  à  quelques 
pages.  C'est  le  goût  et  le  style  des  plus  mauvais  d'entre  les  Purânas  brahma- 
niques, de  ceux  qui  sont  exclusivement  consacrés  à  défendre  des  intérêts  de 
secte.  Le  morceau  le  moins  médiocre  de  l'ouvrage  est  l'histoire  de  Mahâ- 
sattva  qui  nourrit  de  son  corps  une  tigresse  affamée;  encore  cette  légende 
n'a-t-elle  pas  plus  de  mérite  que  toutes  celles  dont  abondent  les  recueils  du 
Divya  avadâna,  de  l'Avadâna  çataka  et  du  Mahâvastu.  Le  lecteur  peut  en 
juger  lui-même  par  la  traduction  qu'en  a  donnée  M.  I.  J.  Schmidt,  d'après 
le  texte  de  l'Altan  gerel,  version  mongole  du  Suvarna  prabhâsa^  La  partie 
philosophique,  laquelle  appartient  à  l'école  la  plus  négative  du  Buddhisme, 
y  est  très-brève  et  maigrement  traitée. 

Enfin  on  se  demande  quelles  peuvent  être  les  raisons  de  l'attrait  que 
les  Buddhistes  du  Nord  ont  pour  ce  livre.  Prétendra-t-on  que  cela  vient 
de  ce  que  c'est  un  Sûtra,  c'est-à-dire  un  livre  attribué  à  Çàkyamuni  lui- 
même  ."^  Mais  cette  circonstance  n'est,  ni  pour  les  Népalais  ni  pour  nous, 
une  raison  suffisante  de  le  préférer  à  d'autres  Sûtras  attribués  également 
au  fondateur  du  Buddhisme.  Il  est  clair  que  le  litre  de  Sâtra  donné  à  un 
livre  ne  prouve  pas  que  ce  livre  doive  être  rangé  dans  la  classe  des  traités 
primitifs.  J'ai  déjà  montré  en  analysant  plusieurs  Sûtras,  qu'il  y  avait  dans 
cette  partie  de  la  littérature  sacrée  des  époques  diverses,  faciles  sinon  à  dater, 
du  moins  à  distinguer.  L'existence  du  titre  de  Sâtra  donné  à  un  Tantra 
prouve  seulement  que  les  Sûtras  passent  aux  yeux  des  Buddhistes  du  Népal 
pour  la  parole  même  de  Çâkya,  et  nous  ramène  à  ce  résultat,  plusieurs 
fois  indiqué  dans  le  cours  de  ces  recherches,  que  c'est  aux  Sûtras  qu'il  faut 
toujours  revenir,  si  l'on  veut  retrouver  soit  la  forme  la  plus  ancienne  de 
son  enseignement ,  soit  la  forme  la  plus  populaire  sous  laquelle  il  subsiste 
de  nos  jours  au  nord  de  l'Inde. 

rai  parcouru  encore  divers  autres  Tantras;  mais  j'éprouve,  je  l'avoue, 
quelques  scrupules  à  faire  partager  au  lecteur  Tennui  que  m'a  causé  cette 
étude.  Je  citerai,  entre  autres,  le  Saihvarôdaya  tanpra,  ou  Le  lever  du  mys- 

^  Mongol,  Gramm.  p.  i63  sqq.  J'ai  comparé  prouve  le  soin  que  M.  Schmidt  apporte  à  tous 

cette  traduction  avec  le  texte  sanscrit  de  notre  ses  travaux,  j^en  conclus  que,  sauf  les  diffé- 

Suvarna  prabhâsa,  et  je  Tai  trouvée,  sauf  un  rences  de   développement    signalées  tout  a 

petit  nombre  de  points ,  si  exacte  qu  on  croirait  Theure ,  c'est  un  seul  et  même  fonds  qui  forme 

quelle  a  été  exécutée  sur  le  sanscrit  et  non  la  base  des  deux  rédactions  du  Suvarna  pra- 

sur  le  mongol.  Outre  que  cette  circonstance  bhâsa,  celle  des  Mongols  et  celle  des  Népalais. 
I.  68 
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tère  ou  de  Samvara,  si  ce  dernier  mot  est  réellement  un  nom  propre.  Sui- 
vant Csoma,  Samvara  est  le  nom  d'une  des  Divinités  qui  appartiennent 
spécialement  aux  sectateurs  des  Tantras  et  des  pratiques  qu'ils  exposent. 
Le  traité  dont  je  parle  est  écrit  moins  en  Thonneur  de  Samvara  qu'à  la 
gloire  de  Hêruka, autre  Dieu  de  la  même  espèce ,  peut-être  le  même  sous  un 
autre  nom.  Je  ne  m'arrêterai  pas  à  rapporter  les  prières,  les  formules  ma- 
giques et  les  cérémonies  recommandées  par  ce  livre  ;  il  en  est  quelques- 
unes  où  les  substances  que  l'on  emploie  sont  des  cheveux  ramassés  dans  les 
cimetières  et  des  poils  de  chameau»  d'âne  et  de  chien.  La  superstition  la 
plus  grossière  domine  dans  cet  ouvrage  «  où  rien  ne  rappellerait  le  Bud- 
dhisme,  si  Ton  n'y  voyait  paraître  à  de  rares  intervalles  le  nom  du  Buddha. 
La  récompense  promise  à  ces  pratiques  ridicules  est  bien  moins  l'état  de 
Buddha  qu'une  sorte  de  perfection  {Siddhi)^  qui  consiste  dans  la  possession 
d'une  puissance  surnaturelle  qui  sert  ordinairement  des  intérêts  purement 
humains.  Ce  livre  renferme  un  chapitre  sur  les  signes  qui  annoncent  la 
mort;  un  autre  sur  les  quatre  Yugas  ou  âges  du  monde;  un  autre  sur  les 
quatre  îles  ou  continents;  un  sur  la  préparation  du  feu  pour  le  sacrifice  et 
sur  le  Hôma  ou  offrande  au  feu ,  sujets  dont  quelques-uns  nous  éloignent 
du  Buddhisme  pour  nous  rapprocher  du  Brahmanisme. 

Dans  un  chapitre  spécialement  consacré  aux  Mantras,  le  culte  des  Divi- 
nités çivaites  est  positivement  recommandé ,  et  le  premier  Mantra  est  ainsi 
conçu  :  «  Om  I  Adoration  au  serviteur  de  Mahàkàla  qui  habite  dans  les  cime- 
«  tières.  >Le  linga  figure  parmi  les  objets  de  cette  adoration  superstitieuse. 
On  y  donne  le  moyen  de  se  débarrasser  d'un  ennemi  en  traçant  son  image 
d'une  certaine  manière  et  avec  des  formules  déterminées.  A  la  fin  de  l'ou- 
vrage se  trouve  un  chapitre  plein  de  pratiques  obscènes,  qui  sont  écrites 
en  im  sanscrit  si  incorrect  et  probablement  si  spécial ,  que  je  ne  me  flatte 
pas  de  les  avoir  toutes  comprises;  j'en  ai  assez  vu  cependant  pour  recon- 
naître que  les  Tantras  buddhiques  ne  sont  pas  en  ce  point  au-dessous  des 
Tantras  çivaites.  Le  passage  auquel  je  fais  allusion  est  consacré  à  la  descrip- 
tion du  culte  qu'on  doit  rendre  à  une  Yôginî,  c'est-à-dire  à  une  femme 
chargée  de  représenter  la  Divinité  femelle  qu'on  adore.  L'ouvrage,  qui  se 
compose  de  trente- trois  chapitres,  a  la  forme  d'un  Sûtra;  le  dialogue  a 
lieu  entre  Bhagavat  et  le  Bôdhisattva  Vadjrapàni ,  fils  du  Buddha  surhu- 
main Akchôbhya.  Il  est  écrit  en  vers  du  mètre  anachtubh,  en  un  sanscrit 


DU  BUDDHISME  INDIEN.  539 

très-incorrect  et  rarement  mêlé  de  formes  pâlies  (par  exemple,  bkonti  pour 
bhavanti);  mais  l'incorrection  du  texte  vient  le  plus  souvent  de  la  faute  du 
copiste ,  qui  n'a  peut-être  pas  toujoiu^  su  lire  le  manuscrit  original ,  lequel 
doit  avoir  été  écrit  dans  l'ancien  caractère  Randjà. 

Les  pratiques  ridicules  dont  j'ai  signalé  l'existence  dans  le  Tantra  précé- 
dent se  retrouvent  dans  le  Mahâkâla  tantra,  dont  il  existe  une  traduction 
dans  la  collection  tibétaine  du  Kah-gyur \  Mahâkâla  est,  on  le  sait,  un  des 
noms  les  plus  connus  de  Ci  va;  ici  encore  l'union  du  Çivaîsme  avec  le  Bud- 
dhisme,  exprimée  par  ses^  symboles  les  plus  grossiers,  est  manifeste.  On 
trouve  dans  ce  traité  une  explication  de  la  valeur  mystique  des  lettres  dont 
se  compose  le  nom  de  Mahâkâla;  on  y  enseigne  les  moyens  de  découvrir  les 
trésors  cachés,  de  parvenir  à  la  royauté,  d'obtenir  la  femme  qu'on  veut  pour 
épouse;  on  y  donne  la  recette  de  plusieurs  compositions,  dont  l'une  a  la 
merveilleuse  propriété  de  rendre  invisible  celui  qui  s'en  frotte  les  yeux.  Je 
laisse  au  lecteur  à  deviner  de  quelles  substances  se  compose  cet  onguent, 
dans  lequel  figure  en  première  ligne  le  fiel  de  chat.  Un  chapitre  renferme 
divers  détails  donnés  sous  la  forme  de  prédictions  touchant  quelques  villes 
et  quelques  rois  de  l'Inde;  mai^  le  texte  est  si  confus  et  le  manuscrit  si  in- 
correct que  je  n'en  ai  rien  pu  tirer.  Je  trouve  encore  dans  xm  autre  endroit 
ce  renseignement  assez  curieux,  que  le  Bôdhisattva  Avalôkitêçvara  demeure 
dans  le  pays  d'Uttara  kuru  ^  :  peut-être  faut-il  voir  ici  une  allusion  à  l'ori- 
gine septentrionale  d'Âvalôkitêçvara  et  des  légendes  qui  se  rattachent  à  ce 
personnage,  véritable  saint  tutélaire  du  Tibet.  Ce  Tantra,  qui  est  rédigé 
dans  un  style  pitoyable,  a  la  forme  d'un  Sûtra  et  d'un  dialogue  entre  Çâkya 
et  une  Déesse  dont  je  n'ai  pu  découvrir  le  nom;  il  est  en  prose  avec  quel- 
ques traces  accidentelles  de  versification. 

Je  n  insisterai  pas  davantage  sur  cette  partie  de  la  littérature  buddhique  ; 
ce  serait  cependant  la  faire  imparfaitement  connaître  que  de  ne  pas  signa- 
ler l'utilité  dont  elle  peut  être  pour  l'histoire  littéraire  du  Buddhisme,  en 
particulier  dans  les  temps  modernes.  Ainsi  il  importe  de  remarquer  parmi 
les  Tantras,  le  Kdla  tchakra  ou  La  roue  du  temps,  dont  on  doit  une  analyse 
détaillée  à  Csoma,  mais  que  nous  ne  possédons  malheureusement  pas  à 
Paris.  Les  sujets  traités  dans  ce  livre  sont  la  cosmographie,  l'astronomie, 
la  chronologie,  à  laquelle  est  jointe  la  description  de  quelques  Dieux.  On 

^  Csoma ,  Anafys.  oftheSher-chin, dans  Asiat.  Res,  t.  XX,  p.  AgS.  —  *  MahAkâia  tantra,  f.  7g  6. 
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y  trouve  Findication  de  diverses  époques  et  des  calculs  chronologiques  ;  il  y 
est  parlé  de  la  Mecque,  ainsi  que  de  l'origine,  des  progrès  et  du  déclin  du 
Mahométisme.  L'ouvrage  passe  pour  émané  du  suprême  Adibuddha,  ou  de 
ce  premier  Buddha,  être  abstrait  qui  répond,  comme  je  l'ai  dit,  au  Brahmâ 
des  orthodoxes  :  «  C'est,  dit  Csoma,  le  premier  ouvrage  original  relatif  au 
«  système  Tantrika,  qui  ait  été  rédigé  dans  le  Nord,  dans  une  ville  probable- 
«  ment  fabuleuse  du  nom  de  Shambala,  près  du  Silioun  (la  Sitâ).  De  là  il 
«  fut  introduit  dans  l'Inde  au  x*  siècle,  et  dans  le  Tibet  au  XI®^  »  On  voit 
que  ce  Tantra  est  très-moderne  ;  mais  il  renferme  des  traditions  qui  peuvent 
ne  pas  avoir  laissé  de  traces  dans  des  livres  plus  anciens. 

Le  même  genre  de  mérite  recommande  YArya  Mandjaçri  muta  tantra  ^ 
traité  qui,  attribué  ainsi  que  tous  les  autres  à  Çâkyamuni,  renferme  sous 
forme  de  prédictions,  l'indication  de  quelques  événements  historiques  et 
les  noms  de  personnages  importants.  C'est  ainsi  que  Çâkya  y  prédit  la  venue 
future  de  Nâgârdjuna,  quatre  cents  ans  après  lui.  Il  annonce  également 
celle  de  Pânini,  de  Tchandragupta,  et  d'Arya  samgha;  ce  dernier  est  le 
philosophe  célèbre,  chef  de  l'école  Yôgâtchâra,  que  Csoma  place  dans  le 
VI*  ou  vii*^  siècle  de  notre  ère^.  Ces  indices  confirment  ce  que  j'ai  dit  en 
commençant,  de  la  place  que  doivent  occuper  les  Tantras  dans  l'ensemble 
de  la  littérature  buddhique  dont  ils  forment  manifestement  la  partie  la  plus 
moderne.  Cependant  ils  suffisent  déjà  pour  faire  apprécier  l'avantage  qu'il 
y  aurait  à  exécuter  un  dépouillement  régulier  de  ces  livres  à  l'effet  d'en  ex- 
traire les  documents  historiques  qui  s'y  trouvent  épars. 

J'ai  dit  plus  haut  qu'on  rencontrait  dans  les  Tantras  des  Mantras  et  Dhà- 
ranîs  ou  formules  magiques,  lesquelles  constituent  aux  yeux  des  dévots 
une  des  parties  les  plus  importantes  de  ces  livres.  Je  n'ai  pu  découvrir 
la  différence  qui  distingue  un  Mantra  d'une  Dhârani,  si  ce  n'est  que  le 
Mantra  m'a  toujours  paru  être  plus  court  que  la  Dhârani,  laquelle  est 
quelquefois  très-développée.  C'est  ce  que  je  conclus  des  Mantras  contenus 
dans  les  fameuses  feuilles  d'Ablaîkit,  définitivement  traduites  par  Csoma  de 
Côrôs  ;  ils  sont  en  général  plus  courts,  plus  semblables  à  une  formule  d'ado- 
ration, que  les  Dhâranîs  dont  je  parlerai  tout  à  l'heure'.  Il  faut  ajouter  à 

*  Analys,  ofthe  Sher-chin,  dans  AsiaL  Res.  *  Transïat  of  a  Tibet,  Fragm,  dans  Journ, 
t.  XX,  p.  A88  et  56A.                                             Asiat  Soc.  ofBengal,  t.  1,  p.  373  sqq.  Csoma 

*  Ihii,  p.  5i3.  en  a  donné  le  texte  lithographie. 
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cette  dififérence  que  iè  terme  de  Mantra  est  un  nom  également  familier  à 
la  littérature  brahmanique  et  à  la  littérature  biiddhique,  tandis  que  celui 
de  Dhârani  paraît  exclusivement  propre  à  la  seconde.  Ce  mot,  que  Wilson 
donne  dans  son  dictionnaire  comme  appartenant  aux  Buddhistes,  signifie 
«  celle  qui  renferme  ou  possède  une  grande  efficacité.  »  X^es  Dhâranîs 
forment  d'ordinaire  une  phrase  intelligible,  terminée  par  des  monosyllabeis 
bizarres  qui  n'ont  généralement  aucun  sens.  D'autres  fois  elles  se  composent 
de  termes,  les  uns  significatifs,  les  autres  obscurs,  qui  sont  presque  tou- 
jours mis  au  locatif  :  on  en  trouve  quelques  spécimens  dans  le  Lotus  de  la 
bonne  Loi  ^  ;  il  y  en  a  qui  occupent  plusieurs  ligues. 

Déjà  en  comparant  les  Sûtras  simples  aux  Sûtras  développés,  j'ai  dit  que 
ces  derniers  avaient  subi  l'influence  des  idées  familières  aux  Tantras ,  du 
moins  en  ce  qu'ils  ont  admis  des  Dhâranîs  ou  formules  magiques ,  faites 
pour  assurer  des  avantages  incalculables  à  ceux  qui  lisent  les  livres  où  on 
les  trouve.  Cette  alliance  des  Dhâranîs  avec  les  Sûtras  Mahâyânas  mérite 
d'être  remarquée  sous  plus  d'un  rapport.  En  premier  lieu  elle  n'existe  pas 
pour  les  Sûtras  primitifs,  où  je  n'en  ai  reconnu  qu'une  seule  trace.  Cette 
trace  unique  se  trouve,  ainsi  que  je  l'ai  dit  plus  haut^,  dans  la  légende  de 
Çârdûla  karna,  où  Çâkyàmuni  révèle  à  Ananda  le  Mantra  de  six  lettres,  cette 
célèbre  formule  dont  Avalôkitêçvara  passe  pour  l'inventeur,  que  M.  Hodg- 
son  a  trouvée  gravée  en  caractères  Randja  et  tibétain  sur  un  temple  situé 
entre  le  Népal  et  le  Tibet,  et  qui  a  donné  lieu  à  tant  d'interprétations  diffé- 
rentes *.  Mais  j'ai  exposé  les  raisons  que  j'avais  de  croire  que  cette  légende 
n'était  pas  une  des  plus  anciennes.  En  second  lieu,  la  présence  des  Dhâ- 
ranîs dans  les  Mahâyâna  sûtras  peut  s^expliquer  de  deux  manières  :  ou  bien 
les  Dhâranîs  y  sont  contemporaines  de  la  rédaction  du  texte,  ou  bien  elles 
ont  été  introduites  après  coup.  Il  est  bien  difficile  de  décider  entre  ces  deux 
hypothèses  ;  seulement  je  remarque  que  les  plus  importants  des  Mahâyâna 
sûtras  ont  chacun  leur  Dhâranî,  et  qu'on  en  a  même  fait  des  recueils.  Il 
existe  à  la  bibliothèque  de  la  Société  Asiatique  une  compilation  de  ce  genre, 
dans  laquelle  on  peut  prendre  une  idée  de  la  composition  et  du  sens  de 
ces  formules.  Chacune  d'elles  porte  un  titre  qui  indique  à  la  fois  et  son 

*  Le  Lotus  de  la  bonne  Loi,  ch.  xxi,  f.  ao8  '  Remarks  on  an  Inscript  in  tke  Randjâ,  etc. 
a  sqq.  du  lexte,  et  p.  a 38  sqq.  de  la  trad.              dans  Joum,  AsiaL  Soc.  of  Bengal,  t.  IV.  p. 

*  Sect.  II,  p.  lai  et  laa.  ig6  sqq. 


542  INTRODUCTION  A  L'HISTOIRE 

origine  et  sa  destination.  Ainsi  le  volume  s'ouvre  par  les  Dhftranîs  de  plu- 
sieurs ouvrages  célèbres,  comme  la  Pradjnâ  pâramitâ  en  cent  mille  stances, 
le  Ganda  vyûha,  le  Samâdhi  ràdja,  le  Saddharma  Langkftvatâra ,  le  Sad* 
dharma  pundarîka  »  le  Tathàgata  guhyaka ,  le  Lalita  vistara ,  le  Suvarna 
prabhâsa,  la  Pradjnâ  pâramitA  en  huit  mille  stances.  L'existence  d'un  tel 
recueil  ne  décide  pas,  je  l'avoue,  la  question  que  je  posais  tout  à  l'heure; 
car  ce  recueil  peut  être  moderne  et  bien  postérieur  aux  interpolations  qui 
auraient  introduit  des  Dhàranîs  dans  les  ouvrages  que  je  viens  de  citer.  Je 
préfère  cependant  la  première  solution  à  la  seconde,  et  je  pense  que  les 
Dhàranîs  n'ont  pas  été  ajoutées  après  coup  dans  les  livres  où  elles  ont  pris 
place,  n  y  a  plus,  l'usage  de  ces  formules  devait  être  général  à  l'époque  où 
ont  été  rédigés  ces  livres;  autrement  on  n'aurait  pas  senti  le  besoin  de  les 
y  admettre.  C^est  là  du  reste  un  point  sur  lequel  je  reviendrai  plus  bas. 

On  rencontre  au  milieu  de  ces  formules  des  ouvrages  d'un  caractère  un 
peu  différent,  par  exemple  des  Sûtras  nommés  MahAyànas,  mais  dans  les- 
quels figurent  encore  des  Dhàranîs  souvent  très- étendues,  et  surtout  des 
Stôtrasou  éloges,  notamment  le  Stôtra  des  sept  Buddhas  humains,  celui-là 
même  qu'a  traduit  M.  Wilson^;  celui  d'Axyatàrà,  surnommée  Sragdhard, 
Déesse  qui  est  l'épouse  du  Buddha  surhumain  Amôghasiddha;  celui  de  Va- 
sudharà,  l'une  des  neuf  grandes  Déesses;  celui  d'Avalôkitêçvara ,  un  Sûrya 
çataka  ou  cent  stances  en  l'honneur  du  soleil.  Il  s'y  trouve  même ,  sous  la 
forme  d'un  dialogue  entre  Vasichtha  et  Daçaratha ,  un  fragment  du  Skan- 
dha  puràna,  cet  inépuisable  recueil  qui  fournit  à  la  littérature  populaire  de 
rinde  moderne  un  si  grand  nombre  de  légendes.  Quelques-uns  de  ces  traités 
portent  des  noms  d'auteurs,  comme  Sarvadjna,  Arya  Màitrinàtha,  Çrîvadjra 
datta.  Mais  de  ces  trois  noms,  les  deux  premiers  sont,  l'un,  celui  de  tout 
Buddha  et  en  particulier  de  Çàkyamuni ,  l'autre  celui  de  Màitrêya  ;  et  il  est 
probable  que  ces  noms  ont  été  placés  au  bas  de  ces  traités  par  quelque 
dévot  qui  aura  voulu  les  faire  passer  pçur  l'œuvre  de  ces  saints  personnages. 
Un  rapprochement  singulier  qui  résulte,  selon  moi,  d'un  anachronisme  ma* 
nifeste,  nous  montre  Çàkyamuni  dans  le  palais  d'Avalôkitêçvara,  à  Pôtaraka, 
dans  cette  ville  même  qui  est  l'ancienne  capitale  du  Tibet,  la  Pôtala  de  nos 
jours.  Or  cette  ville  passe,  d'après  la  tradition,  pour  avoir  été  fondée  par 
Avalôkitêçvara,  personnage  dont  l'existence  se  rattache  intimement  aux  pre- 
'  Recueil  de  Dhârants,  manuscrit  de  la  Soc.  Asiat.  f.  69  a  sqq.  Asiat.  Res,  t.  XVI,  p.  A53. 
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miers  établissements  du  Buddhisme  dans  THiniàlaya.  C'est  là  une  trace  d'un 
fait  purement  local  et  propre  au  Tibet,  qui  ne  peut  être  contemporain  des 
temps  où  a  dû  vivre  Çâkya  ;  j'y  reviendrai  ailleurs  à  l'occasion  d'Avalôkitêç- 
vara.  Je  remarque  encore  une  autre  trace  du  même  genre  ;  c'est  le  nom 
d'une  Divinité  sinon  exclusivement  propre,  du  moins  très-célèbre  au  Ka-^ 
chemire,  pays  dont  le  nom  est  d'ailleurs  cité  dans  le  texte.  «  Adoration  au 
«  bienheureux  Mahâkàla ,  qui  a  les  noms  de  Nandikéçvara ,  d'Adhimuktika , 
«  et  qui  habite  dans  les  cimetières  du  Kaçmîra  ^  » 

Les  Dhâranîs,  ou  plutôt  les  livres  qui  renferment  les  formules  ainsi  nom- 
mées, paraissent  ne  pas  se  composer  exclusivement  de  ces  formules;  du 
moins  je  trouve  dans  le  commentaire  du  Vinaya  sûtra  une  citation  extraite 
d'un  livre  de  ce  genre,  qui  a  pour  titre  :  Vadjramandd  dhdrant  C'est  peut- 
être  le  même  ouvrage  que  le  Vadjra  hrïdaya  de  la  collection  tibétaine  ^.  Ce 
morceau  est  exclusivement  spéculatif,  et  il  nous  offre  une  nouvelle  preuve 
de  l'alliance  intime  que  le  système  des  Tantras  a  contractée  avec  la  philoso- 
phie buddhique  la  plus  élevée.  le  le  cite,  parce  que  c'est  un  passage  où  le 
nihilisme,  résultant  comme  je  l'ai  fait  voir  de  la  doctrine  de  laPradjnâ,  est 
poussé  jusqu'à  ses  dernières  limites. 

«  C'est  parce  que  l'on  emploie  un  bAton,  parce  que  l'on  prend  un  mor- 
ceau de  bois  inflammable,  parce  que  l'homme  agite  sa  main,  c'est,  dis-je, 
par  toutes  ces  causes  que  naît  la  fumée,  et  qu'ensuite  paraît  le  feu.  Or  cette 
fumée  et  ce  feu  ne  doivent  être  attribués  exclusivement  ni  au  bâton,  ni  au 
morceau  de  bois  inflammable ,  ni  au  mouvement  de  la  main  de  l'homme  ; 
c'est  de  la  même  manière,  ô  Mandjuçrî,  que,  pour  l'âme  de  l'honmie  égaré 
par  la  croyance  à  ce  qui  n'existe  réellement  pas,  naît  le  feu  de  l'amour,  celui 
de  la  haine ,  celui  de  l'erreur.  Et  ce  feu  ne  se  produit  ni  à  l'intérieur  [  ex- 
clusivement],  ni  à  l'extérieur,  ni  indépendamment  de  l'intérieur  et  de  l'ex- 
térieur. 

«  Maintenant,  ô  Mandjuçrî,  d'où  vient  que  ce  qu'on  appelle  l'erreur  porte 
ce  nom  ?  C'est,  ô  Mandjuçrî,  que  l'erreur  [Môha)  est  ce  qui  est  tout  à  fait  lancé 
[produit  au  dehors,  makta]  par  toutes  les  conditions;  c'est  pour  cela  que  l'er- 
reur se  nomme  ainsi  Màha^.  Toutes  les  conditions,  ô  Mandjuçrî,  sont  la  porte 

*  Recueil  de  Dhâratds,  f.  2g  h.  '  VoSà  de  bien  mauvaise  grammaire  pour 

*  Csoma,  Analysis  of  ihe  Sker<;hin,  dans  appuyer  des  théories  qui  ne  valent  pas  mieux; 
Asiat  Researches,  t.  XX,  p.  499.  les  Brahmanes  en  font  souvent  d^aussi  pitoyable. 
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des  Enfers;  c  est  là  un  axiome  de  la  Dhâranî.  Mandjuçrî  reprit  :  Comment  com- 
prendre, ô  Bhagavat,  cet  axiome  de  la  Dhâranî?  —  Les  Enfers,  ô  Mandju- 
çrî, sont  créés  par  les  hommes  ignorants,  qui  sont  trompés  par  la  croyance 
à  ce  qui  n^existe  réellement  pas  ;  ils  sont  le  produit  de  leur  imagination. 
Mandjuçrî  reprit:  Sur  quoi,  ô  Bhagavat,  reposent  les  Enfers?  Bhagavat 
répondit  :  Ils  reposent  sur  l'espace,  ô  Maîidjuçrî.  Que  penses-tu  de  cela, 
ô  Mandjuçrî  :  les  Enfers  n'existent-ils  que  dans  l'imagination  [de  ceux  qui  les 
inventent],  ou  bien  existent-ils  de  leur  nature  propre?  Mandjuçrî  reprit  : 
C'est  par  un  acte  de  leur  imagination ,  ô  Bhagavat ,  que  les  hommes  igno- 
rants croient  aux  Enfers,  à  des  matrices  d'animaux,  au  monde  de  Yama.  C'est 
en  donnant  à  ce  qui  n'est  pas  une  fausse  réalité ,  qu'ils  éprouvent  la  sensa- 
tion de  la  douleur,  qu'ils  ressentent  la  douleur  dans  ces  trois  états  qui  leur 
sont  infligés  comme  punition;  et  la  vue  que  j'ai  des  Enfers,  ô  Bhagavat,  je 
l'ai  de  même  des  douleurs  de  l'Enfer. 

0  C'est,  ô  Bhagavat,  comme  si  un  homme  endormi  venait,  au  milieu  d'un 
songe,  à  se  croire  tombé  dans  l'Enfer;  qu'il  s'y  crût  jeté  dans  cette  chau- 
dière de  fer,  brûlante ,  rempUe  d'hommes ,  dont  on  parle  tant  ;  qu'il  y  éprou- 
vât une  sensation  de  doideur  cruelle,  cuisante,  aiguë;  qui)  y  éprouvât  une 
défaillance  complète  du  cœur;  qu'il  eût  peur;  qu'il  ressentît  de  l'efiroi. 
Qu'alors  il  s'écrie,  comme  s'il  était  éveillé  :  Ah  quelle  douleur!  ah  quelle 
douleur!  qu'il  pleure,  qu'il  se  lamente.  Qu'en  ce  moment  ses  amis,  ses  pa- 
rents, ses  connaissances,  lui  demandent:  D'où  te  vient  la  douleur  que  tu 
éprouves  ?  Mais  qu'il  réponde  à  ses  amis  et  à  ses  parents  :  J'éprouve  les  dou- 
leurs de  l'Enfer;  qu'il  se  mette  en  colère  contre  eux,  qu'il  les  injurie:  Je 
souffre  les  douleurs  de  l'Enfer,  et  vous  à  votre  tour  vous  me  demandez  : 
D'où  te  vient  la  douleur  que  tu  éprouves  ?  Qu'alors  ses  amis,  ses  parents  et 
ses  connaissances  parlent  ainsi  à  cet  homme  :  N'aie  pas  peur,  n'aie  pas 
peur,  ô  homme  V  car  tu  es  endormi  ;  tu  n'es  pas  sorti  de  ta  maison.  Qu'alors 
la  raison  lui  revienne  :  Oui,  je  me  suis  endormi,  ce  que  je  m'imagine  res- 
sentir n'a  pas  de  réalité  ;  et  qu'ainsi  il  retrouve  le  repos. 

«  De  la  même  manière,  ô  Bhagavat,  que  cet  homme  endormi,  ayant  un 
songe,  se  croirait,  par  une  fausse  imagination,  tombé  dans  l'Enfer,  de  même, 
ô  Bhagavat,  tous  les  hommes  ignorants,  enchaînés  parla  croyance  à  ce  qui 
n'existe  réellement  pas ,  se  représentent  comme  existante  la  personne  qu'on 
nomme  femme;  ils  se  sentent  jouissant  avec  elle.  L'homme  vulgaire  fait 
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cette  réflexion  :  Je  suis  un  homme,  et  voici  une  femme;  cette  femme  est  là 
mienne.  C'est  ainsi  qu  enchaînés  aux  fausses  ima^nations  du  désir  et  de 
la  passion,  ils  se  représentent  comme  existante  la  condition  de  femme;  [le 
texte  répète  la  phrase  précédente  jusqu'à  :  cette  femme  est  la  mienne.]  L'es- 
prit de  rhomme  étant  ainsi  obsédé  par  le  désir  et  par  la  passion ,  sa  pensée 
roule  dans  les  illusions  de  la  jouissance.  Il  en  retire  comme  conséquence  les 
disputes,  les  dissensions  et  les  querelles;  ses  organes  se  faussent,  et  la  haine 
naît  en  lui.  Avec  cette  fausse  imagination  que  lui  donnent  ces  idées, 
rhomme  se  croyant  mort,  se  figure  qu'il  éprouve  de  la  douleur  dans  les  En* 
fers  pendant  plusieurs  milliers  de  Kalpas.  De  même,  ô  Bhagavat,  que  les 
amis,  les  parents  et  les  connaissances  de  l'homme  [endormi]  lui  disent  : 
N'aie  pas  peur,  n'aie  pas  peur,  ô  homme,  tu  es  endormi,  tu  n'es  pas  sorti 
de  ta  maison,  de  même,  ô  Bhagavat,  les  Buddhas  bienheureux  enseignent 
ainsi  la  Loi  aux  créatures  troublées  par  les  quatre  espèces  de  fausses  imagina- 
tions. Il  n'y  a  ici,  [leur  disent-ils,]  ni  hommes,  ni  femmes,  ni  créatures,  ni 
vie^  ni  esprit,  ni  personne;  toutes  ces  conditions  n'ont  aucime  réalité; 
toutes  ces  conditions  sont  non  existantes  ;  toutes  sont  le  produit  de  l'imagi- 
nation; toutes  sont  semblables  à  une  illusion,  semblables  à  im  songe,  sem- 
blables à  quelque  chose  de  factice,  semblables  à  l'image  de  la  lune  réfléchie 
dans  l'eau.  Voilà  le  développement  qu'ils  exposent.  Les  créatures,  après 
avoir  entendu  cet  enseignement  de  la  Loi  fait  par  le  Tathâgata,  voient  toutes 
les  conditions  dégagées  de  passion  ;  ils  les  voient  dégagées  d'erreur,  n'ayant 
pas  de  nature  propre,  n'ayant  rien  qui  les  enveloppe.  Avec  leur  pensée  se 
reposant  sur  l'espace,  ces  créatures,  comme  si  elles  avaient  fait  leur  temps, 
entrent  d'une  manière  complète  dans  le  domaine  du  Nirvana,  où  il  ne  reste 
aucune  trace  de  l'agrégation  des  éléments  constitutifs  de  l'existence  ^  »  ' 

Pour  exposer  en  peu  de  mots  le  résultat  des  analyses  développées  dans 
cette  section,  je  dirai  que  les  Tantras  se  composent  du  mélange  des  élé- 
ments les  plus  divers.  Ils  renferment  d'abord  le  Buddhisme ,  et  j'oserais 
presque  dire ,  tous  les  Buddhismes  représentés  chacun  par  leurs  symboles 
les  plus  rei^ectés:  savoir,  le  Buddhisme  primitif  par  le  nom  de  Çâkyamuni; 

'  Vinaya  sûlra,  f.  i3  i  sqq.  Ce  morceau  étenda  qui  présente  l*analûgie  la  plus  frap- 

est  certainement  connu  des  Buddhistes  chi-  pante  avec  notre  texte  ;  il  attribue  ces  opinions 

nois ,  car  Des  Hautesrayes ,  dans  ses  Recherches  aux  sectateurs  de  la  Doctrine  intérieure.  (Journ. 

sar  la  religion  de  Fo,  donne  un  extrait  assez  Asiat.  t.  VIII,  p.  87.) 

I.  60 
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celui  des  Buddhas  célestes  par  les  noms  d'Amitâbha ,  des  autres  Dhyâni 
Buddhas  et  des  Bodhisattvas  égalemeat  célestes,  comme  Avalôkitêçvara 
et  les  autres;  enfin  celui  des  théistes  par  le  nom  d'Adibuddha.  A  ces 
données  tkéologiques  se  trouvent  associées  des  spéculations  métaphysiques 
de  Tordre  le  plus  abstrait,  comme  le  nihilisme  de  la  Pradjnâ.  Enfin ,  ces  élé- 
ments purement  buddhiques  s^allient  à  la  partie  la  plus  honteuse  du  Brah- 
manisme populaire  ;  savoir,  au  culte  des  Divinités  femelles  adorées  par  les 
sectes  qui  sont  sorties  les  dernières  de  Tantique  souche  du  Çivaïsme.  En 
effet,  non  contents  d'honorer  d'un  culte  idolâtre  les  Çaktis  ou  énergies  fe- 
melles ,  qu'ils  imaginent  être  les  épouses  des  six  Buddhas  divins  et  du  su- 
prême Adibuddha,  les  sectateurs  des  Tantras  ont  adopté  en  masse  toutes  les 
Çaktis  que  possédaient  les  Tantras  çivaites,  depuis  celle  de  Brahmâ  jusqu'à 
celle  de  Çiva,  la  plus  fréquemment  invoquée  tant  à  cause  de  son  caractère 
effrayant  et  sanguinaire ,  que  par  suite  de  la  multitude  des  noms  qu'elle 
porte,  o£Brant  ainsi  à  ces  superstitions  misérables  d'inépuisables  sujets  d'a- 
doration. S'il  fallait  exprimer  par  des  nombres  les  proportions  dans  les- 
quelles interviennent  ces  conceptions  si  diverses ,  on  pourrait  dire  que  les 
pratiques  et  les  formules  spécialement  relatives  aux  Divinités  femelles 
occupent  d'ordinaire  deux  fois  autant  de  place  que  tous  les  éléments  pure- 
ment buddhiques  réunis  ensemble;  et  que  parmi  ces  éléments  mêmes, 
celui  qm  se  montre  le  plus  rarement,  c'est  le  nom  de  Çâkyamuni  qui  n'est 
guère  cité  que  conune  maître,  ainsi  qu'il  l'est  dans  tous  les  Sûtras.  De  sorte 
que  si  les  Tantras  ne  se  fussent  pas  donnés  pour  des  Sûtras ,  c'est-à-dire 
pour  des  livres  émanés  de  la  prédication  de  Çâkyamuni,  son  nom  aurait 
bien  pu  n'y  pas  paraître,  remplacé  qu'il  eût  été  par  ceux  des  Buddhas 
surhumains  dont  l'existence  et  les  qualités  merveilleuses  satisfont  bien 
mieux  la  superstition  moderne.  C'en  est  assez,  je  pense,  pour  prouver  que 
ces  livres  sont  le  résultat  d'un  syncrétisme  assez  récent,  et  qu'ils  ne  peuvent 
à  aucun  titre  passer  pour  contemporains  de  Çâkya. 

Mais  ce  résultat,  qui  présenté  ainsi  d'une  manière  générale,  me  paraît  à 
Tabri  de  toute  objection  sérieuse,  a  besoin  pour  être  admis  définitivement 
d'être  examiné  de  plus  près  ;  car  il  touche  à  la  question  difficile  de  l'alliance 
du  Buddhisme  avec  le  Çivaïsme ,  question  qui  ne  peut  être  ainsi  tranchée 
d'une  façon  aussi  expéditive.  Les  deux  savants  qui  ont  étudié  ce  sujet  avec  la 
connaissance  la  plus  approfondie  des  documents  orientaux,  MM.  Schmidt  et 
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G.  de  Humboidt,  se  sont  demandé  pourquoi  le  Buddhisme  s'était  plutôt  allié 
au  Çivaïsme  quau  Vichnuvisme^  Sans  chercher  la  raison  de  la  préférence 
des  Buddhistes  pour  Çiva ,  M.  Schmidt  fait  observer  que  les  Divinités  çi- 
vaïtes  considérées  par  les  Buddhistes  comme  des  protecteurs  et  des  gar* 
diens  de  leur  croyance^,  sont  à  leurs  yeux  des  intelligences  à  proprement 
parler  buddhiques  [eigne  Buddhaische  Intelligenzen)^  qui  ont  pris  de  telles 
formes  pour  certains  buts  particuliers,  et  que  c  est  i  ce  titre  seulement  qu'ils 
reçoivent  un  culte.  De  son  côté  M.  de  Humboldt  contestant  la  plus  grande 
partie  des  preuves  que  Ton  tire  des  temples  hypogées  de  Tlnde  occidentale^  en 
faveur  d'une  ancienne  alliance  entre  le  cuhe  de  Çâkyamuni  et  celui  de  Çiva^ 
n'admet  guère  d'autre  témoignage  que  celui  de  l'état  actuel  du  Buddhisme  au 
Népal.  S'appuyant  en  particulier  sur  l'opinion  de  Wilson  qui  établit  par  des 
raisonnements  très-spécieux  que  le  Çivaïsme  des  Buddhistes  népalais  est 
celui  de  la  secte  indienne  des  Pâçupatas,  ou  des  sectateurs  de  Çiva  surnommé 
Paçapati^y  il  remarque,  d'après  Colebrooke,  que  les  Pâçupatas  en  substi* 
tuant  aux  Vêdas  brahmaniques  un  Çâstra'  ou  recueil  sacré  qui  est  devenu 
leur  livre  fondamental ,  se  rapprochent  par  ce  point  important  dés  Bud* 
dhistes  qui ,  comme  on  sait,  rejettent  l'autorité  des  Vêdas*.  Il  cherche  en- 
suite dans  la  tendance  que  les  sectes  çivaïtes  manifestent  pour  la  pratique 
exagérée  de  la  méditation,  une  analogie  secrète  avec  le  Buddhisme;  mais 
comme  si  cette  dernière  preuve  qu'on  pourrait  faire  valoir  en  faveur  de  la 
plupart  des  autres  sectes  indiennes  ne  le  satisfaisait  pas  lui-môme,  il  sup 
pose  que  les  Buddhistes  et  les  Çivaïtes  ont  pu  se  trouver  rapprochés  moins 
par  le  fonds  de  la   doctrine  que  par   les  circonstances  extérieures,   en 


'  Schmidt,  Mém,  de  l'jicad,  des  sciences  de 
Saint-Pétersbourg ,  t.  I,  p.  119.  G.  de  Hum- 
boldt, Ueher  die  Kawi-Sprache ,  t.  I,  p.  a8i. 

*  Schmidt,  Geschichte  der  Ost^Mongolen, 
p.  343  et  355. 

^  C*est  le  docte  EIrskine  qui ,  dans  ses  Mé- 
moires souvent  cités,  avait  étendu  jusqu'au 
temple  d'Eléphanta  Topinion  que  le  Buddhisme 
sy  était  anciennement  associé  au  Çivaisme. 
{  Transact  of  the  Ut  Soc.  of  Bombay,  t.  I , 
p.  a3i  sqq.)  M.  de  Schlegel  a  fait  contre  cette 
opinion  des  objections  très-fondées  [Ind,  BibL 
t.  II,  p.  ^à^),  qu*adopte  M.  de  Humbddt. 


[Ueber  die  Kawi-Sprache ,  t.  I,  p.  a8i.)  Mais 
M.  de  Humboldt  pousse  peut-être  un  peu  trop 
loin  le  doute,  quand  il  avance  que,  sauf  Bud- 
dha  Gayâ ,  les  temples  et  les  monuments  figurés 
de  rinde  ne  prouvent  pas  démonstrativement 
Texistence  d'une  alliance  entre  le  Buddhisme 
et  le  Çivaïsme.  {Ibid.  p.  a83.)  Cependant  les 
cavernes  d*Ellora  sont  de  véritables  temples 
buddhiques  ,  et  des  voyageurs  très  -  atteiiti£i 
disent  qu'il  s  y  trouve  des  statues  de  Çiva. 

*  Asiat.  Researchesj  t.  XVI,  p.  47  a. 

*  Veber  die  Kawi-Sprache,  t.  I,  p.  a85  et 
a86. 

6Q. 
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d'autres  termes,  que  le  Çivaïsme  était  plus  florissant  que  le  Vichnuvisme 
dans  les  provinces  et  à  Tépoque  où  le  Buddhisme  fit  alliance  avec  lui. 

Cette  discussion  est,  comme  tout  ce  qu'on  doit  à  la  plume  de  M.  de 
Humboldt,  pleine  d'observations  instructives  ;  la  solution  même  à  laquelle  il 
semble  s'arrêter,  puisqu'il  l'expose  la  dernière,  est  encore  la  plus  probable 
de  toutes.  Aussi  est-ce  moins  sur  le  résultat  que  sur  la  manière  un  peu  vague 
dont  il  est  obtenu  que  j'oserais  faire  quelques  objections.  Je  trouve  que  si 
jamais  il  fut  nécessaire  de  distinguer  nettement  les  monuments  et  les 
époques,  c'est  dans  une  question  aussi  complexe  que  celle  des  rapports  du 
Buddhisme  avec  le  Çivaïsme;  on  va  voir  que  là  surtout  il  est  indispensable 
de  savoir  bien  précisément  de  quelle  chose  on  parle. 

Qu'entend-on  par  l'alliance  du  Buddhisme  et  du  Çivaïsme?  Veut-on  parler 
d'une  de  ces  fusions  intimes  de  deux  ou  de  plusieurs  sectes,  comme  l'his- 
toire religieuse  de  Tlnde  nous  en  oÉFre  tant  d'exemples  "  ?  A-t-on  en  vue 
d'assimiler  cette  union  des  croyances  buddhiques  et  des  pratiques  du  plus 
grossier  Çivaïsme,  avec  le  syncrétisme  facile  de  plusieurs  Vichnuvites,  qui 
prenant  de  toutes  mains,  font  des  éléments  les  plus  hétérogènes  un  amal- 
game qu'ils  décorent  du  nom  de  Religion?  Je  ne  crois  pas  qu'on  puisse 
penser  à  rien  de  semblable  quand  il  s'agit  du  Buddhisme  et  du  Çivaïsme. 
Qu'on  lise,  par  exemple,  le  traité  Tantrika  que  M.  Wilson  a  extrait  et 
commenté  dans  les  Recherches  asiatiques  du  Bengale,  et  on  reconnaîtra  qu'il 
consiste  en  une  série  de  formules  et  de  cérémonies  propres  aux  Çivaïtes 
qu'un  Buddhiste  népalais  met  en  pratique  dans  un  but  tout  temporel.  Ce 
que  M.  Wilson  a  prouvé  touchant  ce  traité,  peut  également  se  dire  de  tous 
ceux  que  j'ai  parcourus  en  manuscrit.  Ce  sont  ou  de  véritables  Tantras  çi- 
vaïtes, dans  lesquels  les  cérémonies  propres  aux  adorateurs  de  Ci  va  sont 
décrites  et  recommandées  au  nom  du  dernier  Buddha,  ou  des  ouvrages  dits 
Mahâyâna  sûtras,  à  cause  de  leur  forme  et  de  leur  tendance,  ouvrages  dans 
lesquels  des  Divinités  le  plus  souvent  çivaïtes  apparaissent  pour  promettre 
au  fidèle  Buddhiste  leur  protection  souveraine.  Voilà,  en  termes  très-géné- 
raux, ce  qu'on  rencontre  dans  les  Tantras  sanscrits  du  Népal,  c'est-à-dire 
dans  ceux  des  livres  buddhiques  où  le  nom  de  Çâkya  se  trouve  mêlé  à 
celui  de  Çiva  et  aux  noms  des  Dieux  terribles  ou  bizarres  qui  marchent  à 
sa  suite. 

*  Wilson,  Notice  of  three  tracU,  etc.  dans  Aiiat.  Res.  t.  XVI,  p.  45o  et  45i. 
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Mais  quelque  générale  que  soit  cette  description,  elle  nous  met  déjà  en 
possession  de  deux  points  fort  importants  pour  la  suite  de  nos  recherches. 
D'ahord  elle  part,  comme  on  le  voit,  des  données  admises  par  M.  de 
Humholdt,aux  yeux  de  qui  Talliance  du  Buddhisme  avec  le  Çivaîsme  ne 
se  montre  bien  clairement  que  dans  Tétat  actuel  de  la  religion  du  Népal; 
en  même  temps,  comme  elle  embrasse  le  Suvarna  prabhâsa  et  les  autres 
grands  traités  du  même  genre,  elle  nous  ramène  à  une  autre  observation 
de  M.  Schmidt  que  M.  de  Humboldt  semble  avoir  perdue  de  vue,  et  sur 
laquelle  nous  nous  arrêterons  tout  à  Theure. 

Voyons  donc  quelles  conséquences  résultent  de  notre  description.  La 
première,  c'est  qu'il  n'y  a  pas  fusion  complète  du  Çivaîsme  et  du  Bud- 
dhisme, mais  qu'il  y  a  seulement  une  pratique  de  diverses  cérémonies  et 
.une  adoration  de  diverses  Divinités  çivaîtes  par  des  Buddhistes  qui  parais- 
sent peu  s'inquiéter  de  la  discordance  qui  existe  entre  leur  foi  ancienne  et 
leurs  superstitions  nouvelles.  Cela  est  si  vrai ,  que  la  philosophie  la  plus 
abstraite  reste  entière  au  milieu  des  formules  magiques,  des  diagrammes  et 
des  gesticulations  des  Tantras.  Ce  sont  donc  des  Buddhistes  qui  tout  en 
gardant  leurs  croyances  et  leur  philosophie,  consentent  à  pratiquer  certains 
rites  çivaîtes  qui  leur  promettent  le  bonheur  en  ce  monde,  et  en  reportent 
l'origine  jusqu'à  Çâkyamuni ,  afin  de  les  autoriser  davantage;  ou  si  l'on  veut, 
ce  sont  des  Çivaîtes  qui  pour  donner  créance  à  leurs  innovations  auprès 
d'un  peuple  buddhiste,  se  résignent  à  croire  que  Çâkyamuni,  l'apôtre  du 
peuple,  a  été  l'instituteur  de  leurs  rites.  La  première  supposition  me  paraît 
la  plus  vraisemblable;  et  on  verra  par  l'esquisse  historique  du  Buddhisme, 
qu'elle  s'accorde  mieux  avec  les  résultats  des  recherches  de  M.  Wilson  sur 
l'introduction  des  Tantras  au  Népal,  qu'il  place  entre  le  vu*  et  le  xii**  siècle 
de  notre  ère.  Cette  union  des  croyances  fondamentales  du  Buddhisme 
avec  les  pratiques  d'un  Çivaîsme  barbare  existe  actuellement  au  Népal ,  et 
c'est  en  ce  sens  que  je  regarde  les  Tantras  qui  la  recommandent  comme 
modernes.  D'ailleurs  la  qualification  de  moderne  est  à  mes  yeux  relative  ; 
j'entends  dire  par  là  que  l'état  religieux  auquel  elle  s'applique  est  posté- 
rieur à  un  autre  état  dont  il  nous  est  possible  de  constater  l'existence. 

^  L'observation  que  je  viens  de  faire  nous  mène  directement  à  la  seconde 
conséquence  qui  résulte  de  ma  description  générale  des  livres  rangés  sous 
la  catégorie  des  Tantras.  Cette  conséquence,  c'est  que  plusieurs  de  ces 
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livres,  au  lieu  de  nous  montrer  des  Buddhistes  pratiquant  ce  qu'il  y  a  de 
plus  ridicule  ou  de  plus  monstrueux  dans  les  cérémonies  qui  s'adressent 
aux  Divinités  çivartes,  nous  présentent  ces  Divinités  promettant  des  charmes, 
des  formules  et  l'appui  de  leur  puissance  redoutable  à  celui  qui  lit  tel  ou 
tel  livre,  qui  honore  telles  ou  telles  reliques,  et  présente  des  offrandes  à 
tel  ou  tel  Buddha.  Voilà ,  en  ce  qui  touche  l'alliance  du  Buddhisme  avec  le 
Çivaïsme,  ce  qui  parait  de  plus  clair  dans  le  Suvarna  prabhâsa,  tel  que  nous 
le  possédons  à  Paris.  Supprimez  le  fond  de  ce  livre  qui  se  compose  d'une 
discussion  sur  la  durée  de  la  vie  de  Çàkya,  et  d'une  légende  où  il  est  sup- 
posé avoir  jadis  livré  son  corps  en  pâture  à  une  tigresse,  vous  n'y  trouverez 
que  les  louanges  du  Suvarna  prabhâsa  chantées  par  des  Divinités  de  tous 
genres,  les  unes  brahmaniques  en  général,  les  autres  çivaïtes  en  particulier. 
J'en  dis  autant  des  chapitres  admis  dans  les  Mahâyâna  sûtras,  où  figurent 
des  formules  magiques  dites  Mantras  ou  Dhâranîs;  ce  sont  des  Divinités 
çivaïtes,  ordinairement  des  Divinités  femelles  qui  s'engagent  à  les  commu- 
niquer à  l'adorateur  du  Buddha,  en  lui  assurant  l'appui  du  terrible  pouvoir 
que  la  superstition  leur  attribue. 

Cest  là,  on  le  voit,  un  rapport  nouveau  du  Buddhisme  avec  le  Çivaïsme; 
et  si  l'on  veut  qu'il  y  ait  ici  alliance  des  deux  cultes,  il  faudra  convenir  que 
le  traité  n'a  pas  été  conclu  sur  les  mêmes  bases  que  le  précédent.  Tandis 
que  dans  les  Tantras  pratiques  le  Buddhiste  se  fait  Çivaïte  autant  que  cela 
lui  est  possible,  il  reste  Buddhiste  dans  les  livres  comme  le  Suvarna  pra- 
bhâsa, ne  demandant  aux  Divinités  çivaïtes,  pour  prix  de  sa  foi  persévé- 
rante au  Buddha,  que  leur  protection  et  les  charmes  qu'elles  possèdent.  Et 
de  plus,  pendant  que  les  Tantras  proprement  dits  n'ont  guère  conservé  le 
nom  de  Çâkya  que  pour  en  faire  l'instituteur  des  rites  qu'ils  recommandent, 
la  partie  çivaïte  des  Mahâyâna  sûtras  conserve  à  Çâkyamuni  son  antique  et 
incontestable  supériorité  sur  les  redoutables  dispensateurs  des  charmes  et 
des  formules  magiques. 

Ici  se  présente  dans  toute  sa  justesse  l'observation  de  M.  Schmidt  tou- 
chant le  rapport  des  Divinités  çivaïtes  avec  le  Buddha ,  observation  que 
M.  Hodgson  avait  déjà  faite  de  son  côté,  et  que  M.  Wilson  avait  admise 
sans  discussion  ^  M.  Schmidt  a  bien  vu  que  ces  Divinités  ne  sont,  sui- 
vant l'opinion  des  Buddhistes,  que  des  êtres  dune  puissance  immense  sans 

*  Asiat.  Researches,  t.  XVI,  p.  &65,  note  a6. 
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doute ,  si  on  les  compare  aux  hommes ,  mais  bien  inférieure  en  réalité  à 
celle  du  Buddha,  qui  leur  confie  la  garde  de  sa  religion.  Seulement  va-t-il 
peut-être  un  peu  trop  loin,  lorsque  contestant  à  ces  Divinités  leur  caractère 
vraiment  çivaïte,  il  y  voit  des  Intelligences  buddhiques  incarnées  dans  de 
terribles  images.  Il  faut  ici  encore  distinguer  avec  soin.  Sans  contredit  les 
Buddhistes  qui  pratiquent  les  Tantras,  honorent  certaines  Divinités  qui 
leur  appartiennent  en  propret  Celles-là  peuvent  être  les  hypostases  dont 
parle  M.  Schmidt,  quoique  je  doive  avouer  que  je  n'ai  pas  trouvé  de  trace 
de  cette  notion  dans  les  textes  que  j'ai  parcourus.  Mais  il  n'en  reste  pas 
moins  im  nombre  considérable  de  Dieux  et  de  Déesses,  comme  Mahâkâla, 
Yamàntaka,  Bhàirava,  Durgâ,  Mahâkâii  et  tant  d'autres,  qui  sont  de  véri- 
tables Divinités  çivaîtes,  des  emprunts  réels  faits  par  le  Buddhisme  à  la 
religion  populaire  des  Indiens.  Si  les  sectateurs  de  Çàkya  s'imaginent  que 
ces  grandes  formes  sont  animées  par  des  Intelligences  buddhiques,  selon  les 
propres  paroles  de  M.  Schmidt,  cette  croyance,  à  mes  yeux  fort  suspecte, 
doit  être  moderne;  car  rien  ne  m'autorise  à  croire  qu'il  en  existe  la  moindre 
trace  dans  les  Mahâyâna  sûtras  eux-mêmes^.  Je  persiste  donc  à  voir  dans 
toutes  ces  formes  du  Çiva  indien  que  vénèrent  les  Tantras  buddhiques  et 
dont  les  Mahâyâna  sûtras  acceptent  la  protection,  de  vrais  Dieux  çivaîtes 
antérieurs  au  Buddhisme  et  adoptés  par  lui  ;  ces  deux  caractères  me  pa- 
raissent aussi  évidemment  reconnaissables  l'un  que  l'autre. 

De  tout  ceci  je  conclus  que  les  textes  sanscrits  du  Népal  nous  présentent 
les  rapports  du  Buddhisme  avec  le  Çivaîsme  sous  un  double  aspect,  selon 
que  les  Divinités  çivaîtes  sont  l'objet  d'une  adoration  plus  ou  moins  directe, 
en  d'autres  termes,  selon  qu'on  les  honore  par  la  pratique  de  cérémonies 
spéciales,  ou  selon  qu'on  se  contente  de  leur  demander  des  charmes  et  des 
formules  magiques.  Or  comme  à  ce  double  aspect  répondent  des  livres 
différents,  d'abord  les  Mahâyâna  sûtras  dans  lesquels  ces  Dieux  sont  uni- 


'  Voyez  notamment  les  quatre  Divinités  ad- 
mises par  le  système  Svâbhâvika ,  qui  sont  in- 
voquées dans  la  liste  des  Dieux  du  Népal. 
{AsiaL  Res.  t.  XVI,  p.  465,  note  a 5.)  Wilson 
admet  également  Vexistence  de  Divinités  Tan- 
trikas,  qui  sont  le  produit  original  des  diverses 
écoles  du  Buddhisme.  (Ibid.  p.  468.) 

'  Id  encore  je  répéterai  qu  il  serait  indis- 


pensable de  distinguer  les  systèmes.  Ainsi  les 
Divinités  des  Tantras  passent,  d*après  le  sys- 
tème Svâbhâvika,  pour  être  nées  spontanément  ; 
tandis  que  chez  les  Aiçvarikas,  leur  généalo- 
gie, telle  que  la  donnent  les  Brahmanes,  pa- 
raît adoptée  sans  discussion  [Asiat,  Res.  t.  XVI, 
p.  465,  notes  a6  et  3o),  ou  rapportée  au  su- 
prême Adibuddha.  (Ibid,  p.  468.) 
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quement  des  gardiens  et  des  protecteurs  de  la  foi  buddhique,  ensuite  les 
Tantras  -dans  lesquels  ils  marchent  les  égaux  du  Buddha  lui-même,  je 
conclus  encore  que  ces  deux  classes  d'ouvrages  n'appartiennent  pas  égale- 
ment à  la  même  forme  du  Buddhisme ,  conséquemment  qu  ils  ne  sont  pas 
de  la  même  époque;  et  je  n'hésite  pas  à  croire,  comme  je  le  disais  en  com- 
mençant, que  ceux  où  l'union  du  Çivaïsme  avec  le  Buddhisme  est  la  moins 
intime  doivent  passer  pour  les  plus  anciens. 

Enfin ,  si  continuant  nos  recherches ,  nous  nous  demandons  jusqu'à  quel 
point  cette  alliance  du  Buddhisme  avec  le  Çivaïsme  est  générale,  ou  jusqu'à 
quel  point  elle  parait  dans  les  textes  de  toutes  les  époques,  nous  trou- 
verons que  les  noms  des  Divinités  çivaïtes  sont  aussi  étrangers  aux  Çûtras 
et  aux  Avadânas  moraux  et  métaphysiques,  qu'ils  sont  familiers  aux  Mahâ- 
yâna  sûtras.  Je  me  suis  déjà  suffisamment  expliqué  sur  ce  point  en  parlant 
des  caractères  qui  distinguent  les  Sûtras  simples  des  Sûtras  développés,  et 
dans  cette  section  même,  en  traitant  des  Dhâranis.  Il  me  suffit  donc  de 
rappeler  ici  ce  résultat  pour  montrer  ce  que  nous  apprend  Tétude  comparée 
des  textes  buddhiques  touchant  l'alliance  du  Buddhisme  avec  le  Çivaïsme. 
Nous  pouvons  tenir  pour  certain  que  cette  alliance  inconnue  au  Buddhisme 
primitif,  parce  qu'elle  est  contraire  à  son  esprit ,  ne  commence  à  se  mon- 
trer que  dans  les  Sûtras  développés,  qu'elle  n'y  est  encore  qu'à  ses  pre- 
miers commencements,  et  qu'elle  ne  se  consomme  que  dans  les  Tantras, 
au  moyen  des  emprunts  manifestes  que  font  les  Buddhistes  au  langage  et 
aux  pratiques  des  Çivaïtes. 

Les  textes  sanscrits  du  Népal  sont  l'unique  source  des  remarques  et  des 
conclusions  qui  précèdent,  et  le  lecteur  trouvera  peut-être  que  j'ai  bien 
tardé  à  consulter  l'autorité  ordinairement  décisive  des  monuments.  Mais  il 
ne  me  reprochera  pas,  je  l'espère ,  d'imiter  ici  la  réserve  prudente  de  M.  de 
Hiunboldt,  pour  qui  l'alliance  du  Buddhisme  et  du  Çivaïsme  ne  paraît  pas 
aussi  clairement  écrite  sur  les  monuments  qu'elle  l'est  dans  les  témoignages 
de  l'état  religieux  du  Népal.  Pourquoi,  au  lieu  de  ces  descriptions  où  l'in- 
terprétation mythologique  occupe  tant  de  place,  ne  possédons-nous  pas  des 
dessins  exacts  des  temples  hypogées  de  l'Inde  occidentale,  où  les  caractères 
distinctifs  des  Divinités  qu'ils  renferment  soient  reproduits  avec  une  scru- 
puleuse exactitude?  Malheureusement,  à  bien  peu  d'exceptions  près,  les 
Mémoires  auxquels  ont  donné  lieu  ces  curieux  temples,  ne  sont  que  des 
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sance  de  la  doctrine  et  de  ses  développements.  Mais  personne  ne  sera  sur- 
pris que  des  ouvrages  portant  des  noms  d'auteurs  ne  se  présentent  pas  en 
plus  grand  nombre  dans  une  collection  destinée  avant  tout  à  réunir  les 
livres  qui.  passent  pour  inspirés,  c  est-à-dire  pour  émanés  de  la  prédication 
même  du  dernier  Buddha.  Toutefois,  quoique  rares  et  en  général  peu 
importants,  les  ouvrages  sanscrits  composés  par  des  Religieux  buddhistes 
qui  s'en  sont  avoués  les  auteurs,  ne  sont,  ainsi  qu'on  va  le  voir,  ni  sans 
valeur  ni  sans  intérêt. 

Une  religion  dont  les  productions  réputées  sacrées  ont  été  si  nom- 
breuses, a  dû  nécessairement  exciter  un  vaste  mouvement  littéraire;  et  eu 
effet,  ce  qu'il  m'est  permis  d'en  entrevoir,  d'après  les  ouvrages  qui  sont 
entre  mes  mains,  me  donne  le  droit  d'afiBrmer  que  ce  mouvement  a  été 
aussi  varié  qu'étendu.  Ces  ouvrages ,  quoique  appartenant  selon  toute  vrai- 
semblance aux  derniers  âges  du  Buddhisme,  reprennent  et  développent 
sous  des  formes  nouvelles  les  traditions  et  les  opinions  anciennes.  Légendes, 
philosophie,  pratiques  religieuses,  ils  traitent  de  tout,  et  fixent  ainsi  pour 
nous  d'une  manière  définitive  le  cadre  de  la  littérature  sacrée.  Car  si 
leurs  auteurs  ont  pu  ajouter  au  fonds  primitif  des  développements  étran- 
gers, ils  n'ont  pas  dû  innover  jusqu'au  point  d'inventer  des  classes  et  des 
catégories  entières  d'ouvrages;  et  pour  que  des  Religieux  écrivissent  des 
Avadânas  qu'ils  signaient,  il  fallait  qu'il  existât  d'abord  dans  ie  canon 
des  écritures  sacrées,  des  Avadânas  reçus  comme  Tœuvre  de  Çâkya. 

La  partie  de  la  littérature  sacrée  qui  parait  avoir  le  plus  inspiré  les 
auteurs,  est  celle  des  légendes.  Je  trouve  entre  autres,  dans  la  collection  du 
Népal,  un  volume  intitulé  Avaddna  kalpa  latâ,  et  dont  le  vrai  titre,  tel  que 
je  le  lis  dans  le  manuscrit  même,  est  BddhUattva  avaddna  kalpa  latd.  L'au- 
teur est  Kchêmêndra  ;  c'est  du  moins  le  nom  qui  me  paraît  le  mieux  ré- 
pondre aux  diverses  orthographes  de  notre  manuscrit,  Çyôméndra,  Kchyé- 
mandra,  Kchyéméndrà,  et  Kchemindra,  suivant  la  liste  de  M.  Hodgson  ^ 
C'est  une  collection  de  légendes  relatives  aux  anciennes  existences  des 
Buddhas  et  de  leurs  principaux  disciples;  ces  légendes  portent,  comme  on 
sait,  le  nom  de  Djâtakàs  ou  naissances»  J'y  ai  compté  vingt-six  de  ces  his- 
toires qui  sont  écrites  en  sanscrit  et  en  vers  du  mètre  anuchtabh  ;  l'auteiu' 
en  a  emprunté  le  sujet  à  des  récits  plus  anciens,  et  j'ai  retrouvé  la  source 

'  Notices,  etc.  dans  Asiat  Researches,  t  XVI,  p.  43i. 
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de  quelques-uns  de  ses  Djâtakas  dans  plusieurs  Sûtras  ou  Avadânas  du 
grand  recueil  de  légendes  souvent  cité,  le  Divya  avadâna.  ^exposition  de 
Kchêmcndra  est  d^une  extrême  exactitude,  et  elle  se  rapproche  autant  du 
texte  primitif  que  le  permet  la  forme  poétique  du  mètre  anuchtabk,  qui 
est  au  reste  le  plus  souple  de  tous  et  le  moins  éloigné  de  la  prose. 

Cest  encore  une  légende  ancienne  qui  fait  le  fond  du  Sapta  kamdrikd 
avadâna,  ou  de  Thistoire  des  sept  jeunes  filles,  composition  mêlée  de  prose 
et  de  vers,  et  renfermée  en  vingt-deux  feuillets  ou  quarante-quatre  pages. 
Ce  petit  livre  est  donné  pour  l'ouvrage  de  TÀtchârya  Bhadanta  Gôpadatta  : 
c'est  l'histoire  des  sept  filles  d'un  roi  fabuleux  nommé  Krïkin,  que  l'on  fait 
vivre  sous  l'ancien  Buddha  Kâçyapa.  Ces  jeunes  filles  obtiennent  de  leur 
père  la  permission  d'entrer  dans  la  vie  religieuse  sous  Kâçyapa,  et  triom- 
phent ensuite  de  l'opposition  que  leur  faisait  Mâra.  Ce  fonds  médiocre  est 
développé  en  vers  surchargés  d'épithètes  qui  n'apprennent  rien,  et  qui 
roulent  dans  le  cercle  de  ces  lieux  communs  qu'on  trouve  exposés,  d'ordi- 
naire avec  beaucoup  plus  de  talent,  dans  les  Mahâkâvyas  de  la  littérature 
brahmanique. 

On  remarque  un  peu  plus  de  mérite  dans  le  Buddha  tcharita,  qui  porte 
le  titre  même  de  Mahâkâvya  ou  grand  poème ,  titre  qui  est  aussi  familier 
aux  Buddhistes  qu'aux  Brahmanes.  Le  Buddha  tcharita  est  une  exposition 
poétique  de  la  vie  de  Çâkyamuni  Buddha;  ce  poëme,  d'une  étendue  peu 
considérable  (87  feuillets),  est  attribué  au  Religieux  Açvaghôcha.  Il  est 
écrit  en  vers  des  mètres  anachtabh  et  indravadjra;  le  style  en  est  sinon  très- 
poétique,  du  moins  correct  et  parfaitement  intelligible.  Le  Buddha  tcharita 
n'est  qu'un  abrégé  substantiel  du  Lalita  vistara  ;  et  cette  circonstance  mérite 
d'autant  plus  d'être  prise  en  considération,  qu'on  ne  remarque  dans  le  poème 
d'Açvaghôcha  aucune  des  particularités  grammaticales  qui  appartiennent 
aux  dialectes  pâli  et  prâcrit.  Ainsi  nous  avons  ici  un  ouvrage  manifestement 
postérieur  au  Lalita  vistara,  qui  est  écrit  dans  une  langue  plus  grammatica- 
lement correcte  que  le  Lalita  lui-même.  Le  nom  d'Açvaghôcha  (  celui  qui 
a  la  voix  d'un  cheval)  est,  ainsi  que  nous  le  verrons  plus  tard,  célèbre 
dans  l'histoire  des  migrations  du  Buddhisnie.  Mais  rien  ne  nous  apprend 
que  notre  auteur  soit  celui  dont  j'aurai  occasion  de  parler  dans  mon  ré- 
sumé de  l'histoire  extérieure  de  cette  croyance.  Ce  nom  a  certainement  pu 
être  porté  par  plus  d'un  Religieux  buddhiste,  et  il  faudrait  autre  chose 
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tissus  plus  ou  moins  ingénieux  d'hypothèses  sans  fondement.  Les  descrip- 
tions sont  faites  d'une  manière  approximative ,  et  il  n'est  pas  rare  de  voir 
les  statues ,  dont  la  détermination  serait  la  plus  importante ,  recevoir  suc- 
cessivement toutes  les  attributions  et  prendre  tour  à  tour  les  noms  de 
Buddha,  Djina,  Indra,  Çiva  et  autres.  Il  est  juste  de  dire  que  ces  descrip- 
tions ont  été  faites  pour  la  plupart  à  une  époque  où  l'étude  des  mytho- 
logies  brahmanique  et  buddhique  était  encore  peu  répandue ,  et  par  des 
personnes  qui  n'avaient  que  des  prétentions  modestes  à  ce  genre  de  con- 
naissances. Mais  celte  concession,  que  je  n'éprouve  aucun  regret  à  faire, 
quoique  certaios  Mémoires  méritassent  toutes  les  sévérités  de  la  critique, 
ne  rend  pas  meilleure  la  position  de  l'érudition  européenne.  Je  crois  qu'elle 
doit  se  garder  d'ajouter  à  TinsufEsance  des  descriptions  la  confusion  des 
hypothèses;  sa  tâche  ne  serait  déjà  pas  si  facile,  quand  elle  posséderait  la 
collection  complète  de  tous  les  édifices  et  de  toutes  les  cavernes  buddhiques 
de  l'Inde,  représentées  avec  une  scrupuleuse  et  savante  exactitude. 

Il  y  a  toutefois  dans  celte  matière  un  petit  nombre  de  points  que  je  dé- 
sire signaler  au  lecteur,  moins  comme  des  opinions  arrêtées  qu'à  titre  de 
pressentiments  que  peut  confirmer  un  jour  l'étude  plus  attentive  des  statues 
et  des  scènes  qui  décorent  les  temples  buddhiques  de  l'Inde.  Le  premier 
point,  c'est  que  si  l'on  rapproche  ces  monuments  figurés  des  monuments 
écrits,  ce  n'est  pas  aux  Tantras  proprement  dits  qu'ils  se  rapportent;  en 
d'autres  termes,  les  Tantras  ne  sont  pas  le  commentaire  des  scènes  figurées 
dans  les  cavernes  buddhiques.  Ce  fait,  qu'on  peut  affirmer  presque  avec 
certitude,  confirme  l'opinion  que  j'ai  développée  touchant  la  date  moderne 
des  Tantras.  Il  me  parait  évident  que  ceux  des  temples  hypogées  de  l'Inde , 
qu'on  doit  en  toute  assurance  attribuer  au  Buddhisme,  sont  antérieurs  de 
bien  des  siècles  au  mélange  des  croyances  buddhiques  avec  les  pratiques 
ridicules  ou  obscènes  des  Çivaïtes.  D'un  autre  côté ,  je  soupçonne  que  les 
Divinités  çivaïtes  ne  jouent  pas  dans  ces  temples  un  rôle  très-diflférent  de 
celui  qu'elles  remplissent  dans  les  Mahàyâna  sûtras.  Ce  sont  des  gardiens, 
des  protecteurs,  qui  sont  placés  à  la  porte  ou  aux  premières  avenues  du 
temple ,  pour  écarter  les  ennemis  du  Buddha  dont  la  statue  occupe  le  lieu 
le  plus  honorable.  Si  les  images  de  Çiva  et  les  scènes  où  il  figure,  rem- 
plissent quelquefois  une  place  considérable,  c'est  qu'elles  ont  été  sculptées 
par  des  Indiens  çivaïtes,  ou  peut-être  même  ajoutées  après  coup  et  posté- 
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rieurement  à  la  construction  du  temple.  G^est  là  un  point  que  je  ne  touche 
qu'avec  réserve ,  parce  que  c*est  celui  sur  lequel  les  descriptions  actuelles 
nous  donnent  le  moins  de  lumières. 

Quoi  qu'il  en  puisse  être,  nous  sommes  naturellement  ramenés  à  Fopinion 
de  M.  de  Humboldt,  qui  conjecture  que  la  prédominance  du  Çivaîsme  dans 
rOuest  de  Tlnde,  à  l'époque  où  ont  été  creusées  les  cavernes  buddhiques, 
explique  suffisamment  la  présence  4^s  statues  de  Çiva  près  de  celles  du 
Buddha.  Toute  simple  qu'elle  est,  et  pour  dire  toute  ma  pensée,  par  cela 
même  qu'elle  est  très-simple,  cette  explication  me  paraît  la  meilleure.  Je  ne 
crois  en  aucune  manière  à  une  alliance  secrète  du  Buddhisme  avec  le  Çi- 
vaîsme ,  fondée  sur  l'analogie  des  principes  philosophiques.  Le  seul  point 
sur  lequel  se  rencontrent  ces  deux  doctrines,  c'est  la  puissance  qu'elles  at- 
tribuent aux  efforts  personnels  de  l'homme,  puisque,  semblable  au  Buddha, 
le  Yôgin  çivaîte  ne  doit  rien  qu'à  lui-même,  et  que  c'est  uniquement  par  la 
pratique  d'un  ascétisme  tout  individuel  qu'il  s'élève  au-dessus  du  monde. 
Mais  c'est  à  cela  seulement  que  se  borne  la  ressemblance  du  Buddhisme 
avec  le  Çivaîsme  ;  on  chercherait  vainement  ailleurs  des  preuves  de  l'accord 
de  ces  deux  doctrines,  et  il  faut  descendre  jusqu'aux  Tantras  pour  les  voir 
s'associer  d'une  manière  monstrueuse  et  inconnue  à  toutes  les  écoles  bud- 
dhiques,  hormis  à  celle  du  Nord. 

Je  crois  qu'il  ne  serait  ni  très-profitable  ni  bien  facile  de  pousser  plus 
loin  cette  discussion.  J'aurai  une  double  occasion  d'y  revenir,  d'abord 
quand  je  résumerai  ce  que  nous  savons  de  la  collection  religieuse  du  Népal  ^ 
ensuite  quand  j'esquisserai  l'histoire  du  Buddhisme  indien. 

SECTION  VL 

OUVRAGES  PORTANT  DES  NOMS  D'AUTEURS. 

Les  ouvrages  auxquels  est  consacrée  cette  section  seraient  certainement 
une  des  parties  les  plus  curieuses  de  la  collection  népalaise,  s'ils  étaient 
datés  et  s'ils  étaient  plus  nombreux.  Datés,  ils  nous  donneraient  une  his- 
toire exacte  de  la  littérature  buddhique  non  inspirée;  nombreux,  ils  noiis 
offriraient  une  masse  plus  considénd)le  d'indications  utiles  pour  la  connais- 
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La  collection  du  Népal  nous  o£Pre  encore  d'autres  traces  de  la  part  qu'a 
prise  Nàgârdjuna  au  développement  de  la  littérature  philosophique  des  Bud- 
dhistes.  Ainsi  nous  avons  dans  un  des  volumes  de  cette  collection  la  preuve 
positive  qu'il  a  composé  des  ouvrages  de  métaphysique,  et  même  que  ces 
ouvrages  ont  acquis  assez  d'autorité  poiu*  devenir  l'ohjet  des  travaux  des 
commentateurs.  Je  veux  parler  d'im  volume  appartenant  aujoiu^d'hui  à  la 
Bibliothèque  royale,  et  portant  le  titre  de  Vinaya  patra  sur  la  première 
feuille,  et  celui  de  Vinaya  sûtra  dans  la  liste  des  livres  découverts  et  recueillis 
par  M.  Hodgson  ^  Mais  aucun  de  ces  titres  ne  se  retrouve  dans  l'ouvrage 
même;  le  seul  que  je  rencontre  à  la  fin  des  chapitres,  est  Madkyamaka  vritti, 
ou  Explication  de  la  doctrine  Madhyamaka  ou  Madhyamika,  ouvrage  composé 
par  l'Atchàrya  Tchandra  kîrti.  Quelques  lignes  d'introduction  nous  apprennent 
que  le  Madhyamaka  vrïtti  est  un  conunentaire  qui  porte  sur  des  Kàrikâs  ou 
axiomes  mémoriaux  dont  l'auteur  est  Nàgârdjuna.  C'est  très-probablement  à 
ces  Kàrikâs  que  s'applique  le  nom  de  Vinaya  sâtra  ou  Vinaya  patra,  qui  est 
resté  à  notre  volume,  malgré  le  témoignage  du  manuscrit  lui-même.  Ce 
traité  confirme  l'opinion  des  Tibétains  sur  l'école  dite  Madhyamika,  école 
dont  ils  rapportent  l'origine  à  l'Arya  Çri  Nàgârdjuna;  car  le  conunentateur 
des  Kàrikâs,  après  avoir  annoncé  que  ces  axiomes  sont  de  Nàgârdjuna,  ajoute 
qu'ils  appartiennent  à  l'école  Madhyamika.  Il  est  même  vraisemblable  que 
nous  avons  ici  l'ouvrage  original,  ou  au  moins  l'un  des  traités  principaux 
de  Nàgârdjuna;  car  Csoma  nous  apprend  qu'au  rapport  des  Tibétains,  Tchan- 
dra kîrti,  dont  il  ne  dit  d'ailleurs  rien  de  plus,  a  écrit  im  commentaire  siu: 
le  livre  principal  de  Nàgârdjuna^.  Or  comme  notre  manuscrit  renferme  des 
axiomes  de  Nàgârdjuna,  expUqués  par  Tchandra  kîrti  dans  un  ouvrage  qui 
a  la  forme  d'im  commentaire  perpétuel,  nous  avons  toute  raison  de  croire 
que  c'est  là  le  traité,  ou  si  l'on  veut,  un  traité  analogue  à  celui  que  signale 
la  tradition  tibétaine. 

Les  axiomes  'de  Nàgârdjuna  ne  sont  généralement  cités  par  le  commen- 
tateur qu'en  abrégé;  néanmoins,  et  quoique  le  manuscrit  soit  fort  incor- 
rect ,  il  est  facile  de  voir  quelles  sont  les  opinions  de  l'auteur  primitif  et  de 
son  commentateur  :  c'est  au  fond  la  même  doctrine*  que  celle  de  la  Pradjnâ 
pâramitâ,  poussée  plus  loin  encore,  si  cela  est  possible.  Ainsi  parmi  les 

^  Notices,  etc.  dans  Asiat.Re$earches,tXVl^  *  Notices  of  diff,  Systems  ofBuddhism,  dans 

p.  A3i.  Joum.  Asiat.  Soc,  ofBengal,  t.  VU,  p.  i44. 
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textes  de  la  Pradjnâ,  le  commentateur  cite  ceux  qui  affirment  le  plus  net- 
tement qu'il  n existe  absolument  rien;  cest  lui  qui,  par  exemple,  cite  cet 
axiome  rapporté  plus  haut  :  «  Le  Buddha  lui-même  est  semblable  à  une  illu- 
«  sion^  w  On  peut  définir  la  doctrine  de  Nâgârdjuna  un  nihilisme  scolastique. 
Ce  philosophe  ne  laisse  subsister  aucune  des  thèses  que  Ton  pose  dans  les 
diverses  écoles  buddhiques,  sur  le  monde,  les  êtres,  les  lois  et  Tâme;  il 
ébranle  également  par  le  doute  les  affirmations  positives,  négatives  et  in- 
diflerenles  :  tout  y  passe.  Dieu  et  le  Buddha,  Tesprit  et  l'homme,  la  nature 
et  le  monde.  C'est  probablement  à  ce  pyrrhonisme  que  son  école  doit  le 
nom  de  Madhyamika  (intermédiaire);  elle  se  place  en  effet  entre  l'affir- 
mative et  la  négative,  lorsqu'en  parlant  des  choses,  elle  établit  qu'il  n'est 
pas  plus  possible  d'en  affirmer  que  d'en  nier  l'éternité.  On  a  peine  4  com- 
prendre comment  ce  livre  peut  se  donner  pour  une  des  autorités  de  la  doc- 
trine de  Çâkyamuni.  Il  semble  qu'un  Brahmane  voulant  réduire  au  néant 
cette  doctrine ,  ne  pourrait  mieux  faire  que  d'adopter  les  arguments  néga- 
tifs de  Nâgârdjuna  et  de  son  commentateur. 

Au  reste ,  un  traité  de  cette  espèce  a  toujours  pour  nous  un  genre  par- 
ticulier de  mérite,  indépendamment  de  la  valeur  plus  ou  moins  considérable 
du  fonds;  ce  mérite,  c'est  qu'il  cite  des  Religieux  ou  des  commentateurs,  qui 
autrement  nous  seraient  tout  à  fait  inconnus.  En  attendant  que  d'autres  ou- 
vrages nous  représentent  leurs  noms,  accompagnés  de  quelques  circonstances 
propres  à  en  fixer  plus  ou  moins  rigoureusement  la  date,  je  crois  utile  de 
les  mentionner  ici  :  ce  sont  FAtchârya  Buddha  pâlita^,  Âryadêva'et  l'Atchâ- 
rya  Bhâva  vivêka*.  Les  deux  premiers  sont  connus  chez  les  Tibétains  pour 
les  principaux  disciples  de  Nâgârdjuna;  ce  qui  les  place  quatre  cents  ans 
après  le  Buddha,  comme  leiu»  maître  ^.  Ces  trois  auteurs,  par  cela  seul  que 
Tchandra  kirti  Jes  cite  dans  son  commentaire,  sont  antérieurs  à  l'époque 
où  il  écrivait. 

La  glose  de  Tchandra  kîrti  abonde  en  citations  d'ouvrages  canoniques, 
comme  la  Pradjnâ  pâramitâ  et  d'autres  Sûtras;  mais  ces  ouvrages  sont  de 
ceux  que  je  rapporte  au  second  âgé  de  la  littérature  sacrée  :  ce  sont  des 
Mahâyâna  sûtras.  Il  n'entre  pas  dans  mon  plan  de  reproduire  ici  ces  cita- 

*  Vinaya  sutra,  f.  i36  6.  *   Vinaya  tâtra^  f.  lo  a. 

*  Ibid.  f,  à  a,  6  b  et  lo  a.  *  Csoma,  Notices  of  diff. Systems  o/Buddhism, 

*  Ibid,  f.  4  b.  dans  Joam.  As.  Soc.  ofBengal,  t.  Vil,  p.  i44. 
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que  l'identité  du  nom  pour  conclure  à  celle  de  rAçvagôcha  du  Nord  avec 
le  Religieux  buddhiste  que  les  Chinois  nomment  Ma  ming.  Il  est  plus  pro- 
bable que  notre  auteur  est  le  même  Religieux  queTauteur  du  Vadjra  çutchi, 
dont  j'ai  parlé  plus  haut  ^ 

Le  travail  des  auteurs  s'est  étendu  encore  à  d'autres  parties  de  la  littéra- 
ture buddhique.  Les  Tantras  eux-mêmes,  ou  poiu*  le  dire  plus  exactement, 
les  ouvrages  écrits  en  l'honneur  des  Divinités  que  les  Tantras  honorent,  ont 
été  commentés  et  expliqués.  Ainsi  la  Société  Asiatique  possède  un  petit  volume 
nommé  Sragdhard  stôlra,  «  La  louange  de  Sragdharâ,  »  c'est-à-dire  de  celle  qui 
porte  une  guirlande;  volume  qui  n'est  autre  chose  qu'un  commentaire  litté- 
ral sur  un  poème  de  même  titre,  lequel  ressemble  beaucoup  à  ces  petites 
compositions  enfantées  par  la  dévotion  des  Çivaïtes  et  consacrées  à  célébrer 
Çiva,  Kâlî,  et  les  autres  Divinités  de  ce  Panthéon  spécial.  La  Déesse  nom- 
mée Sragdhard  me  paraît  être  la  même  qu'Aryatârâ;  du  moins  je  trouve 
ce  dernier  nom  à  la  marge  du  manuscrit.  Dans  cet  ouvrage  fort  médiocre , 
Amitâbha  et  Avalôkitêçvara,  ces  deux  personnages  favoris  des  Buddhistes  du 
Nord,  figurent  auprès  de  la  déesse  Aryatârâ.  J'ignore,  il  est  vrai,  le  nom  de 
l'auteur  de  ce  Stôtra;  ce  doit  être  cependant  un  écrivain  non  inspiré;  car 
outre  que  Çâkya  n'a  pu  ni  prêcher,  ni  composer  un  pareil  ouvrage,  il  ne 
l'aurait  certainement  pas  commenté  lui-même ,  quand  bien  même  il  en  eût 
été  l'auteur. 

Mais  parmi  les  auteurs  d'ouvrages  relatifs  aux  pratiques  des  Tantras ,  il 
n'en  est  pas  de  plus  célèbre  que  Nâgârdjuna,  Religieux  que  j'ai  déjà  eu  plus 
d'ime  occasion  de  citer.  Je  trouve  dans  la  collection  de  M.  Hodgson  un  livre 
de  cet  écrivain  célèbre,  qui  est  intitulé  Pantcha  krama,  et  auquel  se  rapporte 
un  commentaire  ayant  pour  titre  Pantcha  krama  tippanî  :  c'est  un  traité  ré- 
digé d'après  les  principes  du  Yoga  tantra^,  et  qui  est  exclusivement  con- 
sacré à  l'exposition  des  principales  pratiques  de  l'école  Tantriia.  On  y  ap- 
prend à  tracer  des  figures  magiques  nommées  Mandalas,  où  paraissent  les 
images  des  Buddhas,  Bôdhisattvas  et  autres  personnages  fabuleux,  conmie 
Amitâbha,  Akchôbhya,  Vâirôtchana,  Kchitigarbha ,  Khagarbha,  Vadjrapàni, 
Lôkèça,  Maiidjughôcha,  Samantabhadra ,  Sarvanivarana  vichkambhiïi,  per- 
sonnages qui,  comme  je  l'ai  dit,  sont  tout  à  fait  inconnus  aux  Sûtras  et  aux 
légendes  anciennes,  et  qui  ne  paraissent  que  dans  les  Sûtras  développés  et 

*  Sect.  n,  p.  2i5  et  ai6.  —  *  Panlclm  kmnm,  f.  i5  b. 
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dans  les  Tantras.  L  auteur  y  relève  Fimportance  de  maximes  comme  celle- 
ci  :  «  Ma  nature  propre  est  celle  du  diamant  de  la  science  du  vide,  »  ou  «  de 
«  la  précieuse  science  du  vide^;  »  et  c'est  cette  maxime  même  qu'on  doit  pro- 
noncer, quand  on  a  tracé  le  diagramme  dit  de  la  vérité.  Chacun  de  ces 
diagranunes,  celui  du  soleil,  par  exemple,  et  des  autres  Divinités,  a  sa  for- 
mule philosophique  correspondante;  cette  formule  est  toujours  empruntée 
aux  théories  du  nihilisme  le  plus  absolu. 

On  le  voit,  toutes  les  idées  sont  mêlées  dans  cet  ouvrage,  qui  indépen- 
damment du  nom  d'autetur  qu'il  porte ,  appartient  par  son  contenu  même 
à  l'époque  où  tous  les  éléments  du  Buddhisme  étaient  complètement 
développés.  Ce  qui  y  domine  cependant,  c'est  la  doctrine  des  Tantras,  avec 
ses  formules  absurdes  et  ses  monosyllabes  inintelligibles.  Il  est  difficile  d'ex- 
primer l'espèce  de  découragement  qu'on  éprouve^  à  la  lecture  d'une  telle 
composition.  C'est  quelque  chose  de  triste  que  de  voir  des  honunes  graves 
proposer  les  syllabes  et  les  mots  les  plus  bizarres  conune  des  moyens  de  salut 
et  de  perfection  morale.  Et  quelle  morale  que  celle  de  l'indifférence  et  d'un 
quiétisme  si  exagéré,  que  la  distinction  du  juste  et  de  l'injuste,  du  bien  et 
du  mal,  n'existe  plus  pour  celui  qui  y  est  parvenu I  Ce  livre,  en  effet,  conduit 
par  degrés  l'ascète  à  des  énormités  qui,  j'en  suis  intimement  convaincu,  sont 
tout  à  fait  étrangères  au  Buddhisme  primitif.  J'en  citerai  un  seul  exemple, 
emprunté  au  chapitre  final,  lequel  traite  de  l'indifférence,  à  la  pratique 
de  laquelle  doivent  tendre  tous  les  efforts  de  l'ascète.  «  Pour  l'ascète,  un  en- 
« nemi  ou  lui-même,  sa  femme  ou  sa  fille,  sa  mère  ou  une  prostituée. . .  . 
«  tout  cela  est  la  même  chose  ^I  »  La  plume  se  refuse  à  transcrire  des  doc- 
trines aussi  misérables  quant  à  la  forme,  qu'odieuses  et  dégradantes  pour 
le  fond.  Au  reste,  tout  dans  cet  ouvrage  ne  doit  sans  doute  pas  être  attri- 
bué à  Nàgàrdjuna,  car  je  trouve  le  nom  de  Çâkyamitra  à  la  fin  d'im  cha- 
pitre'. Peut-être  aussi  ce  dernier  nom  n'est-il  qu'un  titre  de  Nâgârdjuna.  La 
lumière  qu'un  tel  traité  peut  jeter  sur  les  autres  monuments  de  la  littérature 
buddhique  est,  on  le  comprend,  très-faible.  Le  seul  renseignement  que  j'y 
trouve  est  une  citation  du  Lalita  vistara,  avec  son  titre  de  Mahdydna  sâtra^ 
Quant  au  commentaire,  qui  est  très-bref  et  qui  ne  s'étend  pas  à  la  totalité 
de  l'ouvrage ,  il  a  pour  autexu*  le  Pandita  Parahita  rakchita. 

'  Pantcha  krama,  f.  4  a.  ^  Pantchahrama»  f.  a 6  a. 

»  Ihid,  f.  33  h.  *  Ibii,  f.  a3  h. 
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tions;  je  crois  cependant  utile  d'en  donner  deux  comme  spécimen  de  la  doc- , 
trine  que  le  commentateur  a  surtout  en  vue  d  appuyer.  J'avertis  seulement 
le  lecteur  que  le  manuscrit  dont  je  me  sers  est  extrêmement  incorrect,  et  que 
j'ai  été  obligé  d'omettre  un  mot,  qui  se  trouve,  il  est  vrai,  dans  une  énu- 
mération  de  termes  similaires  et  qui  a  probablement  peu  d'importance. 

«  Voici  ce  qui  est  dit  dans  le  livre  intitulé  Ratnatchûdd  pariprïtchhd.  Exa- 
minant la  pensée  (ou  l'esprit,  tchittà)^^  il  cherche  à  en  reconnaître  le  tran- 
chante D'où  vient,  se  dit-il,  l'origine  de  la  pensée?  Voici  l'idée  qu'il  s'en 
fait  :  Quand  il  y  a  un  support  [extérieur],  la  pensée  paraît.  Mais  quoi?  le 
support  est-il  une  chose,  et  la  pensée  une  autre  chose?  Non,  ce  qui  est  le 
support ,  cela  est  la  pensée  même.  Si  au  contraire  autre  chose  était  le  sup- 
port, autre  chose  la  pensée,  alors  il  y  aurait  double  pensée  :  donc  ce  qui 
est  le  support  est  la  pensée  même.  Mais  comment  l'homme  peut-il  voir  W 
pensée  avec  sa  pensée?  La  pensée  ne  voit  pas  la  pensée.  C'est,  par  exemple] 
comme  une  lame  d'épée  donnée  qui  ne  peut  trancher  cette  lame  même; 
c'est  comme  l'extrémité  d'un  doigt  doimé  qui  ne  peut  toucher  ce  doigt 
même  :  de  la  même  manière  une  pensée  donnée  ne  peut  voir  cette  pensée 
même.  C'est  ainsi  qu'occupé  de  cette  méditation  d'une  manière  approfondie, 
il  voit  réellement  dans  la  qualité  qu'a  la  pensée  de  n'avoir  pas  de  lieu  où 
elle  repose,  de  n'être  ni  interrompue  ni  permanente,  de  ne  pas  être  abso-J 
lue,  de  ne  pas  être  sans  cause,  de  ne  pas  être  arrêtée  par  une  cause  occa 
sionnelle^....  il  y  voit,  dis-je,  le  tranchant  de  la  pensée,  son  caractère,  sal 
condition;  il  voit  la  qualité  qu'elle  possède,  de  n avoir  pas  de  lieu  où  elle 
repose,  d'être  passagère,  invisible,  contenue  en  elle-même.  C'est  ainsi  qu'il 
voit  la  réalité  véritable,  et  il  ne  la  supprime  pas;  il  connaît  réellenient,  il 
voit  réellement  le  caractère  spécial  de  la  pensée.  C'est  là,  ô  fils  de  famille, 
le  regard  de  la  pensée  sur  la  pensée,  et  non  un  acte  de  la  présence  de  la 
mémoire  '.  » 

J'ai  cité  ce  passage,  parce  qu'il  renferme  deux  des  traits  les  plus  caracté-^ 
ristiques  de  la  psychologie  buddhique.  Le  premier,  c'est  que  la  pensée  ou 
l'esprit  (car  la  faculté  n'est  pas  ici  distinguée  du  sujet),  ne  paraît  qu'avec  la 

^  Cette  expression  s'explique  par  la  suite  II  emploie  cette  figure  pour  montrer  que  la 

du  texte  ;  c  est  une  figure  empruntée  à  la  pensée  ne  peut  se  voir  elle-même, 
forme  d'une  épée  dont  la  lame,  comme  le  dit  *  J*omets  ici  quelques  syllabes  illisibles, 

notre  auteur,  ne  peut  se  trancher  elle-même.  '  Vinaya  sâtra,  f.  18  a. 
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sensation  et  ne  lui  survit  pas;  Tautre,  que  Tesprit  ne  peut  pas  se  saisir  lui- 
même,  et  qu'en  portant  son  regard  sur  lui,  il  n'en  retire  que  la  conviction 
de  son  impuissance  à  se  voir  autrement  que  comme  passager  et  comme  suc- 
cessif :  deux  thèses  dont  la  seconde  n  est  qu'une  conséquence  de  la  première, 
et  qui  sont  radicalement  contraires  aux  opinions  des  Brahmanes,  pour  les- 
quels la  perpétuité  du  sujet  pensant  est  un  article  de  foi. 

Le  second  morceau,  qui  est  encore  plus  court,  est  emprunté  à  un  Sûtra 
intitulé  :  Ratnakâta  sûtra.  Je  le  cite,  parce  qu'il  donne  une  idée  de  la  dia*- 
lectique  des  Sûtra  s  développés. 

«  La  pensée  ou  l'esprit  {tchitta)^  à  Kâcyapa,  est  prise  comme  l'objet  à  re- 
chercher; ce  qui  n'est  pas  saisi  [par  les  sens],  n'est  pas  perçu;  ce  qui  n'est 
pas  perçu,  n'est  ni  passé,  ni  futur,  ni  présent;  ce  qui  n'est  ni  passé,  ni  futur, 
ni  présent,  n'a  pas  de  nature  propre;  ce  qui  n'a  pas  de  nature  propre,  n'a 
pas  d'origine;  ce  qui  n'a  pas  d'origine,  n'a  pas  de  destruction ^  » 

Cette  argumentation  repose  tout  entière  sur  la  thèse  que  l'esprit  ne  se 
perçoit  pas  par  l'observation  directe  et  externe,  la  seule  qu'admettent  les 
Buddhiétes.  De  là  à  conclure  que  l'esprit  n'est  pas,  le  chemin  n'est  ni  long 
ni  difficile.  Au  reste,  la  méthode  et  le  point  de  vue  philosophique  du  Bud- 
dhisme  se  laissent  facilement  reconnaître  dans  ce  morceau  ainsi  que  dans  le 
précédent.  Ce  qui  paraît  surtout  avoir  frappé  les  Buddhistes,  ce  qui  domine 
toute  leur  manière  de  philosopher,  c'est  le  fait  admis  par  eux  que  l'expé- 
rience ne  donne  jamais  que  des  connaissances  particulières,  qu'elle  ne  four- 
nît que  le  multiple,  un  multiple  dispersé,  si  je  puis  m'exprimer  ainsi,  et 
des  faits  détachés  les  uns  des  autres,  subjectivement  et  objectivement.  La 
considération  de  ce  principe  a  été  décisive,  à  ce  qu'il  me  paraît,  sur  l'en- 
semble de  leur  philosophie ,  et  elle  a  exercé  une  influence  profonde  sur  les 
notions  qu'ils  se  sont  faites  des  choses. 

L'examen  du  Vinaya  sûtra,  ou  plutôt  du  Madhyamika  vrïtti,  commen- 
taire du  Vinaya  sûtra,  malgré  l'intérêt  qu'il  offre  pour  l'étude  de  la  méta- 
physique la  plus  développée  du  Buddhisme,  ne  fait  encore  connaître  qu'im- 
parfaitement, à  cause  de  son  extrême  spécialité,  tout  l'avantage  qu'on  peut 
retirer  de  la  lecture  deç  commentateurs  qui  se  sont  livrés  à  l'explication 
soit  des  livres  canoniques,  soit  des  ouvrages  composés  par  des  auteurs  mo- 
dernes. 11  faut,  pour  s'en  former  une  idée,  parcourir  une  compilation  très- 

*   Vinaya  sûtra,  L  1 1  6. 
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volumineuse,  que  j'ai  citée  plusieurs  fois  dans  le  coiurs  de  ces  Mémoires,  et 
qui  renferme  plus  de  détails  sur  la  philosophie  huddhique,  qu'il  ne  me  serait 
possible  d'en  exposer  ici  sans  dépasser  de  beaucoup  les  limites  du  présent 
travail.  Je  veux  parler  de  Ténorme  volume  intitulé  Dharma  kôça  vydkhyd, 
que  possède  la  Société  Asiatique.  Ce  livre  est,  comme  l'indique  son  titre,  le 
commentaire  d'un  ouvrage  plus  ancien  dont  le  titre  est  Abhidharma  kôça, 
«  Le  trésor  de  la  loi  supérieure  ou  de  la  métaphysique,  »  et  l'auteur,  Vasu- 
bandhu.  Cet  ouvrage,  qui  «se  compose  de  quatre  cent  quatre-vingt-quatre 
feuillets,  ou  neuf  cent  soixante-huit  pages  in-folio,  doit  avoir  joui  d'une 
autorité  considérable  parmi  les  Religieux  buddhistes;  car  il  passe  pour  le 
résumé  d'un  grand  nombre  de  gloses  sur  la  métaphysique,  et  son  auteur, 
Vasubandhu ,  y  reçoit  le  titre  fastueux  de  «  Sage  semblable  à  un  second  Bud- 
«  dha.  »  Le  rédacteur  du  commentaire  se  nomme  Yaçônùtra;  et  le  commen- 
taire même  a  le  titre  de  Sphutdrtha^  «  Celui  dont  le  sens  est  clair.  » 

Les  observations  les  plus  générales  entre  celles  que  m'a  suggérées  l'exa*- 
men  de  ce  volumineux  traité,  embrassent  trois  points  principaux.  Le  pre- 
mier concerne  la  rédaction  et  le  système  du  commentateur;  le  second,  les 
indications  qu'il  donne  sur  d'autres  ouvrages,  indépendamment  du  sujet 
qu'il  traite;  le  troisième  porte  siu*  le  sujet  lui-même.  En  ce  qui  touche  la 
rédaction  et  le  système  du  commentateur,  il  faut  reconnaître  qu'il  appar- 
tient à  la  bonne  école  des  glossateurs  indiens.  Yaçômitra  possédait  certaine- 
ment toutes  les  ressources  de  la  langue  sanscrite,  et  il  en  a  fait  un  excellent 
usage  pour  l'explication  du  texte  primitif.  Sa  glose  est  à  la  fois  grammati'- 
cale  et  philosophique.  Il  suit,  pour  la  grammaire,  l'école  de  Pânini;  et  quant 
au  système  philosophique ,  il  développe  les  opinions  exposées  ou  seulement 
indiquées  dans  ceux  des  livres  canoniques  qu'on  nomme  Sûtras.  De  là  vient 
la  qualité  de  Sâatrântika  ou  philosophe  de  l'école  des  Sûtras,  qu'il  prend 
dans  un  grand  nombre  de  passages.  Sous  ce  rapport,  les  indications  que 
renferme  ce  commentaire  sont  aussi  nombreuses  que  variées,  et  on  y  ren« 
contre  presqu'à  chaque  page  des  fragments  plus  ou  moins  étendus  de  ces 
traités,  dont  plusieurs  se  retrouvent  dans  les  volumes  que  nous  possédons  à 
Paris.  L'examen  d'un  tel  livre  met  à  mes  yeux  l'authenticité  des  Sûtras  à 
l'abri  de  toute  contestation;  et  il  rend  à  la  littérature  sacrée  des  Buddhistes 
un  service  du  même  genre  que  celui  que  les  commentaires  philosophiques 
des  Brahmanes  rendent,  aux  Védas,  qu'ils  citent  à  tout  instant. 
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Yaçômitra  admet  la  division  des  écritures  buddhiques  en  trois  grandes 
classes  dont  la  réunion  se  nomme  Tripitaka,  «  les  trois  corbeilles.  »  J'ai  parlé 
plus  haut  de  cette  division,  et  j'ai  également  indiqué  l'existence  de  la  tradition 
relative  aux  quatre-vingt-quatre  mille  textes  de  la  Loi ,  d'après  un  passage  em- 
prunté à  l'ouvrage  même  que  j'examine  en  ce  moment  ^  Il  expose  d'ime  ma- 
nière aussi  détaillée  qu'intéressante  les  sources  diverses  de  l'Âbhidharma,  et 
fait  voir  que  le  travail  qui  a  extrait  de  la  prédication  de  Çàkyamuni  tous  les 
passages  relatifs  à  la  métaphysique,  pour  en  former  im  corps  spécialement 
distingué  par  le  titre  di  Ahhidharma ,  remonte  très-haut  et  est  à  peu  près 
contemporain  de  Çâkyamimi,  puisque  plusieurs  de  ses  premiers  disciples 
passent  pour  avoir  rassemblé  sous  une  forme  scientifique  les  principes  de  la 
haute  philosophie^.  J'ai  cité  plus  haut,  dans  la  section  relative  à  la  méta- 
physique, ce  morceau,  que  je  regarde  comme  très-important  pour  l'histoire 
littéraire  des  premiers  temps  du  Buddhisme.  Quoique  les  traités  dont  il 
nous  donne  les  titres  soient,  quant  à  présent,  tout  à  fait  inconnus,  j'ai  cru 
qu'il  était  bon  de  les  rapporter  dans  le  chapitre  cité  tout  à  l'heure ,  parce 
que  si  jamais  ils  parviennent  jusqu'en  Europe,  leur  place  sera  marquée 
dans  la  série  des  ouvrages  où  l'on  doit  puiser  la  connaissance  de  la  métaphy- 
sique du  Buddhisme.  Or  il  est  permis  de  ne  pas  renoncer  à  l'espérance  de 
les  retrouver  un  jour,  quand  on  pense  à  ce  qu'il  y  a  d'inattendu  dans  la  dé- 
couverte que  M.  Hodgson  a  faite  sous  nos  yeux ,  de  cette  masse  importante 
d'ouvrages  dont  personne  avant  lui  ne  soupçonnait  l'existence ,  et  quand  on 
réfléchit  à  la  richesse  de  quelques  bibliothèques  du  Tibet,  où  suivant 
Csoma  de  Côrôs  se  conservent  des  collections  si  considérables  de  livres 
sanscrits  et  tibétains.  Mais  ce  qu'il  importe  enxe  moment  de  constater,  c'est 
le  grand  développement  qu'avait  pris  l'étude  de  la  métaphysique  au  temps 
de  Çàkyamuni  même;  car  parmi  les  auteurs  des  traités  que  cite  le  commen- 
taire qui  nous  occupe,  il  y  en  a  cinq,  savoir  Kâtyâyani  puttra,  Çâriputtra, 
Mâudgalyâyana,  Pûrna,  Mahâkâuchthilya,  qui  figurent  dans  les  Sûtras  et 
dans  les  Avadânas,  au  nombre  des  premiers  disciples  de  Çâkya.  Les  ouvrages 
de  ces  auteurs  forment  un  ensemble  de  textes  faisant  autorité  pour  ceux  des 
Buddhistes  qui  s'occupent  exclusivement  de  l'Abhidharma.  Mais  cette  auto- 
rité n'est  pas  tellement  impérative ,  qu'il  ne  soit  permis  de  remonter  plus 
haut,  c'est-à-<lire  de  chercher  les  principes  de  la  philosophie  dans  les  Sûtras 
^  Ci-dessus,  sect.  I,  p.  34.—  '  Ahhidharma  kôça  vyâkkyà,  f.  8  a. 
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eux-mêmes.  Notre  commentateur  est  de  ce  dernier  sentiment,  et  c'est  ce  qui 
explique,  ainsi  que  je  l'indiquais  tout  à  Theiure,  le  titre  de  Sdutrântika,  ou 
de  philosophe  de  l'école  des  Sûtras,  qu  il  prend  chaque  fois  qu'il  s'agit  d'im 
point  de  doctrine  important  et  controversé.  Ces  anciens  Religieux  décorés  du 
titre  à^Arya,  «  respectables,  »  ou  Sthavira,  a  vieillards,  »  sont  en  quelque  sorte 
les  apôtres  et  les  premiers  pères  de  l'église  buddhique;  mais  leur  autorité 
le  cède  à  celle  des  livres  inspirés,  que  la  tradition  £ait  remonter  jusqu'à  l'en- 
seignement du  Maître  lui-même. 

Il  me  serait  impossible  de  relever,  dans  ce  rapide  examen,  toutes  les  ci* 
tations  de  Sûtras  ou  d'autres  traités  qui  enrichissent  le  commentaire  de 
Yaçômitra.  Ces  citations,  quelquefois  assez  développées,  d'autres  fois  très- 
brèves,  ne  prouveraient  guère  pour  nous  que  la  vaste  lecture  et  l'ortho- 
doxie de  nôtre  auteur.  Je  me  contenterai  d'ajouter  aux  extraits  que  je 
viens  d'en  faire,  deux  passages  qui>  jettent  du  joiur  sur  quelques  parties  de 
la  collection  buddhique  en  général.  Dans  l'un  de  ces  passages  le  commen- 
tateur parle  de  Sûtras  connus  sous  le  titre  d'Artha  vargiyas,  et  qui  font  partie 
du  Kchudraka^  Il  est  fort  probable  que  ces  Sûtras,  à  en  juger  d'après  leur 
titre,  traitent  d'objets  temporels,  objets  qui  sont  rangés  par  toutes  les  écoles 
de  l'Inde  sous  le  nom  générique  d'Artha.  Cette  conjecture  est  presque 
changée  en  certitude  par  ce  fait,  que  le  recueil  nommé  Kchudraka,  qui  est 
traduit  dans  la  collection  tibétaine  du  Kah^yur,  et  qui  y  forme  une  section 
spéciale  intitulée  Vinaya  kchudraka  vastu,  «  Petits  détails  sur  la  discipline  re- 
aligieuse,  »  traite,  entre  autres  sujets,  des  coutumes  et  usages  des  peuples 
de  l'Inde  centrale  ^.  Il  serait  fort  intéressant  pour  nous  de  posséder  un  traité 
de  ce  genre,  si  toutefois  le  contenu  répond  exactement  à  la  description 
qu'en  donne  Csoma.  Mais  le  titre  seid  qu'il  porte  nous  fournit  une  donnée 
dont  je  ne  pourrai  faire  sentir  toute  l'importance  que  quand  je  comparerai 
la  collection  des  livres  pâlis  de  Ceylan  à  celle  des  livres  sanscrits  du  Nord. 
Qu'il  me  suffise  en  ce  moment  de  dire  que  les  Singhalais  possèdent  égale- 
ment le  Kchudraka,  qu'ils  connaissent  sous  le  titre  pâli  deKhaddaka. 

Le  second  passage  que  je  désire  signaler  à  l'attention  du  lecteur,  est  re- 
latif à  des  songes  qui  apparurent,  dit- on,  à  un' certain  roi  Krikin,  songes 
que  Çâkyamuni  explique  comme  des  présages  des  destinées  futures  de  sa 

*  Abhidharma  kâça  vyâhhyA,  f.  28  a.  — *  Csoma,  Analys.  ofthe  DaUva,  dans  Asiat.  Researches, 
t.  XX,  p.  85  et  86. 
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religion.  Le  commentateur,  avant  de  rappeler  ces  songes,  annonce  quon 
en  trouve  Texposé  dans  le  Vinaya.  Le  hasard  me  les  a  fait  découvrir  exacte- 
ment tels  que  Yaçômitra  les  rapporte  dans  le  manuscrit  du  Sumàgadhâ  ava- 
dâna,  c'es1^à*dire  dans  l'histoire  de  la  belle  Mâgadhienne.  Cette  légende  que 
j'ai  traduite  d'après  le  texte  sanscrit,  à  cause  des  détails  curieux  qu'elle 
donne  sur  les  premiers  disciples  de  Çâkyamuni,  se  trouve  également  dans  la 
collection  tibétaine,  d'où  je  Tai  extraite  et  comparée  mot  pour  mot  avec  l'o- 
riginal sanscrite  Mais  la  version  tibétaine,  au  lieu  de  placer  cette  légende 
dans  la  section  du  Vinaya  ou  de  la  Discipline ,  la  range  dans  la  catégorie  des 
Sûtras.  Si  notre  commentateur  ne  s'est  pas  trompé  en  écrivant  Vinaya  au  lieu 
de  Sàtra,  il  sera  constaté,  au  moins  pour  cette  légende,  que  les  compilateurs 
du  Kah-gyur  n'ont  pas  suivi  très-exactement  la  classification  népalaise.  Au 
reste,  celle  du  Kah-^ur  lui-même  n'est  pas  absolument  rigoiureuse;  car  on 
trouve  dans  la  classe  de  la  Discipline,  des  légendes  qui  ont  pliis  spéciale- 
ment trait  à  la  morale  ou  à  la  philosophie,  et  qui  à  ce  titre  eussent  dû  plu- 
tôt prendre  place  parmi  les  Sûtras.  Ce  que  je  puis  toujours  conclure  de  ce 
rapprochement,  c'est  que  je  n'ai  pas  eu.  tort,  en  analysant  la  classe  des  Sû- 
tras et  celle  du  Vinaya,  de  dire  que  les  limites  n'en  étaient  pas  très-rigou- 
reusement marquées;  et  ce  fait  s'ajoute  à  ceux  que  j'ai  allégués  dans  ma  des- 
cription de  la  collection  du  Népal,  pour  prouver  que  des  légendes  que  les 
Tibétains  placent  dans  le  Vinaya,  prenaient  place,  chez  les  Népalais,  dans 
la  catégorie  des  Sûtras. 

Outre  les  anciens  noms  d'auteurs  auxquels  j'ai  fait  allusion  plus  haut,  le 
commentaire  de  l'Abhidharma  kôça  en  cite  d'autres,  les  uns  anciens  aussi, 
les  autres  vraisemblablement  plus  modernes.  Je  remarque,  entre  autres,  le 
Sthavira  Açvadjit,  qui  figure  d'ordinaire  dans  les  énumérations  des  Auditeurs 
de  Çâkya  qui  ouvrent  généralement  les  Sûtras  du  Népal ^;  je  suppose  que  ce 
sage  est  le  contemporain  de  Çftkya.  Je  remarque  encore  le  Sthavira  Dharma 
trâta  '  et  le  Sthavira  Buddha  dêva  ^.  On  retrouve  plus  fréquemment  les  noms 
des  Atchftryas  ou  maîtres,  Gunamati  et  Vasumitra  son  disciple  ^,  lesquels  ont 
commenté  l'Abhidharma  kôça  qu'il  explique  lui-même,  ceux  de  l'Âtchàrya 

'  Bkah'kgyur,  secL  Mdo,  vol.  ha  (xxix),  ^  Alhiiharma  kôça  vyAkhyA,  L  32  a. 

p.  43o.  Je  publierai  peut-être  ce  travail  dans  ^  Ibid.  f.  à'jb  b  de  moo  manuscrit, 

une  autre  occasion.  »  Ihid.  f.  5  a,  gS  h,  119  a,  liiy  b,  i53  a, 

'  Abhidkarma  kôça  vyâkhyâ,  f.  107  b.  193  b,  338  b. 
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Samgha  bhadra  \  de  Bhadahta  Çrîiàbha^,  probablement  le  même  que  TArya 
Çrîlâbha\  deBbadantaRàma^,  de  Râma^,  deBbadantaDharma  tràta^,  de 
TArya  Dharma  gupta'',  qui  n'est  peut-être  que  le  précédent,  de  rÂtchârya 
Manôratha^,  de  Bhadanta  Gôchaka^.  Trouvant  dans  le  texte  de  son  auteur 
le  nom  de  Bhadanta,  qui  signifie  en  général  un  Buddbiste,  mais  qui  dé- 
signe en  particulier  un  maître  respectable  ^\  il  se  livre,  pour  déterminer  quel 
est  ce  Bbadanta,  à  une  discussion  que  je  crois  utile  de  traduire,  pour  faire 
connaître,  par  un  court  exemple ,  la  manière  de  commenter  de  notre  auteur. 

«  Bhadanta,  dit  le  texte;  c'est  un  certain  Sthavira  de  Técole  des  Sûtras,  ou 
c  est  son  nom  même.  MaisBhagavad  viçêcha  a  prétendu  que  ce  titre  désignait 
le  Sthavira  Dharma  Iràta.  A  cela  nous  répondrons  à  notre  tour  :  Le  Sthavira 
Dharma  tràta  soutient  Texistence  des  choses  passées  et  des  choses  futures  ; 
il  n'est  ni  de  Técole  des  Sûtras,  ni  de  celle  des  Similitudes.  Et  cependant  le 
texte  dira  plus  tard  :  Le  respectable  Dharma  trâta  croit  à  la  diversité  des 
existences,  puisqu'il  a  dit  :  <  Pour  l'être  qui  transmigre  dans  ies  trois  voies 
<  du  temps,  il  y  a  diversité  d'existence,  et  non  diversité  de  substance.  »  Or 
le  personnage  qui  est  appelé  du  titre  de  Bhadanta,  est  présenté  par  l'école 
de  la  Vibhâehâ  comme  se  rattachant  aux  opinions  des  Sàulrântikas,  ainsi 
qu'on  le  voit  dans  divers  passages  tels  que  le  suivant  :  Le  respectable  a  dit,  etc. 
J'ajoute  que  le  respectable  Dharma  trâta  est  cité  par  son  nom  dans  des  pas- 
sages comme  celui^i  :  t  Le  respectable  Dharma  tr&ta  a  dit.  »  Tout  cela 
prouve  quici,  par  Bhadanta,  le  texte  veut  désigner  un  personnage  de  l'école 
des  Sûtras  autre  que  Dharma  tràta;  il  désigne  ainsi  quelque  Sthavira,  ou 
quelque  Religieux  [dont  le  nom  n'est  pas  donné  ^^].  » 

Parmi  les  Religieux  cités  dans  la  discussion  précédente,  il  en  est  un  dont  le 
nom  me  suggère  une  remarque  dont  l'application  peut  devenir  de  quelque 
intérêt;  c'est  Vasumitra,  le  célèbre  commentateur  de  rAbhidharma  kôça. 

^  Abhidharma  kôça  vyàkkyA,  f.  aa  a,  3o  h,  *  Ahhidharma  hâça  vyâkfyâ,  f.  Sjb  h, 

99  h,  i54  a,   i63  b,  i64  h,  190  a,  3 18  6^  *  Ibid.  f.  209  a. 

3&5  a,  35i  a,  35a  b,  391  6^  4&8  &>  46a  a.  *  Ibid,  f.  119a. 

*  Ibid,  f.  44  b  et  88  b.  '^  C'est,  pour  le  dire  en  passant,  de  ce  titre 
'  Ibid.  qui  est  presque  spécial  au  sanscrit  buddhique, 

*  Ibid.  f.  3a7  b,  3a8  a,  409  6.  que  dérive  le  titre  pâli  de  bhanta  qu'on  adresse 

*  Ibid.  f.  ao9  b,  aie  a,  ai3  b,  ai6  a>  d'ordinaire  aux  Religieux. 

ai8  b,  aai  a,  aaa  6.  "  Abhidharma  kôça  vyàkhyA,  f.  3a  a;  et 

'  Ibid.  f.  ai9  i.  man.  Soc.  Asiat.  f.  36  b. 
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Les  Mongols,  au  rapport  de  M.  Schmidt,  connaissent  un  Vischamitra  con- 
temporain de  Ranichka,  roi  du  Kachemire,  qu*ils  placent  trois  cents  ans 
après  rentrée  du  Buddha  dans  le  Nirvana;  et  ils  en  font  le  chef  du  troisième 
et  dernier  concile,  qui,  selon  la  tradition  du  Nord,  s'occupa  du  soin  de  ré- 
diger les  écritures  sacrées,  et  qui  admit  dans  le  canon  religieux  les  Dhàranîs 
ou  formules  magiques  ^  Klaproth,  qui  ne  pardonne  guère  de  semblables 
peccadilles  quand  il  les  découvre  chez  les  autres,  remplace  le  Vischnmitra 
de  M.  Schmidt  par  Vichnumitra,  sans  avertir  si  Vichnumitra  est  la  vraie  leçon 
des  textes  mongols  ^.  L'orthographe  que  préfère  Klaproth  a  l'avantage  de 
donner  un  nom  régulier,  tan4is  que  celle  de  Vischumitra  est  manifestement 
corrompue.  Mais  les  transcriptions  mongoles  sont  si  négligemment  exécutées, 
que  Vischumitra  pourrait  bien  n'être  qu'une  mauvaise  orthographe  du  nom 
de  Vasumitra.  Si  cette  supposition  venait  à  se  vérifier,  l'époque  du  Religieux 
Vasumitra  se  rattacherait  A  l'un  des  plus  grands  événements  de  l'histoire 
du  Buddhisme  ;  c'est  un  point  sur  lequel  je  compte  revenir  dans  mon  es-* 
quisse  historique. 

Je  rencontre  en  outre  deux  ou  trois  titres  d'ouvrages  dont  les  auteurs 
ne  sont  pas  indiqués,  comme  le  Pahtcha  skandhaka^  et  le  Nirgrantha  çâstra^. 
Le  premier  est  certainement  un  livre  buddhique ,  mais  le  second  est  très- 
probablement  un  ouvrage  étranger  à  la  croyance  du  Buddha,  car  je  trouve 
dans  la  légende  de  Sumâgadhâ  avadàna,  le  titre  de  Nirgrantha  employé  avec 
le  sens  qu'il  a  en  sanscrit,  poiu*  désigner  un  Brahmane  mendiant.  Ce  n'est 
pas  le  seul  ouvrage  opposé  au  Buddhisme  que  notre  auteur  rappelle  ;  ainsi 
il  fait  en  un  endroit  allusion  au  Çatarudrîya,  qu'il  dit  être  l'œuvre  de  Vyâsa'*. 
Ce  Çatarudrîya  est  probablement  l'hynme  des  cent  Rudras,  morceau  vé- 
dique qui  figure  au  nombre  des  Upanichads,  et  qui  fait  partie  de  la  coUec^ 
tion  traduite  du  persan  par  Ânquetil  du  Perron*.  Notre  commentateur  parle 
de  plusieurs  sectes  indiennes  qui  paraissent  avoir  existé  de  son  temps,  comme 
les  Pândaras,  les  Pâçupatas,  les  Kâpâlikas''.  Il  réfute  fréquemment  les  Vâiçè- 
chikas,  nom  qui  désigne  sans  doute  les  philosophes  atomistes  de  l'école 
Sâmkhya,  qui  reconnaissent  Kanâda  pour  leur  fondateur* 

'  Schmidt^  GeschichtederOst'Mongol,  p.  17  *  Ahhidharma  kâça  vyâkhyâ,  f.  iga  a. 

et  3i5.  *  Ihid,  f.  172  a. 

'  Foe  koae  ki,  p.  248.  *  Oupnek'hat,  t.  II,  p.  171  sqq. 

^  Ahhidharma  kâça  vyâkhyâ,  f.  aa4  a.  '  Ahhidharma  kéça.vyâkhyâ,  f.  217  a  et  i. 
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Il  admet  qu  il  existe  parmi  les  Buddhistes  une  assez  grande  variété  d'opi- 
nions sur  plusieurs  points,  et  il  lui  arrive  quelquefois  de  noter  diverses 
thèses  sur  lesquelles  s'accordent  toutes  les  écoies,  comme  par  exemple,  quand 
il  dit  que  THèmanta,  Thiver  (novembre,  décembre),  est  la  première  des 
saisons  pour  tous  les  Buddhistes  ^  Ceux  qu'il  cite  le  plus  souvent  soit  pour 
les  réfuter,  soit  seulement  pour  constater  des  divergences  de  sentiment, 
sont  les  Buddhistes  du  Kachemire,  ceux  de  Ceylan  et  les  Vâtsîputtrîyas. 
Les  Kâçmîras  sont  nommés  en  plus  d'un  endroit^;  l'auteur  les  appelle  des 
étrangers^;  et  récitant  dans  un  passage  des  philosophes  qu'il  dit  modernes, 
il  les  représente  comme  récemment  sortis  du  Kachemire  *  ;  il  est  vrai  que 
l'expression  dont  il  se  sert  :  pâçtchâtydh  paçtchâdbhavâh ,  peut  mieux  encore 
signifier  occidentaux.  Quelque  sens  qu'on  choisisse ,  il  est  permis  de  con- 
clure de  ce  terme  que  Fouvrage  que  nous  examinons  a  été  composé  dans 
l'Inde  :  la  dernière  version  ferait  supposer  que  notre  autexur  a  écrit  dans 
une  province  située  à  l'orient  du  Kachemire.  Je  crois  reconnaître  aussi  les 
Buddhistes  de  Ceylan  dans  les  Tâmraparnîyas  ou  habitants  de  Tâmra- 
parna,  la  Taprobane  des  anciens,  qui  sont  cités  dans  un  passage  où  notre 
commentateur  s'exprime  ainsi  :  «  Les  Tâmraparnîyas  font  de  la  substance  du 
«  cœur  {Hridaya),  l'asile  de  la  connaissance  et  de  l'intellect,  Manas^.  »  Ailleurs 
il  se  sert  de  cette  expression  remarquable  :  «  Le  texte  dit  dans  tous  les  autres 
«  livres,  cela  veut  dire  les  livres  des  Tâmraparnîyas  et  autres^;  »  d'où  je  con- 
clus que  les  recueils  [Nikâyas)  de  Ceylan  étaient  connus  des  Buddhistes  du 
Nord,  et  qu'ils  avaient  assez  d'importance  à  leurs  yeux  pour  être  cités  les 
premiers,  lorsqu'il  s'agissait  de  désigner  collectivement  les  ouvrages  bud- 
dhiques  autres  que  ceux  dont  l'autorité  était  admise  dans  l'Inde. 

Quant  aux  Vâtsîputtrîyas,  qui  se  représentent  souvent  dans  cet  ouvrage, 
et  qui  y  sont  d'ordinaire  réfutés,  c'est  un  nom  aussi  intéressant  pour  l'his- 
toire du  Buddhisme  que  ceux  que  j'ai  chés  précédemment.  Je  ne  doute  pas 
que  ce  ne  soient  les  Religieux  formant  la  troisième  subdivision  de  l'école 
qui  reconnaissait  primitivement  Upâli  pour  son  fondateur''.  Ce   sont  sans 

'  Abhidharma  kôça  vyâkhyâ,  f.  a4i  i.  ^  Abhidharma  kâça  vyâkhyâ,  f.  a8  b  démon 

^  Ihid.  f.  61  b,  lai  a,  469  a  de  mon  man.  manuscrit;  f.  3a  b,  man.  Soc.  Asiat. 

^  Ibid,  f.  95  a  de  mon  manuscrit.  *  Ibid,  f.  ii'jà  a  de  mon  manuscrit. 

*  Ibid.  f.  ii5  a  de   mon  manuscrit,  pâç-  ^  Csoma,  Notices  on  thelife  ofSkaky a,  dsins 

tchâtyâk  Kaçmîra  mandalàt  paçtchâdhhavdl^,  Asiat  Researches,  t.  XX  «  398. 
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contredit  les  mêmes  que  les  sectaires  nommés  par  les  Chinois  Pho  thsofoa  lo, 
et  sur  lesquels  Klaproth  a  inséré  dans  le  Foè  koue  ki  une  note  malheureu- 
sement peu  clairet  Ce  nom,  suivant  les  Chinois,  signifie  veau  et  est  devenu 
celui  d'une  famille;  cela  est  parfaitement  exact,  et  le  patronymique  Vâtsî^ 
puttrtya  a  bien  réellement  pour  origine  le  mot  vatsa  (veau).  Klaproth  fait 
de  ce  titre  une  classe  de  livres  où  l'on  soutient  l'existence  du  moi,  contrai- 
rement à  l'opinion  du  plus  grand  nombre  des  écoles  buddhiques.  Au  reste , 
le  commentateur  de  l'Abhidharma  kôça  parle  des  Vâtsîputtrîyas  comme  de 
personnages  parfaitement  connus  de  son  temps  ^.  Il  en  est  même  un  où  il 
semble  les  assimiler  en  partie  aux  Madhyamikas,  c'est-à-dire  aux  philosophes 
qui  suivent  le  système  Madhyamika,  lequel  doit  son  origine  à  Nàgârdjuna. 
Dans  le  passage  auquel  je  fais  allusion,  après  avoir  parlé  d'une  opinion 
attribuée  à  quelques  Vâtsîputtrîyas,  il  ajoute  :  «  Cela  signifie  ceux  qui  ont 
«  les  idées  des  Madhyamikas  '.  »  Il  y  avait  donc  des  Vâtsîputtrîyas  qui  suivaient 
l'école  des  Madhyamikas. 

Au  reste,  nous  n'avons  pas  besoin  de  ce  passage  pour  nous  convaincre 
que  notre  auteur  connaissait  Nàgârdjuna,  car  c'est  manifestement  lui  qu'il 
désigne  sous  le  nom  du  Sthavira  Nàgasêna  dont  il  critique  durement  l'o- 
pinion en  un  endroit^.  Nous  verrons,  en  parlant  de  la  collection  singhalaise, 
que  Nàgasêna  est  célèbre  chez  les  Buddhistes  du  Sud;  et  Benfey  a  déjà  con* 
jecturé  justement,  sans  avoir  sous  les  yeux  l'ouvrage  qui  nous  occupe,  que 
le  Nàgasêna,  qui  suivant  les  Buddhistes  singhalais  convertit  le  roi  de  Sa- 
gala ,  est  le  même  que  le  Nàgârdjuna  des  Buddhistes  du  Nord  ^.  Il  y  a  d'ailleurs 
une  raison  décisive  de  croire  que  Yaçômitra  n'a  pu  ignorer  l'existence  de 


*  Foe  koue  ki,  p.  SaG. 

*  Abhidharma kôça  vyàkhyâ,  f.  56  6^  3i  i  6, 
470  h,  471  a,  476  h,  477  a  de  mon  manus- 
crit. 

^  Ihii.  f.  477  a  de  mon  manuscrit. 

^  Ihid.  f.  475  &  de  mon  manuscrit. 

^  Indien,  p.  85,  extrait  de  TEncyclopédie 
d*Ersch  et  Gruber.  C'est  probablement  notre 
Nàgârdjuna  dont  les  Chinois  ou  leurs  interprè- 
tes transcrivent  ainsi  le  nom  ^Nâga  Kochuna. 
Ce  sage  aurait  paru  800  ans  après  le  Nirvana 
de  Çâkyamuni,  et  un  de  ses  disciples  aurait 
composé  le  livre  intitulé  Pe  lan  ou  les  cent 


discours.  (  A.  Rémusat,  Foe  koue  ki,  p.  159.) 
Ailleurs  ce  sage' est  appelé  Bôdhisattva,  (Ibid. 
p.  16a  et  177*)  Ce  nom  de  Nâga.  Kochuna 
offre  certainement  une  assez  grande  ressem- 
blance avec  celui  de  Nàgârdjuna,  et  les  cent 
discours  paraissent  rappeler  la  collection  de  la 
Çatasahasrikâ.  Ce  qui  est  également  digne  de 
remarque,  c*est  la  date  de  800  ans  après 
Câkya,  que  les  Chinois  assignent  i  la  venue 
de  ce  sage.  J'en  conclus,  comme  j'essayerai 
de  le  montrer  dans  mon  esquisse  historique , 
que  les  Buddhistes  chinois  qui  ont  adopté  cette 
date ,  ont  voulu  concilier  ce  qu'ils  savaient  de 
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Nàgârdjuna;  c'est  qu'il  parle  en  plus  d'un  endroit  du  système  Madhyamika, 
qui,  selon  le  commentateur  du  Yinaya  sûtra,  doit  son  origine  à  Nàgârdjuna. 
Nous  conclurons  encore  de  tout  ceci  que  notre  auteur  est  plus  moderne 
que  ce  grand  philosophe,  c'est-à-dire  qu'il  est  venu  après  tous  les  événe- 
ments qui  ont  eu  de  l'influence  sur  les  destinées  du  Buddhisme  septentrio- 
nal. Son  travail,  il  est  vrai ,  porte  assez  peu  de  traces  de  ces  événements,  entre 
lesquels  il  ne  cite,  à  ma  connaissance,  que  le  troisième  des  conciles  où 
furent  soumises  à  une  révision  nouvelle  les  écritures  buddhiques  ^. 

Ces  indications  ne  sont  pas  encore  suffisantes  pour  nous  permettre  dé 
fixer  avec  précision  l'âge  et  la  patrie  de  Yaçômitra;  mais  il  faut  convenir 
aussi  que  le  sujet  piu*ement  philosophique  auquel  est  consacré  son  ouvrage, 
n'est  pas  de  ceux  où  les  faits  historiques  viennent  d'ordinaire  se  placer.  Ce 
sujet  même  n'y  est  pas  facile  à  suivre  à  cause  de  la  forme  du  conunentaire, 
qui  prend  isolément  chaque  mot  du  texte,  et  le  développe  ou  le  noie  dans 
une  glose  d'ordinaire  très-étendue.  Il  n'est  que  très-rarement  possible  de 
distinguer  le  texte  d'avec  ces  commentaires  au  milieu  desquels  il  est  perdu. 
L'ouvrage  de  Yasubandhu,  que  se  propose  d'expliquer  Yaçômitra,  est  lui- 
même  une  composition  rédigée  sur  des  Sûtras  antérieurs.  Cette  composition 
n'est  vraisemblablement  qu'un  commentaire;  du  moins  c'est  ce  qu'il  serait 
permis  de  conclure  des  paroles  de  Yaçômitra,  le  dernier  commentateur,  qui 
s'exprime  ainsi  :  «  Beaucoup  de  Sûtras  sont  omis  parce  que  l'exposition  du 
«  texte  est  perdue;  le  maître  ici  n'a  pas  fait  de  commentaire^.  »  Le  maître 
n^est  sans  doute  autre  que  Yasubandhu,  auteur  de  l'Abhidharma  kôça;  et 
ce  passage,  s'il  doit  être  entendu  comme  je  propose  de  le  faire,  nous  donne 
sur  la  nature  et  la  forme  du  traité  de  Yasubandhu ,  des  lumières  qu'il  est 
bien  difficile  de  trouver  dans  les  autres  parties  de  la  glose  de  Yaçômitra. 

Quoi  qu'il  en  soit,  cet  ouvrage  est  une  compilation  de  textes  et  d'inter- 
prétations philosophiques.  L'auteur  y  traite  des  caractères  généraux  des 
êtres,  des  conditions  ou  des  lois,  car  le  mot  Dharma  signifie  toutes  ces  choses 


:/ 


Tépoque  réelle  de  Nâga  Kochuna,  avec  la  date  samgttim  anupraviçya;  mais  rien  ne  nous  indi- 
qu  ils  avaient  précédemment  admise  pour  Yé-  que  la  date  de  ce  concile ,  et  Ton  ne  sait  pas 
poque  de  Çàkyamuni.  si  Tauteur  veut  désigner  celui  que  les  Bud- 
^  Abhidharnta  kâça  vyàkhyâ ,  f.  197  a  de  dhistessinghalais  placent  a  18  ans  après  Çâkya, 
mon  man.  Le  texte  désigne  ce  concile  par  le  ou  celui  des  Buddhbtes  du  Nord ,  Aoo  ans  de- 
nom  même  que  donnent  à  ces  sortes  d'assem-  puis  la  mort  du  Maître, 
blées  les  Buddhistes  du  Sud  :  Tritîyam  dharma  *  IbiJL  f.  1 67  a  de  mon  manuscrit. 

7â. 
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des  qualités  sensibles,  des  sens,  des  éléments,  de  la  sensation  et  de  la  con- 
naissance; de  la  succession  des  effets  et  des  causes;  de  Taffection,  de  la 
haine,  de  Terreur,  et  des  autres  modifications  morales  du  sujet;  de  la  nais- 
sance de  rhomme,  de  la  destinée,  du  fruit  des  œuvres,  du  passage  de 
rhonmie  dans  les  diverses  voies  de  Texistence;  des  divers  degrés  de  vertu 
:  et  d'intelligence  auxquels  Thomme  peut  atteindre  en  ce  monde;  de  l'action 
des  organes  des  sens  dans  le  fait  de  la  connaissance,  et  des  conditions  qui 
arrêtent  ou  favorisent  cette  action;  de  Thonmie  et  de  la  femme  considérés 
sous  le  rapport  physique;  des  passions,  et  de  la  nécessité  de  les  dompter; 
du  plaisir  et  de  la  peine,  de  la  nécessité  de  s'en  affranchir  poiu:  parvenir  au 
Nirvana,  c est-à-dire  à  la  perfection  du  repos  absolu;  des  conditions  de  l'exis- 
tence humaine  et  des  fonctions  des  organes;  de  la  Pravrîtti  (l'action)  et  de 
la  Nirvritti  (le  repos);  des  degrés  divers  de  rhim[)anité  quant  à  l'instruction, 
et  de  la  perfection  relative  des  sens  de  l'honune;  des  facidtés  siunaturelles;  du 
passage  des  intelligences  supérieures  dans  les  divers  degrés  de  l'existence; 
des  Dêvas  et  des  nombreuses  classes  dans  lesquelles  on  les  divise,  des  En- 
fers et  des  mondes.  Ces  sujets,  dont  aucun  n'est  examiné  d'une  manière 
suivie,  encore  moins  dogmatique,  sont  entremêlés  les  uns  aux  autres,  et  la 
même  matière  se  représente  en  plusieurs  endroits  de  l'ouvrage.  La  doctrine 
en  appartient  manifestement  à  l'école  la  plus  ancienne  du  Buddhisme,  c'est- 
à-dire  à  l'école  athée.  Je  trouve  sur  la  question  de  l'existence  de  Dieu  un 
passage  très-frappant,  qui  ne  laisse  aucun  doute  sur  la  tendance  de  cet  ou- 
vrage, ou  au  moins  sur  les  idées  du  dernier  commentateur.  J'ai  cru  que  te 
passage  méritait  d'être  traduit  comme  spécimen  de  la  méthode  que  suit 
Yaçômitra,  quand  ses  devoirs  de  commentateur  lui  laissent  assez  de  loisir 
pour  parler  en  son  propre  nom. 

«  Les  êtres  ne  sont  créés  ni  par  Dieu  (/fvara),  ni  par  l'Esprit  (ParacAa), 
ni  par  la  Matière  [Pradhâna).  Si,  en  effet.  Dieu  était  la  cause  unique,  que 
ce  Dieu  fût  Mahâdêva,  Vâsudêva,  ou  tout  autre  principe,  comme  l'Esprit  ou 
la  Matière,  il  faudrait,  par  le  seul  fait  de  l'existence  de  cette  cause,  que  le 
monde  eût  été  créé  dans  sa  totalité,  d'une  seule  fois;  car  on  ne  peut  lad- 
mettre  que  la  cause  soit  sans  que  son  effet  existe.  Mais  on  voit  les  êtres  ve- 
nir au  monde  successivement,  les  uns  d'une  matrice,  les  autres  d'un  bour- 
geon; de  là  on  doit  conclure  qu'il  y  a  une  succession  de  causes,  et  que 
Dieu  n'est  pas  la  cause  unique.  Mais,  objecte-t-on,  cette  variété  de  causes 
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est  TeAPet  de  la  volonté  de  Dieu,  qui  a  dit  :  Que  tel  être  naisse  maintenant, 
de  manière  que  tel  autre  naisse  ensuite  ;  c'est  ainsi  que  s'explique  la  suc- 
cession des  êtres,  et  qu'il  est  prouvé  qpe  Dieu  en  est  la  cause.  A  cela  on 
répond  qu'admettre  plusieurs  actes  de  volonté  en  Dieu,  c'est  admettre 
plusieurs  causes;  et  que  c'est  détruire  la  première  thèse,  celle  qu'il  n'y  a 
qu'une  seule  cause.  Il  y  a  plus  :  cette  pluralité  de  causes  ne  peut  avoir  été 
produite  qu'en  une  fois,  puisque  Dieu,  soiu^ce  des  actes  distincts  de  volonté 
qui  ont  produit  cette  variété  de  causes,  est  unique  et  indivisible.  Ici  encore 
reparait  l'objection  faite  tout  à  l'heure,  savoir,  qu'il  faudrait  admettre  que 
le  monde  a  été  créé  en  ime  fois.  Mais  les  fils  de  Çâkya  tiennent  pour  cette 
maxime,  que  la  révolution  du  monde  n'a  pas  de  commencement  ^  »  ' 

Ce  passage  est  remarquable  sous  plusieurs  rapports,  et  il  suffît  du  plus 
rapide  examen  pour  reconnaître  combien  la  théorie  qu'il  exprime  est  éloi- 
gnée du  naturalisme  panthéistique  des  principales  écoles  brahmaniques; 
mais  les  conséquences  qu'on  en  peut  tirer  pour  l'histoire  du  Buddhisme 
même  doivent  surtout  nous  occuper.  Il  est  évident  que  l'ouvrage  auquel  ce 
passage  est  emprunté  appartient  au  plus  ancien  des  systèmes  philosophiques 
des  Buddhistes,  à  celui  qui  reproduit  de  la  manière  la  plus  ^fidèle  les  pre- 
mières tentatives  faites  par  la  spéculation  pour  régulariser  les  éléments  pu- 
rement métaphysiques  de  cette  croyance  ;  et  quant  au  conunentaire  de  cet 
ouvrage,  je  le  crois  antérieur  aux  quatre  grandes  sectes  qui  se  partagent 
aujourd'hui  les  philosophes  du  Népal.  Je  tire  cette  conséquence  de  ce  que 
Yaçômitra  ne  les  cite  pas  une  seule  fois  par  leur  nom.  L'absence  du  titre 
diAiçvarika  (déiste)  me  paraît  concluante,  surtout  après  le  passage  qu'on  vient 
de  lire  touchant  la  question  de  l'existence  de  Dieu.  Dira-t-on  que  si  l'au- 
teur ne  fait  aucune  allusion  à  l'Àdibuddha  des  Aiçvarikas,  il  est  possible 
d'expliquer  son  silence,  en  admettant  qu'exclusivement  occupé  du  systèûie 
qu'il  avait  adopté,  il  n'a  pas  l'occasion  de  traiter  d'une  théorie  qui  n'est 
pas  la  sienne.^  Cette  explication  serait  à  mon  sens  insuffisante,  et  je  suis 
persuadé  que  le  système  d'un  Adibuddha  n'eût  pu  exister  du  temps  de 
Yaçômitra,  sans  qu'il  en  eût  parlé  dans  son  commentaire.  Si  d(Mic  voulant 
combattre  la  croyance  à  l'existence  de  Dieu,  il  n'a  cité  que  le  Mahâdèva 
des  Çivaïtes,  le  Vâsudêva  des  Vichnuvites,  l'Esprit  ou  la  Matière  de  l'école 
Sâmkhya,  c'est  qu'il  n'a  pas  trouvé  dans  le  Buddhisme  même  la  croyance  à 

^  Ahhiiharma  kôçavyàkhyâ,  f.  171  a  de  mon  manuscrit. 
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l'existence  de  Dieu,  qu'il  était  cependant  de  l'intérêt  de  son  système  de  ré- 
futer là  où  il  la  rencontrait.  Ces  considérations  me  portent  à  penser  que 
l'ouvrage  de  Vasumitra,  avec  le  conunentaire  de  Yaçômitra  qui  l'accom- 
pagne ,  sont  l'un  et  l'autre  antérieurs  à  l'époque  où  s'est  établie  dans  le 
Buddhisme  la  croyance  à  un  Dieu  suprême,  croyance  que  Csoma  ne  fait 
pas  remonter  plus  haut  que  la  fin  du  x®  siècle  de  notre  ère.  D'un  autre 
côté,  comme  notre  auteur  cite  l'école  des  Yôgâtchâras,  dont  le  fondateur 
Arya  samgha  vivait,  suivant  les  Tibétains,  du  vi*  au  vu*  siècle  de  notre  ère, 
notre  commentateur  est  nécessairement  postérieur  à  ce  dernier  personnage , 
et  nous  devons  placer  sa  glose  entre  le  vi*  et  le  x*  siède  de  notre  ère,  vers 
la  fin  du  moyen  Age  de  la  littérature  buddhique. 


SECTION  VII. 

HISTOIRE  DE  LA  COLLECTION  DU  NÉPAL. 

L'histoire  de  la  collection  sacrée  du  Népal  n'est  écrite  dans  aucim  des 
livres  dont  cette  collection  se  compose  ;  et  cela  n'a  pas  droit  de  surprendre, 
si  l'on  n'examine  que  ceux  de  ces  livres  qui  passent  pour  inspirés,  c'est-à* 
dire  pour  émanés  de  la  prédication  de  Çâkyamuni.  En  effet,  de  deux  choses 
l'une  :  ou  ces  livres  sont  en  réalité  contemporains  de  Çâkya ,  et  alors  les 
renseignements  historiques  que  nous  devons  espérer  d'y  trouver  ne  peuvent 
porter  que  sur  ces  deux  points,  la  date  même  des  livres,  si  elle  est  donnée, 
et  l'indication  de  quelques  événements  contemporains  de  la  rédaction  ;  ou 
bien  ces  livres  ont  été  composés  longtemps  après  Çâkya  et  attribués  par  la 
foi  populaire  au  fondateur  du  Buddhisme ,  et  alors  il  est  facile  de  com- 
prendre qu'on  en  ait  soigneusement  exclu  tous  les  indices  qui  pouvaient 
trahir  leur  origine  moderne.  Mais  comme  la  collection  du  Népal  renferme 
d'autres  ouvrages  que  des  livres  inspirés;  comme  on  y  trouve ,  par  exemple, 
des  traités  composés  par  des  auteurs  dont  les  noms  sont  célèbres ,  il  est 
permis  de  regretter  qu'un  de  ces  écrivains  n'ait  pas  composé  une  histoire 
des  livres  buddhiques,  histoire  pour  laquelle  la  tradition  et  la  connaissance 
de  ces  livres  mêmes  eût  fourni  à  im  Buddhiste  des  matériaux  qu'il  nous  sera 
peut-être  à  jamais  impossible  de  rassembler. 
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Est-il  donc  vrai  de  dire,  avec  M.  Wilson,  que  l'histoire  soit  plus  étran- 
gère encore,  si  cela  est  possible,  aux  livres  des  Buddhistes  qu'à  ceux  des 
Brahmanes^?  Ce  n'est  pas  ici  le  lieu  de  discuter  en  détail  une  question  dont 
Texamen  trouvera  naturellement  sa  place  dans  l'esquisse  historique  du 
Buddhisme  ;  je  dois  m'en  tenir  ici  à  ce  qui  touche  spécialement  à  la  col- 
lection sacrée  du  Népal ,  telle  que  nous  l'a  fait  connaître  M.  Hodgson.  Or 
tout  en  admettant  que  cette  collection  ne  peut  se  vanter  de  posséder  un 
ouvrage  aussi  réellement  historique  que  le  Mahâvamsa  des  Buddhistes  sin- 
ghalais,  ou  le  Bâdja  taramgini  des  Brahmanes  kachmiriens,  il  n'en  est  pas 
moins  vrai  de  dire  que  les  livres  buddhiques  du  Nord  renferment  encore 
plus  d'histoire,  ou  d'une  manière  plus  générale,  peuvent  mieux  servir  à 
l'histoire  du  Buddhisme  que  ceux  des  Brahmanes  ne  font  pour  celle  du 
Brahmanisme.  N'est-ce  pas  déjà  pour  ces  livres  un  avantage  que  d'être  aussi 
décidément  postérieurs  qu'ils  le  sont  à  l'établissement  définitif  de  la  société 
indienne  et  au  développement  de  la  littérature  sacrée  des  Brahmanes  ?  N'a- 
vons-nous pas  vu  plus  haut,  en  analysant  les  Sûtras,  combien  ces  ouvrages 
renferment  d'allusions  à  l'état  de  la  société  brahmanique,  à  la  littérature 
sacrée,  enfin  aux  hommes  au  milieu  desquels  ils  ont  été  prêches  ou  rédi- 
gés? C'est  même  ce  qui  distingue  en  général  les  compositions  religieuses 
des  Buddhistes  de  celles  des  Brahmanes.  Tandis  que  celles-ci  ne  descendent 
jamais  du  ciel  et  qu'elles  restent  constamment  dans  les  vagues  régions  de 
la  mythologie,  où  le  lecteur  ne  saisit  que  des  formes  vaines  qu'il  ne  lui  est 
pas  plus  possible  de  fixer  dans  le  temps  que  dans  l'espace,  les  livres  sacrés 
des  Buddhistes  nous  présentent  d'ordinaire  une  suite  d'événements  tout  à 
fait  humains,  un  Kchattriya  qui  se  fait  ascète,  qui  lutte  avec  les  Brahmanes, 
qui  instruit  et  convertit  des  rois  dont  ces  livres  nous  ont  conservé  les  noms^. 
Les  seuls  monuments  brahmaniques  qui  puissent  lutter  sous  ce  rapport 
avec  les  livres  des  Buddhistes  sont  les  portions  les  plus  authentiques  des 
épopées  anciennes,  les  drames  et  quelques  recueils  de  contes^. 

^  Abstract  oj  the  contents  of  the  Dal-va ,  dans  que  renferme  ce  recueil  offrent  des  analogies 

Joum,  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  I,  p.  6.  frappantes  avec  quelques-unes  de  nos  légendes. 

*  Lassen,  ZeiUchrifïfûr die  Kunde  desMor-  Je  signalerai,  entre  autres,  celle  d*Udâyana, 

genland,  t  IV.  p.  5o3  et  boà»  dont  la  capitale  était  Kâuçambhi.  La  tradition 

^  Je  £eûs  allusion  ici  au  recueil  intitulé  Ka-  buddhiquele  fait  contemporain  deÇâkyamuni. 

thAsaritsâgara,  dont  on  doit  la  publication  aux  Je  reviendrai,  dans  Tesquîsse  historique,  sur 

soins  de  M.  H.  Brockhaus.  Plusieurs  des  contes  ce  synchronisme  intéressant 
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Pour  que  les  Indications  diverses  qui  se  présentent  dans  les  livres  du 
Népal  avec  le  caractère  frappant  de  la  réalité  deviennent  de  Thistoire  véri- 
table, il  suffit  que  quelques-uns  des  personnages  cités  dans  les  livres  bud- 
dhiques  soient  connus  d'ailleurs,  et  que  Tépoque  où  ils  ont  vécu  soit  déter- 
minée par  des  moyens  indépendants  de  ces  livres  eux-mêmes.  Où  faut-il 
en  effet  chercher  les  points  auxquels  les  rédacteurs  des  ouvrages  buddhiques 
auraient  dû  rattacher  les  événements  dont  ils  nous  ont  conservé  le  sou- 
venir, si  ce  n'est  dans  l'histoire  générale  de  l'Inde?  Mais  si  cette  histoire 
n'existait  pas  encore  de  leur  temps ,  peut-on  leur  reprocher  de  la  connaître 
moins  bien  que  ceux  qui  auraient  dû  la  faire  ?  Loin  donc  d'accuser  les  Bud- 
dhistes  d'être  plus  étrangers  à  toute  notion  d'histoire  véritable  que  les 
Brahmanes  eux-mêmes,  il  faut  dire  que  s'il  n'y  a  pas  d'histoire  positive  dans 
leurs  livres,  c'est  qu'il  n'y  en  avait  pas  dans  ceux  de  leurs  adversaires;  car 
s'il  en  eût  existé  dans  l'Inde  un  corps  un  peu  développé,  au  temps  où  parut 
le  Buddhisme,  l'esprit  positif  de  cette  doctrine,  son  matérialisme  et  sa  vul- 
garité même  qui  sont  ici  des  qualités,  sa  position  comme  réforme  d'un 
ordre  de  choses  antérieur,  toutes  ces  circonstances  en  un  mot  eussent  en- 
gagé les  rédacteurs  des  textes  sacrés  à  donner  toute  la  précision  désirable 
aux  faits  dont  ils  croyaient  utile  de  conserver  la  mémoire. 

Je  me  persuade  donc  qu'en  notant  avec  soin  les  noms  des  rois  qui  assis- 
taient à  l'enseignement  de  Çâkya ,  et  ceux  des  Brahmanes  qui  lui  résistèrent 
ou  qui  se  firent  ses  disciples,  en  rappelant  les  lieux  où  il  naquit  et  où  il 
vécut,  et  en  fixant  avec  une  précision  remarquable  le  théâtre  de  ses  prédi- 
cations, les  rédacteurs  des  livres  sacrés  ont  obéi  à  un  instinct  historique 
qu'on  chercherait  vainement  dans  les  compositions  des  Brahmanes,  où  les 
Dieux  tiennent  tant  de  place  que  l'homme  et  son  histoire  y  disparaissent 
complètement.  Enfin  il  y  a  un  fait  décisif  et  tout  à  l'avantage  de  la  httéra- 
ture  buddhique ,  c'est  que  l'histoire  de  l'Inde  ne  commence  à  s'éclaircir 
qu'à  l'époque  de  Çàkyamuni.  A  partir  de  ce  sage,  l'Inde  centrale  se  couvre 
de  monuments  et  d'inscriptions  véritablement  historiques;  on  voit  s'établir 
de  précieux  synchronismes  entre  ce  pays  et  l'histoire  des  peuples  occiden- 
taux; les  livres  buddhiques  enfin  s'enrichissent  de  détails  et  d'indications 
d'un  caractère  réellement  positif,  qui  sont  encore  les  plus  intéressants  de 
ceux  que  nous  possédons  sur  l'état  de  l'Inde  depuis  le  vi*  siècle  environ 
avant  notre  ère.  J'ajoute  que,  quoique  fondée  sur  l'étude  personnelle  des 
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livres  buddhiques ,  Tappréciation  que  j'en  fais  ici  ne  m'est  pas  particulière  : 
Benfey  date  de  Tépoque  de  Çâkya  Thistoire  de  Tlnde;  et  Lassen,  dans  ses 
recherches  sur  les  antiquités  de  ce  pays ,  prend  également  cette  époque  pour 
le  point  de  départ  assuré  de  tous  les  travaux  relatifs  à  Thistoire  de  Tlnde 
dans  les  temps  antérieurs  et  postérieurs  au  dernier  Buddha^ 

Les  remarques  précédentes  n'ont  pas  seulement  pour  objet  de  placer  les 
livres  buddhiques  sous  leur  vrai  jour;  elles  sont  encore  destinées  à  expli- 
quer pourquoi  il  n'y  faut  pas  chercher  l'histoire  de  la  collection  dont  ils  font 
partie.  On  y  trouvera,  comme  je  l'ai  prouvé  par  l'analyse  des  Sûtras,  le  ta- 
bleau de  la  société  indienne  au  temps  où  vécut  Çâkyamuni ,  et  outre  ces 
notions  générales,  l'indication  précise  des  personnages  dont  sa  prédication 
le  rapprocha.  Ce  sont  là  des  données  précieuses  dont  je  tâcherai  de  faire 
usage  pour  mon  esquisse  historique  du  Buddhisme  indien.  Mais  elles  ne 
nous  apprennent  rien  sur  la  date  des  livres  où  nous  les  rencontrons,  puisque 
ces  livres  peuvent  avoir  été  rédigés  bien  longtemps  après  les  événements 
qu'ils  rapportent.  Les  seuls  secours  que  nous  possédions  pour  étudier  l'his- 
toire des  livres  sacrés  du  Népal,  sont  les  renseignements  que  nous  a  trans- 
mis la  tradition,  et  ceux  que  nous  fournit  l'examen  approfondi  de  ces  livres 
mêmes.  C'est  à  cette  double  source  que  sont  puisés  les  faits  dont  je  vais  pré- 
senter le  tableau  abrégé  dans  cette  section,  la  dernière  qui  soit  consacrée  à 
l'étude  de  la  collection  buddhique  du  Nord. 

J'entends  ici  par  tradition  non-seulement  l'ensemble  des  opinions  et  des 
faits  que  M.  Hodgson  a  recueillis  au  Népal,  dans  ses  conversations  avec  des 
Buddhistes  instruits,  ou  dans  l'étude  qu'il  a  faite  de  leurs  livres,  mais  les 
opinions  et  les  faits  qui  sont  reconnus  par  les  Buddhistes  du  Nord  en  géné- 
ral, et  en  particulier  par  les  Tibétains.  J'ai  déjà  dit  comment  je  me  croyais 
autorisé  à  invoquer  le  témoignage  des  Tibétains,  toutes  les  fois  qu'il  s'agit 
du  Buddhisme  septentrional ,  quoique  les  ouvrages  qui  font  autorité  chez 
ce  peuple  ne  soient  que  des  traductions  de  textes  sanscrits,  et  que  ces  tra- 
ductions ne  soient  pas  antérieures  au  vu*  siècle  de  notre  ère.  Je  me  contente 
d'ajouter  ici  que  cette  date  du  vii*^  siècle  est  la  dernière  limite  à  laquelle 
s'arrête,  dans  les  temps  modernes,  l'histoire  de  la  collection  sacrée  des 

^  Benfey,  Gôttiny,  gelekrt.  Anzeig.  Mai  18&1,  peut  trop  étudier  les  excellentes  remarques  de 

p.  746  sqq.  et  surtout  p.  748  et  749.  liassen,  ce  dernier  auteur;  j*y  reviendrai  dant  mon  es- 

Indische  Alterthumskunde ,  t.  I,  p.  471-  On  ne  quisse  historique  du  Buddhisme  indien. 
I.  73 
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Buddhistes  septentrionaux.  Cette  limite  n'est  pas  absolument  rigoureuse , 
puisque  toutes  les  traductions  qui  ont  pris  place  dans  la  bibliothèque  tibé- 
taine du  Kah-gyur,  ont  été  exécutées,  au  rapport  de  Csoma  de  Côrôs,  entre 
le  VII*  et  le  ix*^  siècle  de  notre  ère ,  et  que  le  travail  de  l'interprétation  s'est 
continué  plus  tard  encore.  Mais  quelque  flottante  qu  elle  soit,  elle  assure  à 
la  partie  la  plus  importante  de  la  collection  népalaise  quelques  siècles  d'exis- 
tence de  plus  qu'on  ne  serait  peut-être  tenté  de  lui  en  accorder^  à  ne  consi- 
dérer que  la  date  de  l'année  1822,  où  M.  Hodgson  l'a  découverte  dans  la 
vallée  du  Népal.  Qui  sait  si  quelqu'un  de  ces  critiques,  qui  pour  juger  de 
l'histoire  d'un  peuple,  se  croient  dispensés  de  connaître  sa  langue  et  sa  litté- 
rature, n'aïu^ait  pas  fini ,  après  de  longues  méditations,  par  se  convaincre 
que  la  collection  buddhique  du  Népal  a  été  fabriquée  à  petit  bruit,  au  com- 
mencement du  XIX*  siècle,  à  Teflet  de  mettre  le  comble  à  la  fraude  qui  avait 
si  bien  réussi  aux  Brahmanes,  lorsque  peu  de  temps  auparavant  ils  s'é- 
taient fait  une  littérature ,  afin  de  tromper  les  Anglais  qu'ils  voyaient  venir, 
et  surtout  d'induire  à  mal  les  gouvernements  européens  qui  ont  la  naïveté  de 
payer  quelques  savants  pour  enseigner  des  langues  qu'on  n'a  jamais  parlées, 
et  des  littératures  que  personne  n*a  écrites? 

A  la  fin  de  la  section  du  Vinaya  ou  de  la  Discipline,  qui  ouvre  la  collec- 
tion du  Kah-gyur,  on  trouve  des  détails  d'un  grand  intérêt  sur  le  fait  si. 
important  dans  la  question  qui  nous  occupe,  de  la  rédaction  des  livres  dé- 
positaires de  l'enseignement  de  Çàkya.  Ces  détails  manifestement  conservés 
par  la  tradition,  nous  apprennent  qu'il  y  eut,  à  trois  époques  diverses,  trois 
rédactions  successives  des  écritures  buddbiques,  rédactions  faites  par  des 
Religieux  rassemblés  en  concile,  et  investis,  à  ce  qu'il  semble,  par  l'assen- 
timent public,  de  l'autorité  nécessaire  pour  cette  œuvre  capitale.  La  pre- 
mière rédaction  eut  lieu  immédiatement  après  la  mort  de  Çàkyamuni ,  non 
loin  de  Râdjagriha,  par  les  soins  de  cinq  cents  Religieux  qui  avaient  pour 
chef  Kâçyapa  ^.  La  tâche  de  rassembler  les  paroles  du  Maître  fut  répartie 
entre  trois  de  ses  principaux  disciples,  dont  on  voit  les  noms  figurer  à  tout 
instant  dans  les  légendes.  Ce  fut  Kâçyapa  qui  rédigea  l'Abhidharma  ou  la 
métaphysique;  Ananda  compila  les  Sûtras,  etUpâli  le  Vinaya*.  La  seconde 
rédaction  des  livres  sacrés  eut  lieu  cent  dix  ans  après  la  mort  de  Çâkya,  au 

*  Csoma,  Analys.  of  the  DuUva,  dans  Asiat  Res,  t.  XX,  p.  4ii  91  et  297.  —  *  Id.  ibid.  p.  Aa. 
9161297. 
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temps  d^Açôka,  qui  régnait  à  Pâtaiiputtra.  La  discorde  s'était  introduite  entre 
les  Religieux  de  Vâiçâlî,  et  sept  cents  Ârhats  sentirent  la  nécessité  de  se 
réunir  pour  rédiger  de  nouveau  les  écritures  canoniques ^  Enfin,  un  peu 
plus  de  quatre  cents  ans  après  Çâkya,  au  temps  deKanichka,  que  Ton  dit 
avoir  été  roi  dans  le  nord  de  Tlnde,  les  Buddhistes  s'étaient  séparés  en  dix- 
huit  sectes  qui  se  groupaient  sous  quatre  grandes  divisions  principales,  et 
dont  Csoma  nous  a  conservé  les  noms.  Ces  discordes  donnèrent  lieu  à  une 
nouvelle  compilation  des  écritures,  qui  fiit  la  troisième  et  la  dernière  de 
celles  dont  parlent  les  Tibétains  *. 

Quelque  brefs  que  soient  ces  détails ,  quelques  difficultés  qu  ils  fassent 
même  naître ,  si  on  les  compare  à  ceux  que  nous  ont  conservés  les  Singha- 
lais  sur  des  événements  analogues,  ils  sont  déjà,  pris  en  eux-mêmes,  féconds 
en  conséquences  précieuses  pour  Thistoire  de  la  collection  buddhique  du 
Nord.  On  en  doit  conclure  d'abord  que  des  trois  rédactions  dont  la  tradition 
nous  a  conservé  le  souvenir,  nous  ne  possédons  que  la  dernière;  ou  pour 
m'exprîmer  avec  une  réserve  indispensable,  vu  le  silence  des  écrivains  bud- 
dhiques,  on  peut  dire  que  les  livres  que  nous  avons  actuellement  sous  les 
yeux ,  sont  ou  des  ouvrages  anciens  appartenant  aux  rédactions  antérieures, 
mais  remaniés  sous  l'influence  de  la  dernière ,  ou  des  ouvrages  tout  à  fait 
nouveaux  et  sortis  exclusivement  du  travail  de  la  troisième  assemblée.  Il  est  < 
permis  de  douter,  ainsi  que  l'a  judicieusement  remarqué  Lassen,  que  le 
canon  des  écritures  ait  été  fixé  en  entier  dès  le  premier  concile,  de  manière 
à  renfermer,  dès  cette  époque,  la  totalité  de  ce  qu'on  y  comprend  aujour* 
d'hui  '.  Je  crois  que  la  vérité  se  trouvera  dans  l'adoption  simultanée  de  ces 
deux  hypothèses,  savoir,  que  nous  possédons  à  la  fois  et  d'anciens  livres 
émanés  soit  de  la  première ,  soit  de  la  seconde  rédaction ,  mais  modifiés 
par  la  révision  des  Religieux  contemporains  de  Kanichka,  et  des  livres  tout 
à  fait  nouveaux  introduits  par  l'autorité  souveraine  de  ce  dernier  concile , 
ou  même  de  quelque  sage  influent,  comme  Nâgârdjima. 

Deux  considérations  donnent  à  cette  manière  d'envisager  la  question  un 
très-haut  degré  de  vraisemblance.  La  première,  c'est  que  l'autorité  du  der- 
nier concile,  quelque  grande  qu'on  la  suppose,  n'a  pu  aller  jusqu'à  détruire 

^  Csoma,  Analys,  of  theDal-va,  dans  Asiat.  '  Lassçn,  Zeitschriftjar  die  Knnde  des  Mor- 

'  Researches,  p.  ga  et  297.  genlandes»  t.  III,  p.  167.  La  suite  de  ces  re- 

'  Id.  ibid.  p.  Al  et  ag8.  cherches  prouvera  Texactitude  de  cette  opinion. 
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les  livres  antérieurs  pour  leur  en  substituer  de  tout  à  fait  différents.  Il  ne 
faut  pas  perdre  en  effet  de  vue  les  circonstances  qui  ont  rendu  nécessaires 
les  deux  dernières  rédactions  des  livres  canoniques.  Ce  sont  l'existence  et 
les  prétentions  des  sectes  qui  dans  le  cours  des  temps,  et  grâce  au  prin- 
cipe de  liberté  que  renfermait  le  Buddhisme,  devaient  de  bonne  heure  se 
développer  au  sein  de  l'école  fondée  par  Çâkya.  Or  ces  sectes  anciennes  ne 
différaient  sans  doute  les  unes  des  autres  que  sur  la  manière  d'interpréter 
les  textes  sacrés  que  chacune  d'elles  invoquait  également  pour  soutenir 
ses  théories.  Dès  l'origine,  et  il  est  permis  de  le  dire,  à  tous  les  âges  du 
Buddhisme,  ont  dû  se  produire  les  faits  que  nous  voyons  encore  de  nos 
jours  au  NépâP,  et  que  Fa  hian  rencontrait  dans  l'Inde  au  commencement 
du  v*  siècle  de  notre  ère.  Les  mêmes  textes  servaient  d'autorité  aux  opi- 
nions les  plus  divergentes,  et  une  différence  de  secte  n'était  qu'une  diffé- 
rence d'interprétation.  Ainsi,  comme  le  remarque  M.  Hodgson,  les  textes 
mêmes  de  l'école  des  naturalistes  différemment  expliqués^  sont  devenus  la 
base  des  opinions  théistes^.  Il  ne  s'agissait  donc  pas,  pour  les  conciles  qui 
se  rassemblaient  dans  le  dessein  de  faire  cesser  des  divisions  funestes,  de 
rédiger  des  livres  nouveaux ,  mais  de  faire  prédominer  l'interprétation  des 
anciens  livres  à  laquelle  le  concile ,  qui  n'était  d'ordinaire  que  la  secte  la 
plus  nombreuse,  reconnaissait  les  caractères  de  l'orthodoxie.  Que  quelques 
parties  sujettes  à  controverse  aient  été  retranchées  des  écritures  anciennes; 
que  d'autres  parties ,  ou  même  des  ouvrages  entiers  y  aient  été  introduits 
par  ce  travail  systématique ,  c'est  ce  qu'il  est  facile  de  concevoir,  et  ce  qu'il 
ne  sera  pas  impossible  de  démontrer  par  les  faits.  Mais  quelque  étendue  que 
l'on  suppose  à  un  pareil  travail,  ce  n'a  jamais  dû  être  qu'un  travail  de  révi- 
sion ,  un  remaniement  des  textes  antérieurs ,  dont  la  forme  et  le  fonds,  con- 
servés par  la  tradition  et  le  respect  religieux,  n'auraient  pu  être  totalement 
changés.  En  résumé,  s'il  est  permis  de  supposer  que  le  dernier  concile  a 
introduit  des  livres  nouveaux  dans  le  canon  des  écritures  reconnues  par  les 
conciles  antérieurs,  il  n'est  pas  moins  nécessaire  d'admettre  qu'il  a  laissé 
subsister  un  nombre  plus  ou  moins  considérable  de  ces  écritures,  en  les 
modifiant  d'après  les  idées  dominantes  de  son  temps.  Cette  supposition  est 
trop  naturelle  pour  ne  pas  être  admise,  même  dans  le  silence  des  textes. 

^  Hodgson ,  QuoLjrom.  orif,  Sanscr,  Author.  *  Earop,  Specul  on  Baddh,  dans  Joam.  As, 

dans  Joarn,  As,  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  7a ,  note.        Soc.  of  Bengale  t.  lU ,  p.  5oa ,  note. 
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La  seconde  considération  m'est  fournie  par  Texamen  que  j'ai  fait  plus 
haut  de  la  collection  du  Nord ,  et  elle  vient  entièrement  à  Tappui  de  la  pre- 
mière. J'ai  acquis,  par  l'étude  des  principaux  ouvrages  de  cette  collection, 
une  conviction  que  je  me  suis  efiForcé  de  faire  passer  dans  l'esprit  du  lec- 
teur; c'est  que  sous  des  formes  identiques,  et  souvent  même  sous  un  lan- 
gage tout  à  fait  semblable  se  cachent  des  ouvrages  très-différents  les  uns  des 
autres,  et  par  les  développements  donnés  à  des  opinions  antérieures,  et 
par  la  présence  d'opinions  tout  à  fait  nouvelles.  J'ai  pu  même  avancer  sans 
exagération,  que  sous  le  nom  de  Baddha  dharma,  «  la  loi  du  Buddha,  »  la 
collection  du  Népal  nous  avait  conservé  plusieurs  Buddhismes,  trois  Bud- 
dhismes,  si  je  puis  m^exprimer  ainsi  :  celui  des  Sûtras  simples  où  ne  paraît 
que  le  Buddha  hiunain,  Çâkyamuni  ;  celui  des  Sûtras  développés  et  Mahâyâ- 
nas,  où  se  rencontrent,  à  côté  du  Buddha  humain,  d'autres  Buddhas  et 
Bôdhisattvas  fabuleux;  celui  des  Tantras  enfin,  où  au-dessus  de  ces  deux 
éléments  est  venu  se  placer  fe  culte  des  Divinités  femelles  du  Çivaîsme.  Je 
devrais  probablement  en  compter  un  quatrième,  celui  d'Adibuddha,  avec 
les  développements  que  lui  ont  donnés  les  Népalais,  et  qui  sont  consignés 
dans  le  Svayambhû  purâna. 

Il  n'est  aucunement  dans  ma  pensée  de  rapporter  ces  trois  grandes  formes 
du  Buddhisme  septentrional  aux  trois  conciles  dont  parle  la  tradition  tibé- 
taine. J'avoue  même  que  je  ne  poiurrais  justifier  ce  rapprochement  par 
des  preuves  d'un  grand  poids.  Ce  que  je  veux  seulement  dire,  c'est  que  le 
fonds  des  diverses  parties  dont  se  compose  le  canon  des  écritures  buddhii- 
ques,  atteste  une  suite  de  changements  qui  coïncident  sinon  avec  chacun 
des  conciles  en  particulier,  du  moins  avec  le  fait  de  l'existence  des  conciles  ; 
car  s'il  y  a  eu  des  conciles,  c'est  que  la  doctrine  se  modifiait,  et  la  doctrine 
se  montre  en  efiet  modifiée  dans  les  trois  sections  fondamentales  des 
écritures  bùddhiques,  les  Sûtras,  les  Mahâyâna  sûtras  et  les  Tantras. 

Mais  de  quelle  nature  sont  ces  modifications  ?  Je  l'ai  dit,  et  je  n'ai  pas 
besoin  d'insister  davantage  sur  les  résultats  de  la  comparaison  que  j'ai  éta- 
blie entre  les  Sûtras  simples  et  les  Sûtras  développés.  Ces  modifications 
sont  de  celles  dont  le  caractère  n'est  pas  méconnaissable.  Elles  nous  laissent 
voir  une  doctrine,  simple  d'abord,  qui  grandit  ensuite  et  se  complique. 
Elles  nous  permettent  de  saisir  des  différences  de  rédaction  qui  annoncent 
des  difiPérences  d'époques.  Ces  époques  ne  sont  pas  datées  sans  doute;  mais 
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elles  marquent  dans  le  développement  de  la  littérature  buddhique  des 
coupes  parfaitement  tranchées,  qui  se  succèdent  suivant  un  ordre  tracé  par  les 
lois  nécessaires  auxquelles  obéit  le  cours  des  idées  humaines.  Ainsi  nous 
avons  des  livres  qui  par  leur  contenu  (et  par  là  j'entends  les  faits  qu'ils  rap- 
portent et  les  idées  qu'ils  soutiennent),  doivent  passer  pour  des  livres  an- 
ciens ,  pour  des  livres  contemporains  quant  au  fonds  de  la  prédication  de 
Çâkya.  Nous  en  avons  d'autres  où  la  spéculation  prend  la  place  de  la  réa- 
lité, et  où  il  ne  reste  guère  plus  des  livres  antérieurs  que  le  cadre  et  quel- 
ques noms  propres.  Nous  en  avons  enfin  où  les  éléments  les  plus  étrangers 
à  l'institution  du  Buddhisme,  où  les  pratiques  les  plus  contraires  à  son 
esprit  altèrent  la  simplicité  de  la  doctrine  conservée  dans  les  premiers, 
étendue  et  déjà  modifiée  dans  les  seconds.  Il  n'en  faut  pas  plus,  je  pense, 
pour  justifier  la  supposition  que  je  faisais  tout  à  l'heure  touchant  l'existence 
actuelle  de  livres  appartenant  à  l'une  ou  à  l'autre  des  deux  premières  rédac- 
tions, mais  plus  ou  moins  remaniés  par  la  dernière.  Je  n'ai  pas  besoin  d'a- 
jouter que  l'autre  hypothèse,  savoir  que  le  dernier  concile  a  autorisé  des 
livres  nouveaux,  n'en  reste  pas  moins  très-probable.  Le  nombre  et  l'im- 
portance de  ces  livres  dépendit  sans  doute  du  plus  ou  moins  haut  degré 
de  ferveur  qui  animait  les  Religieux  au  temps  de  ce  concile.  Mais  de  ce  qu'il 
est  le  demiei^,  nous  devons  hardiment  conclure  que  c'est  son  travail  qui  a 
survécu  à  celui  des  deux  assemblées  précédentes  et  dont  nous  avons  en 
très-grande  partie  les  résultats  sous  les  yeux.  La  supposition  contraire  se- 
rait, selon  moi,  beaucoup  trop  invraisemblable. 

Ni  la  tradition,  ni  l'étude  de  la  collection  népalaise  ne  nous  permettent 
d'atteindre  à  une  précision  plus  rigoureuse  ;  nous  ne  pouvons  avec  ces  seuls 
secours  affirmer  positivement  que  telle  partie  de  la  collection  émane  plus 
spécialement  que  telle  autre  de  tel  ou  tel  concile.  Je  ne  dois  cependant  pas 
négliger  de  rapprocher  des  observations  précédentes  ce  que  nous  apprend 
la  tradition  mongole  sur  les  rédactions  successives  par  lesquelles  ont  passé 
les  livres  religieux.  Suivant  Ssanang  setsen ,  de  la  chronologie  duquel  je  n'ai 
pas  à  m'occuper  en  ce  moment,  les  Religieux  qui  mirent  les  premiers  par 
écrit  l'enseignement  de  Çâkya,  recueillirent  ceux  de  ses  discours  qui  se 
rapportent  au  premier  principe  de  la  doctrine ,  c'est-à-dire  aux  quatre  véri- 
tés, dont  il  a  été  si  souvent  question  ailleurs.  Les  seconds  rédacteurs  s'at- 
tachèrent aux  discours  relatifs  à  la  doctrine  moyenne ,  c'est-à-dire  au  néant 
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de  tout  ce  qui  existe,  et  les  chefs  du  concile  joignirent  aux  paroles  du  Maître 
un  grand  nombre  de  sujets  propres  à  édifier  Tesprit.  Enfin  les  troisièmes 
rédacteurs,  qui  s'étaient  réunis  pour  mettre  fin  au  schisme  suscité  par  un 
faux  Religieux  »  recueillirent  les  paroles  relatives  aux  derniers  principes  de 
la  doctrine ,  et  y  mirent  la  dernière  main.  Cette  troisième  collection  com*- 
prend  toutes  les  Dhâranis^  Les  réflexions  dont  les  auteurs  mongols  accom- 
pagnent cette  classification  des  trois  rédactions,  lui  enlèvent  à  mon  sens 
une  partie  de  son  caractère  historique  ;  on  ne  peut  croire  que  la  première 
collection  s'adresse  exclusivement  aux  intelligences  les  plus  faibles,  la  se- 
conde aux  intelligences  moyennes,  et  la  troisième  aux  esprits  supérieiu's. 
Ces  distinctions  sont  inventées  après  coup  pour  donner  la  raison  philoso- 
phique d  un  fait  que  Thistoire  suffit  très-bien  à  expliquer.  Mais  en  laissant 
sur  le  compte  des  écrivains  mongols,  qui  ne  sont  ici  sans  doute  que  les 
copistes  des  Tibétains,  leur  explication  du  but  des  trois  conciles,  je  me 
contente  de  signaler  ces  trois  faits  conservés  sans  aucun  doute  par  la  tra- 
dition :  1^  que  le  premier  concile  s'occupa  des  discours  relatifs  aux  quatre 
vérités  ;  or  c'est  exactement  là  le  sujet  dont  traitent  le  plus  souvent  les 
Sûtras  que  je  regarde  comme  les  plus  anciens  :  a^  que  les  chefs  du  deuxième 
concile  réunirent  aux  discours  de  Çàkya  divers  sujets  propres  à  édifier  l'es-* 
prit;  or  j'ai  conjecturé  que  plus  d'un  livre  nouveau  avait  pu  se  pisser  dans 
le  dépôt  des  traditions  anciennes  :  3^  enfin  que  les  Dhàranîs  appartiennent 
à  la  dernière  rédaction  ;  or  cela  revient  à  l'opinion  même  que  j'ai  essayé  d'é- 
tablir, quand  j'ai  analysé  quelques  Tantras,  et  que  je  les  ai  signalés  comme 
la  partie  la  plus  moderne  de  la  collection  népalaise. 

Poussons  cependant  un  peu  plus  loin  ces  rapprochements,  et  voyons  ce 
qu'il  nous  est  permis  d'en  conclure.  Je  prends  pour  exemple  les  Sûtras 
dont  j'ai  distingué  deux  classes,  les  Sûtras  simples,  et  les  Sûtras  plus  déve- 
loppés nommés  encore  Mahâyânas.  Je  suppose  qu'à  cause  de  leur  simplicité 
on  doive  regarder  les  Sûtras  de  la  première  classe,  où  il  n'est  parlé  que 
de  Çàkya,  comme  l'œuvre  du  premier  concile.  Il  faudra  aussitôt  faire  une 
réserve  en  faveur  du  second  concile  ;  en  effet,  les  Sûtras  et  les  légendes  où 
Çàkya  seul  est  en  scène,  offrent  des  traits  de  ressemblance  si  frappants  et 
si  nombreux  avec  ceux  où  figure  Açôka,  le  roi  qu'on  fait  contemporain  du 
second  concile,  qu'on  ne  les  en  peut  séparer.  Les  légendes  relatives  à 

^  Scbmidt,  Geschichte  der  Ott-Mongol  p.  17  et  3 1 5. 
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Çftkya  peuvent  donc  avoir  été  rassemblées  par  le  premier  concile;  mais 
elles  doivent  aussi  avoir  été  remaniées  par  le  second,  et  plus  tard  même 
quand  on  rédigeait  celles  qui  se  rapportent  au  roi  Açôka.  Il  y  a  plus,  elles 
doivent  Tavoir  été  également  par  le  troisième  ;  car  j'ai  déjà  signalé  dans  le  cours 
de  mes  remarques  sur  les  Sûtras,  Fexistence  de  quelques  particularités  qui 
annoncent  une  main  plus  moderne  que  le  fonds  même  des  livres  où  elles  se 
trouvent.  Je  ne  rappellerai  en  ce  moment  que  l'indication  des  nombreuses 
sectes  que  la  tradition  fait  contemporaines  du  dernier  concile  ;  circonstance 
qui  place  les  Sûtras  où  on  la  remarque  bien  plus  bas  qu  on  ne  devrait  le 
faire,  s'ils  ne  renfermaient  pas  cet  indice  de  postériorité ^  Mais  ce  ne  peut 
être  là  quune  interpolation,  et  la  différence  de  ces  traités  avec  ceux  qu'on 
nomme  Mahâyânas  reste  entière.  Cette  différence  est  telle  qu'il  est  permis 
d'affirmer  en  toute  assiu:ance ,  que  la  même  assemblée  n'a  pu  rédiger  à  la 
fois  ces  deux  classes  d'ouvrages.  Autrement  les  conceptions  qui  dominent 
dans  les  Mahâyânas  se  seraient  glissées  plus  souvent  dans  les  Sûtras 
simples,  où  les  traces  de  leur  présence  sont  au  contraire  extrêmement 
rares. 

Cela  posé ,  si  les  Sûtras  primitifs  sont  l'œuvre  du  premier  concile ,  suc- 
cessivement remaniée  par  les  deux  conciles  suivants,  et  si  l'examen  de  leur 
contenu  exclut  Tidée  qu'ils  aient  pu  être  rédigés  en  même  temps  que  les 
Mahâyânas ,  il  ne  nous  reste  que  le  second  et  le  troisième  concile  auxquels 
nous  devions  attribuer  la  compilation  des  Sûtras  les  plus  développés.  Il  est 
peu  probable  qu'ils  émanent  du  second;  la  date  de  ce  concile  est  trop  rap- 
prochée de  celle  de  Çâkya  pour  que  sa  doctrine  ait  eu  le  temps  de  subir 
ime  transformation  aussi  considérable  que  celle  dont  témoignent  les  Ma- 
hâyâna  sûtras.  C'est  donc  du  troisième  concile  qu'ils  émanent;  et  en  effet  la 
haute  estime  dont  ils  jouissent  encore  aujourd'hui  dans  le  Nord,  où  ils 
passent,  conuxie  je  l'ai  dit  ailleurs,  pour  renfermer  la  parole  même  du 
Buddha,  est,  jusqu'à  un  certain  point,  un  argument  en  faveur  de  ce  sen- 
timent. J'ajoute  que  c'est  dans  ces  Sûtras  que  se  trouvent  ces  morceaux 
poétiques  étendus,  dont  le  sanscrit  est  si  fautif;  circonstance  qui  coïncide 
d'une  manière  tout  à  fait  remarquable  avec  la  tradition  qui  place  dans  le 
Kachemireet  sous  im  roi  d'origine  étrangère,  la  réunion  et  le  travail  du 
troisième  concile.  Ce  sont  là,  on  le  voit,  de  simples  rapprochements  où  le 
^  Csoma^  Notices  on  the  life  ofShakya,  dans  Asiat.  Researchet,  t.  XX,  p.  a  98. 
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raisonnement  a  autant  de  part  que  les  faits.  Tose  dire  toutefois  que  la  suite 
de  ces  recherches  doit  pleinement  les  confirmer. 

On  ne  peut  rien  dire  de  plus  précis  touchant  les  Tantras.  U  y  a  cepen- 
dant lieu  de  croire  que  ces  livres  n  ont  été  rédigés  ni  par  le  premier,  ni  par 
le  second  concile.  Cont-ils  été  par  le  troisième?  ou  bien  déjà  répandus  dans 
rinde  par  suite  du  mélange  du  Buddhisme  avec  le  Çivaîsme,  ont-ils  été 
admis  par  le  troisième  concile  qui  n'a  pu  les  repousser  du  canon  des  écri- 
tures sacrées?  Ce  sont  là  deux  suppositions  sur  la  valeur  desquelles  nous  n'a- 
vons pas  beaucoup  de  moyens  de  nous  décider,  quoiqu'il  soit  possible,  ainsi 
que  je  le  ferai  voir  plus  tard,  d'apporter  en  faveur  de  la  seconde  des  argu- 
ments de  quelque  poids.  Ce  que  je  puis  déjà  dire ,  c'est  qu'ici  Nâgârdjuna 
paraît  avoir  exercé  une  influence  considérable ,  et  que  la  tradition ,  d'accord 
avec  le  témoignage  d'un  des  livres  qui  a  été  analysé  plus  haut,  le  Pantchk 
krama,  nous  le  représente  comme  ayant  pris  une  part  active  à  la  propaga- 
tion des  Tantras. 

Si  maintenant  nous  essayons  de  rattacher  à  cet  aperçu  général,  qui 
porte  uniquement  sur  les  livres  réputés  inspirés,  ce  que  nous  apprend  l'a- 
nalyse des  ouvrages  dont  les  auteurs  sont  connus,  nous  nous  trouverons  en 
état  de  compléter  l'histoire  de  la  collection  népalaise  et  de  la  suivre,  au 
moins  dans  ses  principales  phases,  presque  jusqu'à  nos  jours.  La  tradition, 
avons-nous  dit,  nous  apprend  que  trois  conciles  ont  successivement  mis  la 
main  aux  écritures  buddhiques;  et  elle  place  ces  trois  conciles  dans  l'espace 
de  temps  compris  entre  ces  deux  époques  extrêmes,  la  première  année  et  la 
quatre  centième  après  la  mort  de  Çâkyamuni.  Cet  espace  de  temps  em- 
brasse ce  que  j'appelle  les  temps  anciens  du  Buddhisme  septentrional.  La 
fin  de  ces  temps  se  trouve  naturellement  marquée  par  le  dernier  concile.  A 
partir  de  cet  événement,  le  Buddhisme  ne  cesse  pas  de  vivre  dans  les  pro- 
vinces de  l'Inde  où  il  a  pris  naissance;  loin  de  là,  il  m'est  évident  qu'il  con- 
tinue à  s'y  développer,  et  qu'il  prend  un  nouvel  essor;  mais  les  modifications 
qu'il  subit  ne  reçoivent  pas,  au  moins  à  ma  connaissance,  la  sanction  d'un 
concile,  et  je  les  regarde  comme  l'effet  de  travaux  et  d'efforts  individuels. 
Le  Buddhisme,  en  un  mot,  entre  dans  une  ère  nouvelle  que  j'appelle  le 
moyen  âge ,  par  opposition  aux  temps  anciens  dont  la  tradition  nous  a  con- 
servé un  souvenir  plus  ou  moins  précis.  Pendant  ce  second  âge,  qui  est 
celui  des  commentateurs,  le  Buddhisme  septentrional  eut  des  destinées 

I.  74 
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très*diverses.  D'abord  il  se  maintint,  plein  d'éclat  et  de  vigueur,  dans. les 
lieux  où  il  était  établi  depuis  des  siècles  ;  il  y  donna  le  jour  à  des  systèmes 
aussi  nombreux  que  variés  ;  mais  attaqué  successivement  dans  toute  Tlnde 
par  le  Brahmanisme ,  il  finit  par  disparaître  entièrement  de  ce  pays.  Son 
expulsion  complète  date  pour  moi  la  fin  du  moyen  âge  dont  je  viens  de 
parler,  et  le  conunencement  des  temps  modernes.  Je  ne  me  dissimule  pas, 
je  l'avoue,  combien  cette  limite  est  vague,  puisque  d'une  part  la  persé- 
cution brahmanique  a  duré  bien  des  siècles  (du  v^  au  xiv^  de  notre  ère  en- 
viron) avant  de  triompher  entièrement  du  Buddhisme,  et  que,  de  Tautre, 
le  culte  proscrit  n'a  quitté  que  pas  à  pas  les  diverses  provinces  où  il  avait  jeté 
de  si  profondes  racines.  Cette  limite  devient  cependant  plus  précise ,  si  l'on 
combine  les  données  relatives  à  la  proscription  du  Buddhisme ,  avec  celles 
qui  se  rapportent  à  son  établissement  chez  les  peuples  qui  l'ont  recueilli, 
notamment  au  nord  de  l'Inde.  Il  est  clair,  en  efifet,  qu'à  mesure  que  le  Bud- 
dhisme s'éloignait  de  son  berceau,  il  perdait  une  portion  de  la  vie  qu'il  tirait 
de  son  long  séjour  dans  la  contrée  où  il  avait  fleuri  pendant  tant  de  siècles; 
et  qu'obligé  de  se  servir,  pour  se  propager  chez  des  peuples  nouveaux,  d'i- 
diomes divers  et  quelquefois  peu  dociles  à  l'expression  de  ses  conceptions 
propres,  il  cachait  peu  à  peu  ses  formes  originales  sous  un  vêtement  em- 
prunté. La  transformation  ne  se  fit  pas  partout  à  la  fois,  mais  elle  commença 
d'assez  bonne  heure,  et  se  continua  jusqu'à  des  époques  sensiblement  rap- 
prochées de  notre  temps.  C'est  là  ce  que  j'appelle  l'âge  moderne  du  Bud- 
dhisme septentrional;  c'est  à  cet  âge  que  je  dois  arrêter  ces  recherches, 
lorsque  l'esquisse  historique  que  je  compte  tracer  du  Buddhisme  indien  y 
sera  parvenue. 

Telles  sont  les  principales  phases  que  je  crois  pouvoir,  avec  quelque  con- 
fiance, signaler  dans  l'histoire  de  la  collection  népalaise;  elles  résultent  pour 
moi  de  la  combinaison  des  données  traditionnelles,  avec  celles  que  m'a 
fournies  l'étude  des  textes.  Mais  tout  n'est  pas  achevé  encore;  nous  n'avons 
obtenu  jusqu'ici  que  quelques  dates,  ou  plutôt  quelques  époques  dont  nous 
pouvons  bien  indiquer  la  relation  mutuelle,  mais  que  nous  ne  rattachons 
encore  à  rien.  Nous  manquons,  en  un  mot,  du  point  fondamental,  duquel 
il  faudra  partir  pour  les  placer  dans  les  annales  de  l'Inde  et  dans  celles  du 
monde.  Ce  point  initial ,  les  Buddhistes  du  Nord  nous  le  fournissent  :  c'est 
la  mort  de  Çâkyamuni,  le  dernier  Buddha;  voilà  le  fait  capital  qui  sert  de 
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base  à  tout  le  développement  historique  du  Buddhisme,  notamment  à. cette 
chronologie  des  conciles  dont  jVi  parlé  plus  haut;  mais  la  tradition  et  les 
textes  nous  laissent  à  peu  près  dans  Fignorance  sur  la  date  réelle  de  ce  fait, 
de  la  détermination  positive  duquel  dépend  celle  de  tous  ceux  qui  le  suivent. 
Au  lieu  d^un  point  fixe,  la  tradition  ne  nous  donne  qu  une  collection  de  dates 
qui  diffèrent  les  unes  des  autres  de  plusieurs  siècles ,  et  dont  aucune  n'a 
obtenu  Tassentiment  des  Buddhistes  de  toutes  les  écoles.  Il  nous  faut  donc, 
avant  de  placer  définitivement  dans  l'histoire  la  série  des  événements  rela- 
tifs à  la  collection  sacrée,  avoir  fait  un  choix  entre  les  dates  nombreuses 
assignées  par  les  Buddhistes  de  tous  les  pays  à  la  mort  de  Çàkya.  Nous 
sommes,  on  le  voit,  naturellement  conduits  à  Texamen  de  cette  question 
difficile,  de  la  solution  de  laquelle  dépend  la  détermination  définitive  des 
données  historiques  rassemblées  jusqu'ici. 

Nous  ne  pouvons  cependant  l'aborder  sans  avoir  porté  nos  regards  sur 
une  autre  région  où  fleurit  également  le  Buddhisme,  et  où  il  s'est  conservé 
jusqu'à  nos  jours  dans  des  livres  écrits  en  une  langue  d'origine  indienne, 
et  qui,  comme  ceux  du  Nord,  se  prétendent  inspirés;  je  veui  parler  de 
Ceylan  et  de  la  collection  des  livres  pâlis  qui  font  autorité  pour  les  Bud- 
dhistes de  cette  île,  ainsi  que  poiu*  ceux  du  Barma,  du  Pégu  et  de  Siam. 
L'étude  de  cette  collection  est  une  préparation  indispensable  à  la  discussion 
de  la  date  de  Çâkya,  et  à  l'exposé  historique  du  Buddhisme  indien  qui  doit 
en  être  la  suite.  En  effet,  ou  la  collection  de  Ceylan  est  la  même  que  celle 
du  Népal ,  et  alors  la  valeur  de  celle-ci  augmente  d'autant  plus  que  l'iden- 
tité est  plus  complète  :  il  n'y  a  plus  qu'une  source  unique  pour  l'étude  du 
Buddhisme;  on  peut  en  toute  sécurité  le  suivre  dans  l'un  ou  dans  l'autre  de  ces 
deux  cqurants,  celui  du  Nord  et  celui  du  Sud,  et  il  ne  reste  plus  à  examiner 
que  les  circonstances  qui  ont  séparé  ce  tronc  unique  en  deux  rameaux  main- 
tenant si  éloignés  l'un  de  l'autre.  Ou  bien  la  collection  de  Ceylan  diffère 
de  celle  du  Népal,  non-seulement  par  le  langage,  mais  encore  par  le  fonds; 
et  alors  ces  différences  ouvrent  à  nos  recherches  une  carrière  nouvelle,  et 
nous  offrent  de  précieux  sujets  d'étude.  Quels  sont  le  nombre  et  la  portée 
de  ces  différences,  et  en  même  temps  quels  sont  les  points  de  ressemblance 
qui  existent  entre  les  deux  collections?  Ces  différences  sont-elles  assez  con- 
sidérables pour  constituer  deux  écoles,  l'une  du  Nord,  l'autre  du  Sud?  et 
la  nature  des  ressemblances  nous  autorise-t-elle  à  penser  que  là  joù  elles  se 

74. 
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trouvent,  là  est  le  Buddhisme  primitif?  Les  conciles  ont-ils  exercé  quelque 
influence  sur  la  séparation  de  cette  croyance  en  deux  écoles,  et  la  date  ainsi 
que  le  nombre  de  ces  conciles  sont-ils  fixés  de  la  même  manière  dans  le 
Nord  et  dans  le  Sud?  Telles  sont,  en  peu  de  mots,  les  principales  ques- 
tions que  renferme  Tétude  de  la  collection  singhalaise  comparée  à  celle  du 
Népal,  dans  la  supposition  que  ces  deux  collections  seront  reconnues  diflfé- 
rentes  Tune  de  l'autre;  on  voit  que  nous  ne  pouvons  passer  à  l'exposé  his- 
torique du  Buddhisme  indien  sans  avoir  examiné  cette  collection  singhalaise 
en  elle-même  et  dans  ses  rapports  avec  celle  du  Nord. 

Je  me  propose  donc  de  l'analyser,  autant  que  cela  me  sera  possible,  comme 
j'ai  fait  de  celle  du  Népal  ;  et  cette  analyse  terminée ,  j'en  rapprocherai  les 
résultats  de  ceux  que  m'a  fournis  l'examen  des  livres  buddhiques  écrits  en 
sanscrit  et  conservés  dans  le  Nord.  Alors,  j'en  ai  l'assurance,  bien  des  faits 
que  je  n'ai  présentés  que  comme  probables  seront  reconnus  poiu»  certains; 
bien  des  circonstances  sur  lesquelles  se  tait  ou  ne  s'explique  qu'obscuré- 
ment la  tradition  du  Nord  seront  placées  sous  leur  vrai  jour;  en  im  mot, 
l'histoire  de  la  collection  du  Népal  sera  éclairée  d'une  lumière  nouvelle,  et  il 
sera  désormais  possible,  non-seulement  de  déterminer  les  rapports  qu'ont 
entre  elles  les  diverses  parties  dont  elle  se  compose ,  mais  de  lui  marquer 
sa  place  dans  l'ensemble  des  monuments  écrits  du  Buddhisme. 


FIN  DU  SECOND  MÉMOIRE. 
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N«  1.— DU  MOT  NIRVANA. 

(second  mémoire,  section  II,  PAGE  78.) 

Cest  ici,  je  crois,  le  lieu  de  déterminer,  d*aprè$  des  exemples  pris  dans  les 
textes,  ia  signification  du  mot  de  Nirvana;  parla  on  comprendra  mieux  comment 
il  est  possible  que  les  Buddhistes  en  fassent  des  applications  si  diverses.  Rappelons 
d*abord  que  dans  son  Mémoire  sur  les  sectes  hétérodoxes  de  Tlnde,  Golebrooke 
en  a  donné  le  sens  étymologique.  «Ce  mot,  dit-il,  employé  en  qualité  d'adjectif, 
«  signifie  éteint,  comme  par  exemple  un  feu  qui  est  consumé,  ou  une  lumière  qui 
u  cesse  de  luire  ;  il  signifie  de  plus  mort,  comme  quand  on  l'applique  à  un  saint  qui 
«  a  quitté  ce  monde  pour  l'autre.  Ce  mot  dérive  de  va ,  souffler  comme  le  vent,  et 
«  de  la  préposition  nîrqui  a  ici  un  sens  négatif;  nirvana  signifie  donc  :  calme  et  non 
«  ému  par  le  vent.  La  notion  qui  s'attache  à  ce  mot  employé  [substantivement  ] 
«  dans  un  sens  philosophique,  est  celle  d*une  apathie  complète.  »  Et  plus  loin  :  «  Ce 
«  n'est  pas  une  annihilation,  mais  ime  apathie  incessante  que  les  Djâinas  et  les  Bud- 
a  dhistes  entendent  désigner  par  le  Nirvana ,  c'est-à-dire  l'extinction  de  leurs  saints^  » 
J'ignore  sur  quelle  autorité  se  fonde  Colebrooke  pour  limiter  ainsi  le  sens  de  Nir- 
vâna  chez  les  Buddhistes;  je  crois  bien  que  ce  doit  être  là  le  sentiment  de  quelques 
écoles ,  mais  il  ne  m'est  pas  prouvé  que  ce  soit  celui  de  toutes ,  et  en  particulier 
des  plus  anciennes.  Cette  question  du  reste ,  en  supposant  même  que  la  solution 
en  soit  possible,  ne.  pourra  être  examinée  que  quand  nous  aurons  comparé  les 
opinions  des  Buddhistes  du  Nord  avec  celles  qui  régnent  dans  le  Sud. 

Je  reviens  donc  au  sens  du  mot  Nirvana ,  et  je  remarque  d'abord  que  l'acception 
propre  de  ce  terme  est  celle  d'extinction.  Je  trouve  dans  im  passage  du  Divya 
avadâna ,  le  radical  d*où  ce  mot  dérive  employé  verbalement  avec  cette  signification 
spéciale.  D  y  est  question  d'une  lampe  qui  est  offerte  au  Buddha  par  une  femme,  et 
qu'Ânanda,  son  serviteur  fidèle,  ne  peut  éteindre.  Voici  la  phrase  elle-même  :  «Si 
«j'éteignais  [nirvâpœyéyam)  cette  lampe,  se  dit-il;  et  essayant  de  l'éteindre  avec  la 

^  Misceîl  E$$aj$,  1. 1 ,  p.  4oi  et  4oa. 
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((main,  il  n'y  put  parvenir ^w  Cette  circonstance,  pour  le  dire  en  passant,  est  rap- 
portée à  Mâudgalyâyana  par  le  rédacteur  d'une  des  légendes  que  M.  Schmidt  a 
traduites  du  tibétain^;  et  j'y  trouve  une  confirmation  nouvelle  de  ce  que  j'ai  dit 
dans  mon  premier  Mémoire  '  touchant  l'infériorité  de  la  langue  tibétaine  à  l'égard 
du  sanscrit.  Ici,  en  eCFet,  l'interprète  s'attacbant  au  sens  propre  de  nirvâpay  le  rend 
avec  raison  fdjc  éteindre ,  en  tibétain  hsad-pa;  mais  nous  avoiis  déjà  vu,  et  nous  allons 
dire  de  nouveau  que  Nirvana  dans  le  sens  philosophique  est  uniformément  rendu 
en  tibétain  par  <(  l'exemption  de  la  douleur,  »  de  sorte  que  la  belle  analogie  qui 
existe  entre  nirvâpay  pris  au  propre  et  nirvana  employé  au  figuré ,  ne  peut  même  être 
soupçonnée  dans  la  version  tibétaine. 

Le  sens  d'extinction  est  si  intimement  propre  à  ce  terme  de  Nirvana,  que  c'est  à 
un  feu  qui  s'éteint  que  l'on  compare  le  Nirvana,  auquel  on  dit  que  parvient  un 
Buddba,  quand  la  mort  achève  de  l'affiranchir  des  liens  du  monde.  «Ten  trouve  une 
preuve  dans  ce  passage  curieux  de  l'Âvadâna  çatak^  :  Yâvad  Vipaçyi  samyak  sam- 
buddhaiL  sakalahuddhakâryam  hritvd  indhanakchayâd  ivâgnir  nirapadhiçéché  nirvana- 
dhâtâa  parinirviitah^y  passage  dont  la  version  tibétaine  se  lit  dans  le  Kah-gyur^,  et 
qui  signifie  :  «jusqu'à  ce  qu'enfin  Vipaçyin,  le  Buddba  complètement  parfait,  après 
((  avoir  rempli  la  totalité  des  devoirs  d'un  Buddba ,  fiit,  semblable  à  un  feu  dont  l'aii- 
((  ment  est  consumé,  entièrement  anéanti  dans  l'élément  du  Nirvana,  où  il  ne  reste 
((  plus  rien  de  ce  qui  constitue  l'existence.  »  Cette  phrase  renferme  toutes  les  expres- 
sions relatives  au  Nirvana;  il  importe  donc  de  l'examiner  de  près.  Premièrement, 
j'observe  que  l'idée  d'extinction  y  domine,  et  qu'un  Buddha  qui  entre  dans  le 
Nirvana  définitif  [parinirvrîta)  est  comparé  à  un  feu  qui  s'éteint  faute  d'aliments. 
Secondement,  le  terme  de  Nirvana  est  accompagné  du  mot  dhâtu,  élément  sur  la 
valeur  duquel  il  importe  d'être  fixé.  Je  regarde  dhâtu  comme  une  de  ces  dénomi- 
nations de  catégories  qui  abondent  dans  le  style  des  Buddhistes,  et  qui  tiennent 
au  système  dassificateur  de  leur,  doctrine.  L'élément  du  Nirvana  n'est  certainement 
rien  de  plus  que  l'élément  dit  Nirvana,  ou  en  d'autres  termes,  que  le  Nirvana. 

L'expression  nirupadhiçécha  n'est  pas  à  beaucoup  près  aussi  facile.  On  la  trouve 
aussi  écrite  anupadhiçécha^ ,  ce  qui  revient  absolument  au  même.  Les  Buddhistes 
du  Sud  donnent  de  ce  mot  des  orthographes  bien  plus  divergentes.  Ainsi  le  com- 
mentaire du  Mahàvamsa,  dont  M.  Turnour  a  fait  exécuter  à  Ceylan  une  copie 
dont  il  m'a  complaisamment  cédé  l'usage,  cite  parmi  les  épithètes  d'un  Buddba. 
anapâdisesa  nibbâna  sampâpakam  '',  n  celui  qui  fait  obtenir  complètement  le  Nirvana.  » 

*  Divya  avadâna,  f.  4a.  *  Avad.  çat.  f.  i5o  6. 

*  Der  Weise  nnd  der  Thor,  p.  a6a  du  texte,  *  Mdo,  vol.  ha  (xxix),  f.  a54  a. 
et  p.  3a8  de  la  traduction.                                           *  Pantcha  huma  lippant,  f.  i6  h, 

'  Ci-dessus,  premier  Mémoire,  p.  ia  s  q.  ^  Mahàvamsa  itkd»  f .  a  6  iuit. 


DU  BUDDHISME  INDIEN.  591 

Le  mot  anapâdisesa,  que  Glough  écrit  de  inême^  est  reproduit  avec  un  a  bref,  ana 
padisesa,  dans  un  autre  passage  du  même  commentaire  du  Mabâvamsa.  Quelques 
recherches  que  j*aie  faites  dans  les  livres  buddhiques  écrits  en  sanscrit  qui  sont  à 
ma  disposition,  je  n'ai  trouvé  nulle  part  de  commentaire  complet  de  ce  terme.  La 
glose  du  Pantcha  krama,  petit  traité  dont  j'ai  parié  plus  haut^,  et  qui  n'est  certaine- 
ment pas  des  premiers  temps  du  Buddhisme ,  est  le  seul  livre  où  j'aie  rencontré 
quelque  trace  d'explication,  dans  le  passage  suivant  :  sôpadhiçêcham  pantchaskan- 
dhamâtra  çûnyam,  annpadkiçécham  sarvaçûnyam  nirvânam^.  Si  les  rapports  que  je 
suppose  entre  ces  termes  existent  réellement,  il  faudra  les  traduire  ainsi  :  «Le 
((  sôpaâhiçêcha,  ou  ce  dans  quoi  il  reste  de  ïVpadhh  n'est  vide  que  des  cinq  Skandhas; 
u  Vanupadhiçêcha,  ou  ce  dans  quoi  il  ne  reste  pas  d'Upadki,  est  vide  de  tout,  c'est  le 
«  Nirvana.  » 

Que  signifie  maintenant  upadhi?  Wilson  donne  à  ce  terme  ces  sens  :  i""  firaude, 
2""  roue  d'un  char,  3"*  terreur;  mais  aucune  de  ces  significations  ne  me  parait  con- 
venir ici.  Je  remarque  toutefois  que  le  sens  de  roue  nous  rapproche  de  l'explication 
adoptée  par  Glough ,  qui  lisant  anupâdisesa,  analyse  ainsi  ce  terme  :  a  na  (not)  apâdi 
a  (producing)  sesa  (transmigration),  »  c'est-à-dire ,  «  ce  qui  met  un  terme  à  la  transmi- 
^  «  gration ,  ce  qui  conduit  au  Nirvâçia^.  »  Je  regarde  cette  explication  comme  tout  à 
fait  insoutenable  -,  elle  ne  nous  apprend  qu'une  chose ,  c'est  le  résultat  du  Nirvana 
qui  est  de  mettre  un  terme  à  la  transmigration.  En  la  citant  ici,  j'ai  uniquement 
l'intention  de  montrer  que  si  upadhi  avait  dans  notre  expression  buddhique  le  sens 
de  roue,  on  y  retrouverait  les  éléments  de  la  traduction  donnée  par  Glough,  «  ce  où 
((il  ne  reste  pas  de  roue,  »  pour  dire,  de  révolution  du  monde.  Mais  outre  que  le 
commentaire  du  Pantcha  krama  ne  dit  rien  de  cette  interprétation,  elle  n'est  pas 
appuyée  davantage  par  l'autorité  des  traducteurs  tibétains.  Dans  le  passage  cité 
tout  à  l'heure,  ainsi  qu'en  divers  endroits  du  Lotus  de  la  bonne  ht,  la  formule 
sanscrite  nirupadhiçéchê  nirvâmdhâtâu  parinirvntaiL  est  ainsi  traduite  en  tibétain  : 
phung-poki  Uiag-ma-med-pahi  mya-ngan'laS'hdaS'pahi  dbyingS'Sa  mya-ngan'las-Mas-so, 
G'est  cette  expression  qu'il  nous  &ut  examiner  pour  y  trouver  l'opinion  véritable 
des  Tibétains. 

Nos  dictionnaires  tibétains  nous  fournissent,  pour  l'explication  de  cette  phrase, 
les  interprétations  suivantes  :  ((  Il  est  complètement  délivré  de  la  douleur  dans  l'élé- 
((  ment  de  l'exemption  de  la  douleur,  où  il  n'y  a  aucun  reste  d'agrégat.  »  L'expression 
composée  phung-pohi  Uiag-ma-med-pahi,  qui  a  la  forme  d'un  génitif  précédant  le  subs- 
tantif qui  le  gouverne,  répond  certainement  au  composé  sanscrit  anupadhiçéché ;  et 
dans  cette  expression  upadhi  est  rendu  farphung-po,  et  çécha  par  Ihag-ma.  J'entends 

'  Singhal  Diction,  t.  II,  p.  3o.  '  Pantcha  krama  lipp,  {,i6b,l,à- 

*  Second  Mémoire,  sect.  VI,  p.  567.  *  Singhal  Diction,  t.  Il,  p.  3o,  col.  2. 
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le  mot  phung-po  comme  le  traduisent  les  dictionnaires  tibétains  :  «accumulation, 
«monceau,  agrégation  d'éléments  matériels;»  et  ce  qui  me  confirme  dans  cette 
vue ,  c  est  que  ce  mot  phung-po  est  la  traduction  ordinaire  du  terme  buddhique 
Skandha,  agrégat  et  attribut  intellectuel  ;  Schrôter  nous  donne  cette  expression  avec 
ce  sens.  La  phrase  même  qui  nous  occupe  se  trouve  aussi  dans  Schrôter,  sous  une 
forme  verbale,  avec  le  sens  d'aller  au  ciel.  Cette  interprétation  est  sans  doute 
trop  restreinte ,  et  elle  a  ime  tendance  théiste  qui  n'est  certainement  pas  ancienne. 
Elle  prouve  cependant  que  Ton  doit  chercher  dans  phang-po  la  notion  des  Skan- 
dhaSf  ou  des  cinq  attributs  intellectuels  constitutifs  de  Fexistence  humaine.  Enfin , 
Csoma  de  Côrôs  entend  exactement  de  cette  manière  l'expression  tibétaine  qui 
nous  occupe ,  puisqu'il  la  traduit  ainsi  :  «  Entirely  delivered  firom  pain  with  respect 
«  to  the  five  aggregates  of  the  body  ^  » 

Tous  ces  rapprochements  me  portent  à  croire  que  le  terme  upadhi  désigne  la 
réunion  collective  des  cinq  Skandhas,  réunion  qui  est  un  des  éléments  principaux 
de  l'individualité  humaine,  et  je  propose  de  donner  à  ce  terme  un  sens  analogue  à 
celui  de  support,  soutien,  c'est-à-dire  ce  sur  quoi  reposent  les  attributs  intellectuels 
de  l'individualité ,  ou  de  le  traduire  par  supposition ,  c'est-à-dire  ce  qu'on  suppose 
être;  de  sorte  €[a  Upadhi  désigne  l'individualité,  prise  en  quelque  sorte  subjective- 
ment et  objectivement.  Il  résultera  de  tout  ceci  que  l'expression  anupadhiçécham 
nirvânafh  pourra  se  traduire  de  cette  manière  :  «  L'anéantissement ,  où  il  ne  sub- 
«  siste  plus  rien  de  l'individualité.  »  C'est  là  ce  que  la  glose  du  Pantcha  krama  nonune 
le  vide  de  tout ,  la  vacuité  complète.  Mais  il  ne  m'est  pas  aussi  facile  de  comprendre 
la  manière  dont  cette  glose  explique  le  sôpadhiçécham,  en  y  voyant  le  vide  des  cinq 
Skandhas  sévis,  h  est  clair  que  cette  glose  distingue  deux  vides  :  l'un  où  reste  en- 
core ïupadhi,  ou  l'individualité  supportée  ou  supposée,  si  je  puis  m'exprimer  ainsi; 
l'autre  absolu,  ou  le  vide  total,  dans  lequel  les  interprètes  tibétains  nous  apprennent  à 
voir  l'anéantissement  de  l'individualité  même.  Il  se  peut  faire  cependant  que  le  Pantcha 
krama  entende  par  Upadhi  la  personne  elle-même,  ou  ce  qu'on  nonune  ailleurs 
le  Pudgala,  de  façon  que  le  vide  où  subsiste  encore  V Upadhi  représente  la  personne 
humaine  ou  l'esprit  pur  dégagé  de  tous  ses  attributs.  Nous  sonunes  arrêtés  ici,  on 
le  voit,  par  l'absence  d'un  commentaire  spécial  de  ces  termes  di£Bciles;  toutefois  t 
comme  le  Pantcha  krama  est  un  livre  certainement  plus  moderne  que  les  termes 
qu'il  emploie,  et  comme  il  en  fait  vraisemblablement  une  application  spéciale, 
son  opinion ,  quelle  qu'elle  soit ,  peut  sans  inconvénient  être  laissée  de  côté  dans 
une  discussion  relative  à  ces  termes  manifestement  anciens. 

On  les  voit,  au  reste,  figurer  dans  toutes  les  écoles  et  à  tous  les  âges  du  Bud- 
dhisme.  J'en  rencontre  un  exemple  très-complet  dans  le  texte  sanscrit  du  Vadjra 

*  Asiat  Researches,  t.  XX,  p.  3 1 a. 
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tchhèdika,  qu*on  sait  être  un  résumé  succinct  de  la  Pradjnâ  pâramitâ.  Voici  cet 
exemple  :  Sarvé  'napadhiçéchê  nirvânadhâtâu  parinirvâpayitavyâh,  et  dans  la  version 
tibétaine  :  De-dag  ihams-tchad  phung-po  Uiag-ma-med-pàhi  mya-ngan'las-hdas'pahi 
ibyingssu  yongssu  mya-ngan-las  bzlaho.  M.  Schmidt  dans  sa  version  allemande  du 
Vadjra  tchhèdika  tibétain,  rend  ainsi  ce  passage  :  u  Je  dois,  les  délivrant  tous  com- 
K  piétement  et  sans  reste  de  la  douleiu*,  les  transporter  dans  la  région  exempte  de 
u  douleurs  ^  »  Je  ne  me  flatte  pas  de  posséder  une  assez  grande  habitude  de  la  langue 
tibétaine  pour  nier  positivement  que  cette  traduction  reproduise  fidèlement  le  texte.  ^ 
Il  me  semble  cependant  que  Texpression  phung-po-Umg-ma'Tn^d-pahi,  qui  veut  dii^e , 
suivant  M.  Schmidt,  «complètement  et  sans  reste,  »  se  rapporte,  par  sa  désinence 
hi,  au  terme  m^a-njan-Ios-^j-pafcî ,  littéralement  ude  Tétat  de  Texemption  de  la 
«  douleur,  »  mots  qui  représentent  le  sanscrit  Nirvana.  Ajoutons  que  la  vraisemblance 
est  pour  ce  sentiment  :  car  si  les  versions  tibétaines  sont  aussi  exactes  qu*on  doit  le 
croire,  ii  est  permis  de  penser  que  le  traducteur  buddbiste  du  Vadjra  tchhèdika 
n'aura  pas  voulu  déranger  le  rapport  des  deux  termes  sanscrits  anupaihiçéché  nir- 
vânadhâtâa,  qui  sont  Tun  et  Tautre  au  locatif;  tandis  que  si  le  premier  de  ces 
termes  se  rapportait  à  sarvé  (  tous  les  êtres  du  monde  qu'il  s'agit  de  sauver) ,  l'in- 
terprète eût  eu  soin  de  ne  lui  donner  dans  sa  version  aucune  marque  de  cas. 

Je  dois  cependant  remarquer  que  M.  Schmidt  n'a  pas  constamment  traduit  de  ' 
cette  manière  l'expression  anupadhiçêcha,  et  que  dans  un  autre  passage  il  semble 
s'être  rapproché  en  partie  du  sens  que  je  crois  le  véritable  ^.  Ainsi  il  dit  ailleurs  : 
<f  les  êtres  sans  reste  d'aucime  acciunulation.  »  Cette  expression  n'est  pas  suffisam- 
ment daire;  et  l'on  ne  voit  pas  ce  qu'il  faut  entendre  par  Anhâafung,  si  ce  ne  sont 
pas  les  Skandhas.  Mais  cette  traduction  a  encore  l'inconvénient  de  faire  rapporter 
atKopaihiçéchaksaitvâh,  tandis  qu'il  doit  déterminer  iiÛT(i/ia(2Ad(dii. 

Puisque  j'ai  eu  occasion  de  parler  du  mot  dhâtu  (élément),  qu'il  me  soit  permis 
d'ajouter  ici  un  nouvel  exemple  de  l'emploi  de  ce  terme,  où  je  soupçonne  que 
M.  Schmidt  lui  a  donné  trop  de  valeur.  Il  s'agit  d'un  passage  du  Vadjra  tchhèdika , 
où  Bhagavat  établit  que  quel  que  soit  le  nombre  des  êtres  sauvés  par  un  Bôdhi- 
sattva,  il  n'y  a  là  aucun  être  qui  réellement  soit  sauvé.  Voici  le  texte  sanscrit  : 

Yâvanta]^ Baitvâii  sattvadhâtâa  sattvasamgrahéna  samgnhitâ  andadjâ  va  djarâyadjâ 

va  samsvédadjâ  va  âupapâdakâ  va;  et  je  le  traduis  littéralement  ainsi  :  a  Tout  ce  qu'il 
cy  a  d'êtres  compris  dans  le  domaine  des  êtres,  sous  la  collection  des  êtres,  qu'ils 
«  soient  nés  d'un  œuf  ou  d'une  matrice,  ou  de  l'humidité,  ou  d'une  manière  suma- 
((  turelle.  »  M.  Schmidt  interprète  la  version  tibétaine  de  ce  passage^  de  la  manière 

'   Ueher  dos  Mahâyâna,  etc.  dans  Mém.  de  *  UeherdasMahàyAna^etc.dansMém.deVAc. 

V Académie  des  sciences  de  S.  Pétersbourg,  t.  dessciencesde  S.  Pétersbourg,  i.lV^p.20ii. 
IV,  p.  i3o  et  187.  *  Ibid.  t.  IV,  p.  187. 
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suivante  :  fVas  ailes  zu  lehenden  JVesen  sich  aas  der  Ansammlung  [Maierie)  angesam" 
meU  hat ,  ce  qtd  revient  à  peu  près  à  ceci  :  «  Tout  ce  qui  sortant  de  i'accuniuiation 
«  ou  de  la  matière,  s*est  accumulé  en  manière  d*êtres  vivants,  ou  pour  devenir  des 
a  êtres  vivants.  »  Je  remarquerai  d*abord  que  la  version  tibétaine  de  ce  passage , 
Sems'tchan  dji-tsam  sems-tchan-da  bsda-bas  bsdas-pa ,  se  prête  bien  au  sens  que  je 
trouve  dans  le  texte  sanscrit,  puisque  signifiant  littéralement  «tout  ce  qu'il  y  a 
tt  d'êtres  réunis  par  collection  en  êtres ,  »  on  y  peut  voir,  en  termes  plus  clairs,  u  tout 
«  ce  qu'il  y  a  d'êtres  compris  dans  la  collection  des  êtres.  »  Ensuite ,  et  pour  m'en 
tenir  au  sanscrit,  qui  a  ici  le  mérite  d'être  l'original,  il  est  clair  que  sattvadhâiâu  ne 
peut  signifier  l'élément  des  êtres  ou  la  matière ,  comme  le  propose  M.  Schmidt , 
mais  que  c'est  une  de  ces  expressions  familières  au  sanscrit  buddhique,  où  dhâia 
n'a  pas  une  très -grande  valeur,  et  où  Ton  doit  tout  au  plus  le  traduire  par  do- 
maine des  êtres  y  pour  dire  parmi  les  êtres.  C'est  encore  un  trait  propre  à  ce  sanscrit, 
que  cette  répétition  fastidieuse  du  mot  être,  pour  exprimer  ime  idée  aussi  claire 
que  celle  du  texte.  En  général,  plus  l'idée  est  simple ,  plus  les  Buddhistes  y  insis- 
tent et  la  développent  avec  un  ample  appareil  de  mots,  ce  qui  en  définitive  ne 
contribue  pas  peu  à  l'obscurcir. 

N»  II.  —  DE  L'EXPRESSION    SAHALÔKADHÂTU, 

(second   MBMOIRB,   section   II,   PAGE   g3.) 

L'expression  dont  se  sert  ici  le  texte  est  Sahalôkadhâta  :  c'est  un  terme  familier 
aux  Buddbistes  de  toutes  les  écoles  pour  désigner  l'univers  habité  par  les  hommes. 
Le  dernier  mot  dhâia ,  qui  veut  dire  élément,  n'y  est  guère  qu'explétif,  et  il  n'ajoute 
rien  k  la  signification  du  mot  lôka.  C'est  ce  que  prouve  le  passage  suivant  d'un 
commentaire  sur  le  Djina  alamkâra,  poème  pâli  en  l'bonneur  du  Djina  (ou  du  Bud- 
dha)  :  tîsûpi  lokadhâtasa  djet(haset(hattam  patto,  «ayant  obtenu  l'excellence  et  la  su- 
((  périorité  dans  les  trois  mondes  mêmes  ^  »  Il  faut  donc  admettre  que  Sahalôkadhâta 
ne  dit  pas  plus  que  Sàhalôka. 

Il  a  déjà  été  proposé  plusieurs  explications  de  ce  terme  difficile.  Quand  il  parut 
pour  la  première  fois  dans  l'Histoire  du  Kachemire,  M.  Wilson  le  traduisant  au 
commencement  du  deuxième  vers  de  la  stance  17a,  asmin  sahalôkadhâtâa,  en  donna 
cette  explication  qui  €St  au  moins  obscure  :  a  dans  cette  essence  du  monde  ^.  » 
Plus  tard,  pariant  de  l'univers  fabuleux  de  Çukhavati,  cette  terre  fortunée  que  les 
Buddhistes  du  Nord  imaginent  être  située  à  l'occident  ^ ,' il  distingua  lôkadhâta, 

*  Djina  alamkâra,  f .  5  6  de  mon  manuscrit.  '  Notice  of  three  tracU  receivedfrom  Népal, 

*  Asiat  Researvhes,  t.  XV,  p.  m.  dans  Asiat  Re$.  t.  XVI,  p.  471. 
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comme  le  titre  spécial  d^une  division  de  Tunivers;  et  rencontrant  dans  les  petits 
traités  envoyés  à  Calcutta  par  M.  Hodgson  Texpression  Sàhalôkadhâta,  il  ]a  rendit 
ainsi  :  a  dans  le  Lôkadhâtu  nonuné  Saha.  »  Â  cette  traduction  M.  Wilson  ajouta 
que  la  division  nommée  Saha  désignait  apparemment  une  partie  de  THimâlaya  et 
embrassait  le  Kachemire  ;  et  tout  en  continuant  de  déclarer  admissible  le  sens  de 
V essence  du  monde  qu*il  avait  donné  précédemment,  il  y  renonça  cependant,  parce 
que  ce  sens  n était  pas  technique  en  cet  endroit^.  Enfin,  rendant  compte  dans 
le  Journal  Asiatique  du  Bengale ,  des  premiers  travaux  de  Csoma  de  Gôrôs  sur  le 
Kah-gyur,  il  définit  dune  manière  plus  générale  le  Sahalôkadhâtu,  ula  région 
uou  le  monde  de  Çâkya,  cest-â-dire  ie  monde  des  mortels  qui  est  gouverné  par 


«Brahmâ^ 


Mon  savant  ami,  M.  Troyer,  en  publiant  le  texte  et  la  traduction  de  l'Histoire 
du  Kachemire  par  Kalhana ,  avait  sous  les  yeux  l'édition  de  Calcutta  et  le  manuscrit 
de  la  Compagnie  des  Indes  n°  3 1  o ,  qui  ont  également  Sahalôkadhâtu  '  ;  mais  il  céda 
sans  doute  h  Tautorité  de  M.  Â.  Rémusat,  qui  lisait  Savalôkadhâta^,  et  de  M.  Schmidt , 
qui  avait  aussi  trouvé  dans  les  auteurs  mongols  sava^.  Il  admit  donc  dans  son  texte 
çavalôkadhâtâa^;  et  partant  du  sens  de  çava  (cadavre) ,  il  traduisit  ainsi  toute  Tex 
pression  :  a  dans  le  fond  de  ce  monde  périssable.  »  Cependant  la  leçon  Sahalôkadhâtâa 
était  conservée  par  M.  Tumour  dans  ses  Recherches  sur  la  chronologie  buddhique, 
et  il  la  traduisait  par  a  dans  la  totalité  du  monde  ^.  »  Lassen ,  en  critiquant  avec  beau- 
coup de  justesse  le  Mémoire  précité  de  Turnour,  constata  combien  était  obscure 
l'expression  de  SahalôkadMta  ;  et  tout  en  demandant  si  elle  ne  pouvait  pas  se  rap- 
porter aux  trois  rois  Turuchkas  dont  elle  indiquait  la  présence  simultanée  dans  le 
Kachemire,  il  convint  que  cette  supposition  ne  ferait  pas  disparaître  toutes  les  diffi- 
cultés du  passage  où  elle  se  trouve  ^. 

Dans  cet  état  de  choses,  il  importe  de  remonter  aux  textes  eux-mêmes  et  de 
consulter  les  peuples  étrangers  à  llnde  qui  ont  été  forcés  de  traduire  cette  expres- 
sion toute  buddhique.  Premièrement  les  textes  nous  donnent  le  mot  saha  sous 
deux  formes  :  d  abord  tel  que  je  viens  de  le  transcrire  et  en  composition  avec 
le  mot  lâkadhâta,  de  cette  manière ,  Saha  JAkadhâta  ;  ensuite  terminé  par  une  voyelle 
longue  et  séparé  du  Ukadhàta  suivant,  avec  lequel  il  se  décline  :  SaM  lâkadhâta^, 
sahâyâm  lâkadhâtâa,  etc.  Sous  cette  dernière  forme  c'est  un  véritable  adjectif  dont 

^  Asiat  Res.  t.  XVI,  p.  ii'ji  ei^^jb,  ^  Geschichte  der  Oit'MongoI,  p.  3oi. 

'  Joum.  ofthe  Asiat.  Society  ofBengal,  1. 1,  *  Hist  du  Kachemire,  texte,  1 1,  5t.  17a. 

p.  584-  ^  Joum.  of  the  Asiat.  Soc.  of  Beng<d,  t.  V, 

^  Hist.  da  Kachemire,  t.  I,  p.  371.  p.  53o. 

*  Essai  sur  la  Cosmogon.  buddh.  dans  Jour^  *  Zeitschr^  f.  d.  Kunde  des  Morgenlandes , 

nal  des  Savants,  année  i83i,  p.  670.  1. 1,  p.  a3g. 
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le  substantif  est  lôkadhdta.  De  la  réunion  de  ces  deux  mots  résulte  une  expression 
semblable  à  toutes  celles  par  lesquelles  on  désigne  les  univers  fabuleux  dont  les 
Buddhistes  peuplent  Tespace,  par  exemple  Sakhavati  lôkaihâtah.  Je  trouve  un 
exemple  caractéristique  de  celle  qui  nous  occupe  dans  cette  phrase  du  Saddharma 
Langkâvatâra  :  Évam  êva  mahâmatê  aham  api  sahâyâm  lôkaihâtâu  tribhir  nâmâsamkhyfya 
çdtasahasrâir  bâlânâm  çravanâvabhâsam  âgatchhâmi.  «Cest  ainsi,  ô  Mahâmati,  que 
(c moi-même,  dans  Tunivers  Saha,  je  suis  connu  des  ignorants  sous  trois  centaines 
ode  mille  d'Asamkhyéyas  de  noms^  » 

Mais  que  peut  signifier  saha ,  qui  se  présente  ici  avec  le  rôle  d'un  adjectif?  ce 
mot  doit  certainement  appartenir  au  radical  sah,  dans  Tune  de  ses  acceptions  qui 
ne  sont  que  des  nuances  les  unes  des  autres,  a  soutenir,  supporter,  tolérer,  résister,  » 
et  cest  sans  contredit  Tadjectif  5a/ia,  souffrant,  patient.»  Cette  explication  nous 
mène  directement  à  la  traduction  des  Buddhistes  chinois,  chez  lesquels SahaUkadhâ^ 
désigne  a  le  séjour  ou  le  monde  de  la  patience,  parce  que,  dit  Des  Hautesrayes,  tous 
((  les  êtres  qui  y  vivent  sont  soumis  aux  épreuves  de  la  transmigration,  et  à  toutes  les 
((  vicissitudes  qui  en  sont  la  conséquence  ^.  On  voit  que  M.  A.  Rémusat  connaissait 
la  véritable  signification  de  ce  terme,  quoiqu'il  en  eût  adopté  une  orthographe  fau- 
tive ;  mais  il  faut  en  même  temps  abandonner  les  explications  que  cette  mauvaise 
orthographe  a  suggérées  à  M.  Schmidt  '. 

H  importe  de  rapprocher  de  cette  expression  le  titre  que  Ton  donne  à  Brahmâ 
dans  les  livres  buddhiques  du  Nord  comme  dans  ceux  du  Sud.  On  l'y  trouve  nommé 
Sahâfhpati,  et  en  pâli  Sahafhpaii^.  Ce  titre  est  même  composé  avec  celui  de  Brahmâ 
dans  le  passage  suivant  du  Thûpavamsa ,  l'histoire  des  Stupas  :  Sahafhpati  Afahâr 
brahmanâ  âyâtchita  dhammadesano ,  «celui  que  le  grand  Brahmâ  Sahampati  a  prié 
«d'enseigner  la  Loi^.  »  Je  vois  ici  la  réunion  des  deux  mots  p<Ui  (maître,  seigneur), 
et  saham  (  pâli  pour  sahâm  ) ,  génitif  pluriel  d'un  nom  dérivé  directement  du  radical 
sah,  et  je  le  traduis  par  «le  seigneur  de  ceux  qui  endurent,  des  êtres  patients.» 
Brahmâ  est  en  effet  le  souverain  du  Sahalôkadhâta ,  c'est-à-dire  du  monde  de  la 
patience.  C'est  vraisemblablement  là  ce  qu'entendent  les  Tibétains  par  l'expression 
mi-mdjed'kyi  bdagpo,  qui  représente  à  leurs  yeux  SahâmpatL  La  première  partie, 
mimdjed,  est  traduite  dans  nos  dictionnaires  tibétains  par  «qui  n'est  pas  sujet,  qui 
«n'est  pas  soumis»  (Csoma),  et  par  «non  soumis,  indépendant»  (Schmidt).  Cette 

*  Saddharma  Langkâvatâra,  f.  67  i.  '  Geschichte  der  Ost-Mongol  p.  3oi,  note  8. 

Des  Hauterayes,  Recherches  sur  la  religion  Mém,  de  VAcad,  des  sciences  de  S.  Pétersbourg, 

de  Fo,  dans  Joam.  Asiat  t.  VIII,  p.  43;  et  t.  II,  p.  a3. 

A. Rémusat,  Essai sar  la  Cosmogon.  huddh.  dans  *  Qough,  Singhal  Diction.  toxu.II,  p.  7221 , 

Joum.  des  Savants,  année  i83i,  p.  670.  Foe  col.  1. 
koue  ki,  p.  116.  *  Thâpavamsa,  f.  9  a  de  mon  manuscrit 
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expression  vague  manque  de  la  préaision  nécessaire,  et  les  mots  «  qui  n*est  pas  sou- 
te mis  »  doivent  être  entendus  dans  le  sens  de  «  qui  souffre ,  qui  endure  sans  céder.  » 
Je  dois  en  terminant  citer  ici,  ne  fût-ce  que  pour  ne  pas  Tomettre,  Texplication 
du  terme  de  Sahâmpati  qua  donnée  M.  G.  de  Humboldt,  sans  la  démontrer,  et 
comme  si  elle  était  suffisamment  prouvée  par  elle-même.  Ce  savant  croit  que  SaMm- 
pati  est  identique  avec  Djagat  pati,  «  le  souverain  de  Tunivers  ^  »  Il  est  vrai  qu'il  avait 
emprunté  le  terme  original  aux  mauvaises  transcriptions  d'Upham ,  qui  Técrit  Sa- 
gampati,  et  dont  le  travail  n'était  pas  aussi  déconsidéré  qu*il  Test  devenu  depuis  la 
publication  du  Mahâvamsa. 


N*  m.  —  DES  MOTS  PURÂNA   ET  KÂRCHÂPANA. 

(second    mémoire,    section    II,    PAGE    1^6.) 

Il  n*est  pas  facile  d'arriver  à  une  évaluation  rigoureuse  de  la  somme  énoncée 
dans  notre  texte ,  parce  que  les  valeurs  des  bases  d'après  lesquelles  il  nous  est 
possible  de  la  calculer,  ne  sont  pas  connues  avec  toute  la  précision  désirable.  D'une 
part,  eneffet,  ces  valeurs  ont  varié  à  des  époques  qui  ne  sont  pas  déterminées  his- 
toriquement; d'autre  part,  les  auteurs  indiens  eux-mêmes  donnent  de  ces  bases 
des  évaluations  très-différentes  les  unes  des  autres ,  et  dont  on  ne  peut  expliquer 
la  divergence  qu'en  admettant  qu'elles  tiennent  à  ce  qu'on  a  employé  diversement 
le  même  signe  dans  des  provinces  diverses. 

H  est  cependant  possible  d'obtenir  un  résultat  approximatif  à  l'aide  des  éléments 
de  comparaison  que  nous  fomnit  le  Mémoire  de  Colebrooke  sur  les  poids  et  mesures 
de  l'Inde.  Il  importe  en  premier  lieu  de  remarquer  que  le  Purâna  dont  il  est 
parlé  dans  le  texte,  est  une  monnaie  de  poids,  c'est-à-dire  une  monnaie  apparte- 
nante à  un  système  purement  indien ,  et  antérieiur  conséquemment  à  l'influence 
qu'a  exercée  dans  l'Inde  le  système  monétaire  des  Grecs  de  la  Bactriane.  Or  dans 
le  système  auquel  appartient  le  Purâna,  qui  est  un  poids  d'ai^ent,  l'unité  est  le 
Raktikâ,  c'est-à-dire  le  poids  d'une  graine  rouge  de  Gundja  ou  de  Yabras  precatorias. 
W.  Jones  pesa  un  très-grand  nombre  de  ces  graines,  et  constata  que  leur  poids  moyen 
égalait  i  ^  grain  troy  anglais.  Mais  Colebrooke  affirme  que  le  Raktikâ  (vidgairement 
Retti),  a  dans  la  pratique  une  valeur  de  convention  qui  passe  pour  le  double  du 
poids  de  la  graine  de  l'afcrn^ ,  et  qui  cependant  n'atteint  pas  tout  à  fait  a  ~  grains  ;  c'est 
approchant  [nearfy),  dit  Colebrooke,  a  ^  grains  troy  anglais^.  En  admettant  donc 

*  Ueher  die  KawiSprache,  t.  I,  p.  297.  —  '  On  tndian  Weigku  and  Measnrés»  dans  Asiat. 
Researches»  t.  V,  p.  9a ,  éd.  in-8*. 
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qae  le  Raktikâ  égale  i  ~  grains  troy,  le  Mâchaka  d*ai^ent ,  qui  est  égal  à  deux  Rakti- 
kâs,  vaudra  U  ^  grains  troy;  et  comme  il  faut  16  de  ces  Mâchakas  pour  faire  un 
Purâna,  ce  dernier  poids  sera  exactement  égal  à  70  grains  troy;  d'où  nous  aurons 
35,000  grains  troy  pour  5oo  de  ces  Purânas.  Enfm,  comme  le  grain  troy  anglais 
vaut,  d'après  les  tables  de  réduction  de  TÂnnuaire  du  Bureau  des  longitudes, 
o,o65  milligrammes  français,  les  5oo  Purâças  vaudront  ^«QyS  milligrammes, 
soit  455  francs. 

On  comprend  qu'on  arriverait  à  un  résultat  beaucoup  plus  élevé ,  s*il  s'agissait 
d'un  poids  d'or;  mais  l'emploi  du  mot  Parâna  nous  interdit  absolument  cette  sup- 
position ,  puisque  le  Purâna  est  positivement  donné  pour  un  poids  d'argent.  Cette 
considération  me  dispense  de  chercher  ce  que  vaudraient  les  5oo  Purânas  dans  les 
diverses  suppositions  suivantes,  savoir:  que  le  Mâcha  égale  tantôt  5  Raktikâs  ou 
1  o  ^  grains  troy  anglais,  et  en  nombre  rond  1 1  grains  troy,  c est-à-dire  7 1 5  milli- 
granunes  ;  tantôt  quatre  Raktikâs  ou  8  ^  grains  troy,  c'est-à-dire  869  milligrammes; 
tantôt  16  Raktikâs  ou  35  grains  troy,  c'est-à-dire  a  grammes  278  milligrammes. 
Colebrooke  n'a  pas  dit  nettement  s'il  fallait  entendre  par  ces  Mâchas  des  poids  d'or 
ou  d'argent;  mais  puisqu'il  a  positivement  spécifié  le  Mâchaka  (diminutif  de  Ma- 
cha  )  comme  une  monnaie  d'ai^ent,  il  y  a  une  très-grande  vraisemblance  à  croire 
que  les  Mâchas  proprement  dits  sont  des  poids  d'or.  Cette  conséquence  peut  se 
déduire  également  de  la  comparaison  des  deux  articles  du  Dictionnaire  de  Wilson , 
celui  de  Mâcha  et  celui  de  Mâchaka. 

Quoi  qu'il  en  soit ,  les  termes  de  Mâcha  et  de  Mâchaka  appartiennent ,  comme  celui 
de  Raktikâ,  à  ce  système  de  poids  fournis  par  la  nature  et  très-probablement  fort 
ancien  qui  caractérise  les  époques  de  civilisation  encore  peu  avancée  ;  car  le  Mâcha 
est  un  haricot  de  l'espèce  dite  phaseolas  raHatus. 

Le  texte  de  notre  légende  parle  encore  d'une  autre  monnaie ,  le  Kârchâpana ,  qui 
est,  suivant  Colebrooke  ^  égal  à  80  Raktikâs  de  cuivre,  c'est-à-dire  à  175  grains 
troy  anglais,  ou  suivant  Wilson  (au  mot  Kârchâpana),  à  176  grains.  Quoique  le 
Kàrchâpaça  puisse  être  aussi  bien  un  poids  d'or  et  d'argent  que  de  cuivre,  l'en- 
semble du  texte  me  semble  prouver  qu'il  y  faut  voir  un  Kârchâpana  de  cuivre,  car 
la  courtisane  veut  certainement  dire  qu'elle  ne  demande  pas  même  à  Upagupta  la 
plus  petite  somme.  Or  comme  le  Kârchâpana,  au  taux  de  1 75  grains  troy  anglais, 
Calerait  1 1  grammes  375  milligrammes  de  cuivre  (c'est-à-dire  une  pièce  de  5  cen- 
times de  France,  avec  une  fi*action  de  1,375  milligrammes,  qui  ne  va  pas  jusqu'à 
1  centime),  dire  :  «Je  ne  veux  pas  même  un  Kârchâpana,  »  c'est  dire  à  peu  près 
l'équivalent  de  ceci  :  «  Je  ne  te  demande  pas  même  un  sou.  » 

^  Asiat.  Researches,  t.  V,  p.  gS. 
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N»  IV.  —  DES  NOMS  DES  DIEUX  CHEZ  LES  BUDDHISTES. 

(second    mémoire,    section    II,    PAGE    aoa ,    NOTE    1.) 

Georgi  a  donné,  d'après  les  sources  tibétaines  qu avait  rassemblées  le  P.  Horace 
de  la  Penna,  une  liste  des  cieux  superposés  selon  les  idées  des  Tibétains,  que  je 
crois  utile  de  comparer  avec  celle  de  notre  Sûtra  ^.  Cette  comparaison  peut  être 
intéressante  sous  plus  d'un  rapport.  En  premier  lieu ,  comme  les  noms  tibétains  des 
cieux  et  des  Divinités  qui  les  habitent,  ne  sont  que  des  traductions  de  noms  primi- 
tivement sanscrits ,  et  que  Georgi  n  a  pas  donné  ces  derniers  noms  qui  lui  étaient 
inconnus,. il  est  nécessaire  de  rapprocher  la  liste  tibétaine  de* celle  de  notre  Sùtra, 
pour  fournir  quelques  éléments  de  plus  à  cette  comparaison  des  deux  littératures 
buddhiques,  celle  du  Tibet  et  celle  du  Népal,  qui  ne  peut  qu'être  si  profitable  à 
l'une  et  à  l'autre.  Ensuite,  sous  un  point  de  vue  plus  élevé,  il  est  indispensable  de 
connaître  quelles  additions  les  Buddhistes  ont  faites  au  Panthéon  populaire  des 
Brahmanes  qu'ils  ont  adopté,  ou  tout  au  moins  qu'ils  n'ont  pas  proscrit;  c'est, 
en  effet,  uniquement  d'après  la  nature  de  ces  additions,  qu'on  pourra  juger  du 
caractère  propre  de  leur  mythologie. 

L'énumération  de  Geoi^,  qui  suit  la  même  marche  que*  celle  de  notre  Sûtra, 
part  en  s'élevant  des  étages  les  plus  rapprochés  de  la  terre  ;  mais  elle  ne  commence 
qu'au  ciel  des  Tuchitas ,  et  elle  omet  ainsi  les  trois  premiers  ordres  dont  notre 
Sûtra  donne  les  noms.  Mais  Georgi  reprend  ce  sujet  dans  d'autres  passages  de  sa 
compilation,  et  il  est  possible,  en  réunissant  tous  ces  passages,  de  présenter  un 
tableau  complet  du  nombre  et  de  la  formation  des  étages  dont  se  compose  le  monde 
supérieur  selon  les  idées  des  Buddhistes. 

On  sait  que  c'esf  sur  les  flancs  du  mont  Mèru,  c'est-à-dire  de  cette  montagne 
fabuleuse  qui ,  suivant  la  définition  exacte  de  M.  Âbel-Rémusat,  est  tout  à  la  ibis  la 
partie  la  plus  élevée  du  monde  terrestre  et  le  point  central  du  ciel  visible  ^,  que  les 
Buddhistes  placent  les  étages  inférieurs  des  cieux  qui  s'élèvent  graduellement  au-des- 
sus de  la  terre.  Les  quatre  continents  dont  se  compose  la  terre  que  nous  habitons, 
sont  disposés  autour  de  cette  montagne,  laquelle  s'élève  au-dessus  de  leur  surface 
autant  qu'elle  plonge  au-dessous^.  La  partie  supérieure  du  Méru  est  divisée  en  plu- 
sieurs étages ,  dont  le  premier  en  remontant ,  est  habité  par  des  génies  dont  les 
Tibétains  nomment  le  prince  Gnodrslyin  lag-na  sjong-thog^.  Je  ne  connais  pas  le  mot 
sanscrit  correspondant  à  ce  nom,  qui  est  manifestement  composé.  Geoi^i  n'en  a 
pas  donné  la  traduction;  mais  on  peut  l'interpréter  à  l'aide  du  dictionnaire  de 

'  Alphab.  Tib.  p.  i8a  sqq.  '  Georgi,  Alphab.  Tib.  p.  48o. 

*  Joam.  des  Savants,  année  i83i,  p.  6og.  ^  Ibii.  et  p.  aSy. 
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Gsoma,  d'après  lequel  Gnod-slyin  signifie  a  mischievoas  fancied  spirit,  et  lag-na  ^ong- 
thog  (  ou  plutôt  ihogs  )  désigne  un  être  imaginaire  qui  tient  un  bassin  à  la  main.  A 
ces  notions  M.  Schmidt  ajoute  que  Gnod-shyin  est  synonyme  du  sanscrit  Yakcha} , 
ce  que  je  crois  tout  à  fait  exact,  parce  que  les  Yakchas  sont,  dans  la  mythologie 
indienne,  des  génies  dont  le  séjour  est  l'atmosphère;  mais  M.  Schmidt  ne  nous  ap- 
prend rien  de  plus  touchant  l'épithète  ajoutée  au  nom  de  ces  Yakchas,  a  qui  ont 
«  un  vase  à  la  main.  »  Tout  ce  que  nous  en  savons  est  dû  à  Georgi ,  qui  les  représente 
occupés  à  puiser  avec  leurs  vases  l'eau  que  les  flots  de  la  mer  font  rejaillir  sur  le 
mont  Mèru.  Je  n'ai  jusqu'ici  rien  rencontré  dans  les  textes  du  Népal  qui  se  rap* 
porte  à  cette  classe  d'êtres  supérieurs  à  l'homme.  Mais  outre  qu'elle  n'est  pas  tout 
entière  de  l'invention  de^  Tibétains ,  puisque  les  Buddhistes  du  Sud  connaissent 
quelque  chose  d'analogue ,  elle  repose  sur  une  donnée  réellement  indienne  et  an- 
tique ,  car  rien  n'est  plus  ordinaire  que  de  voir  les  Yakchas  figurer  dans  les  légendes. 
Ce  sont  des  génies  de  l'air,  doués  d'une  grande  puissance ,  qui ,  comme  tous  les 
autres  habitants  du  Panthéon  buddhique,  sont  soumis  au  pouvoir  suprême  du 
Buddha,  et  même  à  celui  des  Religieux  ou  de  quelques  personnages  privilégiés, 
comme  les  rois  protecteurs  du  Buddhisme.  Le  nom  que  leur  donnent  les  Tibétains 
rappelle  en  partie  celui  de  Kumhhânda,  lequel  désigne  des  êtres  placés  par  les  Sin- 
ghalais  immédiajtement  au-desâus  de  la  terre,  le  long  des  flancs  du  Mêru^;  je  dois 
parler  ailleurs  de  ces  génies  purement  indiens. 

Le  second  étage  est  habité  par  les  êtres  qui  tiennent  à  la  main  un  chapelet  ;  le 
prince  qui  les  gouverne  se  nomme  d'après  Georgi  Pran  thog  * ,  leçon  fautive  qui 
se  rectifie  aisément  à  l'aide  de  la  notion  que  Georgi  nous  donne  de  ces  génies.  Si, 
en  effet,  on  lit  Phreng  thogs,  ce  nom  signifiera  «celui  qui  tient  une  guirlande.» 
Ce  terme  traduirait  fort  exactement  le  sanscrit  Sragdhara;  mais  je  n'ai  rencontré 
jusqu'ici  dans  les  livres  du  Népal  qu'une  Divinité  de  ce  nom,  c'est  la  Déesse  des 
Tantras  dont  j'ai  parié  plus  haut  dans  la  section  consacrée  à  ces  livres^,  et  qui,  je 
crois,  n'a  rien  à  faire  ici.  Je  ne  dois  cependant  pas  oublier  de  dire,  que  suivant 
Schrôter  les  Tibétains  ont  un  mot,  Phrehgrltan,  par  lequel  ils  désignent  Garuda, 
l'oiseau  indien  consacré  à  Krîchna  ^  ;  PhrengAtan ,  qui  signifie  «  ayant  une  guirlande ,  » 
n'est  pas  fort  éloigné  de  Phreng-thogs ,  expression  qui  a  le  miême  sens.  Si  ces  deux 
mots  étaient  synonymes,  nous  pourrions  supposer  que  les  êtres  qui  habitent  le 
second  étage  sont  les  Garudas ,  dont  les  Buddhistes  font  une  classe  d'oiseaux  di- 
vins. Nous  verrons,  en  étudiant  la  classification  des  Buddhistes  du  Sud,  qu'ils 
placent  les  Garudas  au  troisième  étage  au-dessus  de  la  terre  ^. 

^  Tibet  WôHerh,  p.  3o8,  col.  a.  *  Second  Mémoire,  sect.  V,  p.  54a. 

'  The  Mahàvarui,  t.  DI,  p.  5i.  *  Bhot  Diction,  p.  199,  col.  1. 

'  Alphal.  Tib.  p.  48i.  •  Tlie  Mahâvansi,  etc.  t.  III,  p.  5i. 
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Le  troisième  étage  est  le  séjour  des  êtres  qu'on  nomme,  suivant  Georgi,  ubu- 
a  veurs  et  stupi^es,  »  et  qui  ont  en  tibétain  le  nom  de  Rtag  myos  ^  Ces  deux  mono- 
syllabes se  traduisent  littéralement  par  «  continuellement  enivrés,  »  et  cette  inter- 
prétation s  accorde  bien  avec  la  notion  que  Georgi  nous  donne  de  ces  Dieux;  mais 
ici  encore  les  textes  du  Népal ,  du  moins  ceux  que  je  puis  consulter,  sont  absolu- 
ment muets,  et  je  ne  retrouve  pas  dans  nos  légendes  le  nom  sanscrit  de  ces  Divi- 
nités. Peut-être  ces  génies  toujours  ivres  sont-ils  les  Nâgas,  ou  Dragons  lourds  et 
stupides  que  les  Buddbistes  du  Sud  placent,  il  est  vrai,  au  quatrième  degré. 

Le  quatrième  étage  est  habité  par  les  êtres  que  Georgi  nomme  les  Lha  mayva  ^, 
cest-à-dii^e  a  ceux  qui  ne  sont  pas  des  Dieux,»  en  d  autres  termes,  qui  sont  des 
Âsuras;  car  Texpression  tibétaine  est  la  traduction  exacte  de  ce  dernier  nom  sanscrit. 
Ici  encore  nous  manquons  du  témoignage  des  textes  népalais  en  ce  qui  touche  la 
détermination  précise  du  séjour  des  Âsuras;  mais  leur  nom  nen  est  pas  moins  au- 
thentique, et  leur  existence  prouvée  par  ces  textes.  Cest,  avec  les  Yakchas ,  un  de 
ces  anciens  emprunts  faits  par  le  Buddhisme  à  la  religion  populaire  de  Tlnde.  Les 
Âsuras,  comme  les  génies  des  trois  étages  inférieurs,  ne  figurent  pas  dans  la  clas- 
sification des  Dieux,  habitants  des  étages  célestes  superposés  au-dessus  de  la  terre; 
mais  cela  ne  doit  pas  nous  étonner,  car  ce  ne  sont  pas  des  Dieux.  Les  Âsuras  sont 
au  contraire  les  ennemis  des  Dêvas,  ou  de  ces  Divinités  lumineuses  dont  les  Bud- 
dbistes de  toutes  les  écoles  se  sont  fait  des  idées  tout  è  fait  conformes  aux  con- 
ceptions brahmaniques  '.  Voilà  pourquoi  le  Sûtra  auquel  se  rapporte  la  présente 
note,  pariant  des  rayons  de  lumière  qui  s  élèvent  dans  le  ciel  et  vont  éclairer  les 
demeures  des  Dêvas,  prend  son  point  de  départ  auxTchaturmahârâdjikas,  c est-à- 
dire  aux  Divinités  qui  habitent  le  dernier  des  six  cieux  superposés  qui  constituent 
la  première  dejs  trois  régions,  celle  des  Kâmâvatcharas ,  ou  des  êtres  livrés  à  la 
concupiscence^. 

La  classification  que  je  viens  d*exposer  d  après  Georgi,  se  retrouve,  moins  le 
quatrième  étage  des  Âsuras,  dans  Pallas,  dont  la  collection  curieuse  mérite  en 
général  une  grande  confiance  pour  tout  ce  qui  regarde  le  Buddhisme  de  l'Asie 
centrale.  Cela  prouve  qu'elle  est  très-familière  aux  Mongols;  il  me  semble  indis- 
pensable de  l'exposer  en  peu  de  mots.  Sur  le  degré  inférieur  des  étages  qu'em- 
brasse le  Mêru ,  résident  les  génies  munis  d'un  vase  ;  ce  sont  les  Yakchas  des 
Tibétains.  Au-dessus  d'eux  viennent  ceux  que  Pallas  appelle  {î6r09  (freye);  ils 

*  Alphab.  Tih.  p.  48i,  n*  lo.  (DhAtu),  pour  éviter  la  confusion  qu entraine 

*  Ibid.  p.  A8i,  n"  1 1.  Temploi  du  mot  monde  [Lâka),  confusion  qu  a 
'  A.  Rémusat,  Foe  houe  hi,  p.  i38  et  iSg.        parfaitement  débrouillée  M.  Schmidt.  (Mém. 

*  Voyez  second  Mémoire,  section  II,  p.  7g,  de  VAcad.  det  sciences  de  S.  Pétershowrg,  t.  U, 
note  3.  Je  me  sers  à  dessein  du  mot  région        p.  55,  note  7.) 
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répondent  apparemment  aux  génies  portant  une  guirlande  de  Georgi  ;  car  ils  ont 
au-dessus  d'eux  ceux  qu'on  nomme  toujours  ivres,  lesquels  sont  placés  au  troisième 
degré  par  Pallas  comme  par  Geoi^i;  mais  j'ignore  la  raison  du  nom  dé  libres  que 
Pallas  leur  donne.  Les  Chinois,  ainsi  qu'on  le  verra  tout  &  l'heure,  ont  un  ordre  de 
génies  qu'ils  appellent  délivrés ,  et  auxquels  répondent  les  libres  de  Pallas.  Enfin, 
au-dessus  de  ces  trois  classes  de  génies  viehnent  lés  Macharansa  Chàne ,  c'est-à-dire 
les  Mahârâdjas  rois,  qui  commandent  à  tous  ces  esprits  secondaires,  et  dont  les 
palais  regardent  les  quatre  points  cardinaux  dont  ils  sont  les  protecteurs  ^.  On 
voit  que  Pallas  ne  parle  pas  des  Âsuras,  dont  quelques  Tibétains  font  les  habitants 
du  quatrième  ciel;  sans  doute  qu'il  les  confond  avec  les  génies  toujours  ivres  de 
la  troisième  division  du  Mêru.  M.  Schmidt,  auquel  on  doit  les  Mémoires  les  plus 
élaborés  sur  les  étages  célestes  des  Buddhistes  mongols ,  place  les  Asuras  dans  les 
profondeurs  des  régions  souterraines^. 

Les  Chinois  semblent  également  connaître  ces  divers  ordres  de  génies;  du  moins 
je  trouve  dans  le  Mémoire  souvent  cité  de  M.  Abel-Rémusat  sm*  la  cosmographie 
buddhique ,  quelques  détails  qui  ont  un  rapport  manifeste  avec  le  sujet  qui  nous 
occupe.  Il  s'agit  des  montagnes  disposées  en  cercle  autour  du  Mêru,  et  qu'on  repré- 
sente s'élevant  par  degrés  depuis  la  chaîne  qui  environne  la  terre ,  jusqu'à  celle 
qui  atteint  la  moitié  de  la  hauteur  du  mont  central.  Ces  montagnes  forment  ainsi 
de  véritables  étages  qui  sont  habités  par  des  êtres  supérieurs  à  Thomme.  Je  ne  crois 
pas  nécessaire  d'insister  sur  le  nombre  de  ces  chaînes,  qui  pour  les  uns  est tie  sept, 
et  pour  les  autres  de  dix;  et  je  ne  m'arrête  pas  davantage  à  remarquer  l'analogie 
frappante  qu  offre  cette  description  avec  le  système  cosmologique  des  Brahmanes. 
J'observe  seulement  que  sur  une  de  ces  chaînes  vivent  les  Yakchas,  sur  une  autre 
les  immortels  qu'on  appelle  Délivrés,  et  enfin  sur  celle  qui  est  la  plus  rapprochée 
du  Mêru  les  Asuras'.  Le  système  des  Chinois,  qui  consiste  à  placer  des  génies 
atmosphériques  sur  des  chaînes  concentriques  au  Mêru  et  s'élevant  à  des  hauteurs 


'  Samml  hist.  NaçhrichL  t.  II,  p.  /i6.  Pal- 
las, avec  son  exactitude  ordinaire,  a  renvoyé 
à  Texposé  de  Georgi ,  dont  il  note  en  termes 
généraux  la  divergence  d*avec  le  sien. 

•  Mém.  de  l'Acad.  des  sciences  de  S.  Péters- 
bourg,  t.  II,  p.  34- 

'  Journal  des  Savants,  année  i83i,  p.  606. 
11  y  a  dans  cette  partie  du  Mémoire  de  M.  Ré- 
musa t  plusieurs  noms  de  montagnes  dont  il 
est  facile  de  retrouver  la  forme  sanscrite,  sons 
Taltération  assez  faible  des  transcriptions  chi- 
noises. Ainsi  Yeou  kan  tho  est  le  Yugamdhara 


(Mahâvansi,  t.  III,  p.  67);  Ni  min  tho  lo,  Né- 
mindra;  Ke  tu  mo  ti,  Kêtumatî.  Ce  nom  ne 
signifie  pas,  comme  le  dit  M.  A.  Rémusat, 
«  vexilli  perspicacîtas ,  »  mais  t  la  région  qui  a 
«  des  étendards  ;  >  il  semble  que  les  Chinois  ont 
fait  un  jeu  de  mots  sur  le  suffixe  matt,  qu  ils 
ont  pris  pour  mati,  mot  signifiant  intelligence. 
Le  nom  de  Kiei  tho  h)  rappelle  le  Kédâra,  et  le 
Tchakra  est  cette  chaîne  que  les  Buddhistes 
nomment  Tchairavâla  et  dont  ils  font  la  cein- 
ture de  la  terre;  il  en  est  très-souvent  question 
dans  les  livres  buddhiques  de  Ceylan. 
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inégales  le  long  de  sa  pente,  est  peut-être  préférable  à  celui  de  Georgi,  qui  repré- 
sente ces  génies  étages  sur  les  flancs  de  cette  montagne  ;  du  moins  il  s  accorde 
mieux  avec  la  théorie  brahmanique  des  grandes  chaînes  qui  entourent  le  Mêru. 

Quoi  qu'il  en  soit,  au-dessus  de  ces  ordres  de  génies  qui  habitent  latmosphère , 
on  place  à  la  quatrième  station  du  Mêru  les  quatre  grands  Rois.  Georgi  nous  ap- 
prend quil  y  a  au  Tibet  deux  opinions  sur  ce  pointa  Suivant,  en  e£fet,  qu'on 
attribue  aux  Âsuras  le  troisième  ou  le  quatrième  degré ,  les  quatre  grands  Rois 
remontent  au  quatrième  ou  descendent  au  troisième  étage  du  Méru.  Je  ne  balance 
pas  à  me  ranger  à  la  première  opinion,  qui  est  celle  de  Pallaset  de  M.  A.  Rémusat; 
elle  me  paraît  reposer  sur  des  documents  exacts  et  plus  soigneusement  étudiés  que 
ceux  qu'a  si  souvent  confondus  Georgi^;  c'est  celle  que  j'ai  suivie,  quand  j'ai  eu 
occasion  de  parler  des  quatre  grands  Rois'.  La  liste  de  notre  Sûtra  commence  avec 
cet  ordre  de  Divinités  qui  sont  nommées  les  Tchaturmahârâdjikas.  Les  Tibé- 
tains, d'après  Georgi,  les  désignent  par  le  nom  de  Rgyel'tchhenbji^y  qu'il  faut  lire 
Rgyal,  etc.,  ce  qui  signifie  exactement  «les  iquatre  grands  Rois.»  Le  Vocabulaire 
penta^otte  donne  leur  nom  de  cette  manière  :  Gyal  (r^aiytchhen'bjîhi  rigs,  «la 
«  tribu  des  quatre  grands  Rois  ^;  ))  c'est  la  traduction  littérale  du  titre  sanscrit  adopté 
par  ce  Vocabulaire  :  Tchatar  mahârâdja  kâyikas.  Les  Tibétains  les  nomment  encore 
Hàjig'Henrskyong-ha  hji^  «les  quatre  protecteurs  de  l'univers^,  »  ce  qui  n'est  qu'une 
traduction  du  nom  brahmanique  de  Lôhapâla. 

Ces  rois  sont  fréquemment  cités  dans  les  livres  du  Népal,  et  j'ai  expliqué  leurs 
noms  dans  les  notes  d'un  Sûtra  que  j'ai  traduit  plus  hauf^.  J'ajoute  seulement  ici 
que  le  terme  composé  et  dérivé  qu'emploie  notre  Sûtra,  signifie  «  les  Dieux  qui  for- 
ce ment  la  suite  des  quatre  grands  Rois.  »  C'est  exactement  de  cette  manière  que  les 
textes  pâlis  désignent  cette  classe  d'êtres  divins;  car  conmie  ils  font  suivre  ce  nom 
du  mot  Déva  ^,  ils  ne  nous  permettent  de  douter  ni  du  sens ,  ni  du  rôle  du  mot 
TchaturmaMrâdjikas.  Je  viens  de  dire  que  le  Vocabulaire  pentaglotte  donne  un  sy- 
nonyme de  ce  terme  dans  la  leçon  Tcïiatur  mahârâdja  hâyikâh^  «ceux  qui  forment 
«la  suite  des  quatre  grands  Rois^;»  c'est  là  une  expression  collective  dont  nous 
verrons  bientôt  l'analogue.  Les  quatre  grands  Rois ,  considérés  indépendanunent  de 
leur  cour,  se  nomment  Tchatarmahârâdjas;  cette  dernière  dénomination  est  celle 

'  Alphab.  Tib,  p.  48 1  et  48a.  *  Csoma,  Tibet  Diction,  p.  a43  ,  €ol.  a. 

'  Journal  dos  Saoants,  année  i83i,  p.  6og.  Schmidt,  Tibet  Wôrterh.  p.  176. 

Fœ  houe  ki,  p.  189  et  i4o.  '  Voyez  second  Mémoire,  sect.  Il,  p.  167  et 

'  Voyez  second  Mémoire ,  sect  II,  p.   167  168. 

et  168.  *  PAràdjika,  f.  kkar\  Mahâoann.Xom,  UJ, 

*  Alphab.  TA.  p.48a,  n'  la.  p.  i35. 

^  Vocab.  pentagl.  sect.  xlix,  n*  1.  *  Vocab.  peritagL  sect.  xlix,  n*  1. 

76. 


604  INTRODUCTION  A  L'HISTOIRE       ^ 

quont  traduite  les  Tibétains.  L*idée  même  des  quatre  grands  Rois,  qui'  sont  les 
gardiens  des  quatre  points  cardinaux ,  leiu*s  noms ,  et  même  la  manière  dont  Tun 
d*eux  est  placé ,  sont  des  conceptions  purement  indiennes ,  que  les  Buddhistes  ont 
très-peu  modifiées.  Mais  ce  qui  leur  appartient  en  propre ,  c*est  la  croyance  que 
ces  Dieux  occupent  le  degré  inférieur  dune  échelle*  composée  de  six  rangs,  qui 
compris  sousle  jiom  générique  de  Kâmâvatcharas ,  o  Dieux  du  désir,  »  constituent  la 
région  des  désirs  ou  de  lamour,  que  les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles  nomment 
Kâmadhâta^t  parce  que  les  êtres  qui  la  peuplent  sont  tous  soumis  également, 
quoique  sous  des  formes  diverses,  aux  effets  de  la  concupbcence^. 

Au-dessus  des  quatre  grands  Rois,  Georgi  place  les  Gswn'btcha-rtsa-gsam  ou  ules 
M  trente-trois  Dieux  ^;  »  ce  sont  les  Trayastrimças  de  notre  Sûtra  et  du  Vocabulaire 
pentaglotte^ .  Les  Tibétains,  si  nous  devons  en  croire  Georgi,  ont  établi  entre  le 
nom  de  ces  Dieux  et  leur  système  de  la  terre ,  une  relation  dont  je  n*ai  trouvé  au- 
cune trace  dans  nos  textes  sanscrits.  Ils  supposent  que  les  trente-trois  Dieux  sont 
ainsi  nommés  parce  quils  gouvernent  lunivers,  qui  est  composé  de  trente-trois 
parties,  savoir:  cinq  étages,  huit  mers,  sept  montagnes  d'or,  douze  continents  et 
îles,  et  une  muraille  de  fer.  Cette  explication  me  paraît  inventée  après  coup,  et  je 
suis  fermement  convaincu  que  les  Trayastrimças  des  Buddhistes  sont  exactement 
les  trente-trois  Dieux  du  Brahmanisme ,  l'une  des  classifications  les  plus  anciennes 
des  Divinités  atmosphériques  et  élémentaires  que  l'on  connaisse  dans  l'Inde.  ' 

On  sait  que  c'est  Indra  qui ,  pour  les  Buddhistes  comme  pour  les  Brahmanes , 
est  le  Roi  des  trente-trois  Dieux,  ou  plus  exactement,  des  trente-deux,  puisque  c'est 
la  présence  d'Indra  qui  forme  le  nombre  de  trente-trois  ^.  Georgi  donne  à  Indra  le 
nom  de  Kia-cjin,  ce  qui  s'écrit  en  tibétain  Brgya-byin;  ce  titre  parait  répondre  à  celui 
de  Çatamanya  ou  de  Çatakrata ,  sous  lequel  Indra  est  vulgairement  connu  chez  les 
Brahmanes.  Au  reste ,  les  Buddhistes  se  font  du  ciel  des  trente^trois  Dieux  et  de  la 
félicité  dont  on  y  jouit,  exactement  la  même  idée  que  les  Indiens  orthodoxes.  Bs  le 
placent  au  sommet  du  Mêru,  et  le  disent  habité  par  des  personnages  que  leurs 
vertus  ou  leur  gloire  y  ont  élevés;  seulement,  ce  qui  parait  ici  propre  aux  Bud- 
dhistes, c'est  ridée  si  souvent  répétée  dans  les  Sûtras,  que  les  hommes  et  les  ani- 
maux mêmes  peuvent ,  après  leur  mort ,  y  renaître  pour  prix  de  leur  vertu  ^. 

*   Vocah,  pentagL  sect.  xlviii,  n*  i.  *  A.  Rémusat,  Foe  koue  ki,  p.  64  et  65, 

'  Joam.  des  Savants ,  année  i83i,  p.  6io.  128  et  lag,  et  de  plus,  les  renvois  à  d'autres 

Des  Hautesrayes ,  Recherches  sur  la  reh  de  Fo,  ouvrages  indiqués  dans  ces  deux  notes  substan- 

dans  Journ,  Asiat,  t.  VU,  p.  3 1 5.  tîelies.  Voy.  Joam.  des  Savants,  année  i83i, 

^  Alphab.  TiL  p.  48a,  n*  i3.  p.  610;  Schmidt,  Mém.  de  VAcad.  des  sciences 

^  Vocab,  pentagL  sect.  xlix,  n*  a.  Le  nom  de  S,  Pétersboarg ,  t.  II,  p.  3o  sqq. 

tibétain  estjun  peu  altéré  dans  cet  ouvrage.  '  Foe  koue  ki,  p.  i44* 
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M.  Schmidt  s  autorise  de  celte  circonstance  pour  avancer  que  les  trente-trois  Dieux 
ne  sont  pas  les  seuls  habitants  de  cette  terre  de  délices  ^  Je  ne  puis  ni  confirmer,  ni 
contester  cette  assertion  ;  car  les  livres  qui  sont  entre  mes  mains  ne  disent  rien  à 
cet  égard.  Je  préfère  cependant  croire ,  que  chez  les  Buddhistes  comme  chez  les 
Brahmanes ,  le  nombre  de  trente-trois  est  pris  au  propre  et  employé  dans  un  sens 
restrictif.  Les  Buddhistes  ont  même  conservé  avec  ime  parfaite  exactitude  les 
quatre  catégories  dont  se  composent  ces  trente-trois  Divinités.  Les  huit  Vasus  sont 
les  huit  Dieux  dispensateurs  de  tous  les  biens,  ce  qui  est  d accord  avec  une  des 
interprétations  du  mot  Vasa,  et  ce  qui  rappelle  la  formule  antique  dâtârô  vasûnâm, 
Sonripes  èJxav.  Les  onze  Rudras  sont  les  onze  Divinités  redoutables,  ce  qui  est  très- 
exact.  Les  douze  Âdityas  sont  les  douze  manifestations  du  soleil ,  et  les  deux  Âçvins 
sont  les  deux  Divinités  toujours  jeunes  :  on  ne  les  invoque  pas  autrement  dans  les 
Vêdas  ni  dans  le  Zend  Avesta. 

Inunédiatement  au-dessus  des  trente-trois  Dieux,  c est-à-dire  au  troisième  étage 
de  la  région  des  désirs,  viennent  les  Yâmas,  que  Georgi  nomme  Thob-bralba  ^.  Il 
faut  lire,  comme  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte*,  Hthab  au  lieu  de  Thob,  et  tra- 
duire :  «  ceux  qui  sont  à  labri  des  querelles ,  »  ce  qui  reviendrait  au  sens  donné  à 
ce  nom  chez  les  Mongols,  qui  selon  M.  Schmidt  le  traduisent  par  «exempts  de 
«  combats^.  »  Cette  explication  nest  d*ailleurs  pas  très-éloignée  de  celle  des  Chinois, 
qui  d  après  M.  A.  Rémusat  donnent  au  nom  des  Yâmas  le  sens  de  bon  temps  ^. 
Suivant  M.  Schmidt,  les  Dieux  de  ce  ciel  ont  reçu  ce  nom,  parce  qu'ils  se  trouvent 
en  dehors  du  domaine  des  bons  et  des  mauvais  esprits  terrestres  qui  sont  entre 
eux  dans  une  lutte  perpétuelle,  et  que  les  Asuras  de  Fabime  ne  peuvent  rien 
contre  eux®.  Si  cette  interprétation  est  réellement  authentique,  elle  appartient  en 
propre  aux  Buddhistes,  ainsi  que  la  place  quils  donnent  à  ces  Dieux  dans  leur  clas- 
sification des  étages  célestes.  Mais  on  nen  peut  dire  autant  du  nom  même  de  Yâma, 
qui  est  tout  à  fait  brahmanique,  et  qui  désigne ,  comme  on  sait,  une  classe  de  Dieux 
dont  le  rôle  n'est  pas  parfaitement  défini  par  la  mythologie ,  quoiqu'elle  soit  fi?é- 
quemment  citée  dans  les  Purânas  '^.  L'interprétation  que  donnent  les  Chinois  du 
nom  de  Yâma  se  rapproche  beaucoup  plus  que  celle  des  Mongols  d'une  des  signifi- 
cations du  primitif  sanscrit  d'où  ce  nom  dérive.  Selon  eux*  les  Yâmas  sont  ainsi 
nommés  parce  qu'ils  mesurent  leurs  jours  et  leurs  nuits  sur  l'épanouissement  et  la 
clôture  des  fleurs  de  lotus  ^.  Cette  explication  rappelle  en  partie  un  des  sens  les  plus 

^  Mim,  de  VAcad.  etc.  t.  II,  p.  3o.  '  Foe  koue  ki,  p.  iâ4* 

'  Alpkab.  Tib.  p.  483,  n*  i3.  *  Mém,  de  VAcad.  des  sciences  de  S.  Piters- 

'   Vocab.  pentagl.  sect.  xlix,  n"*  3.  hourg,  t.  II,  p.  3o. 

^  Mèm.  de  VAcad.  des  sciences  de  S.  Piters-  ^  Wilson,  Vishnu  purâna,  p.  54»  note  lo. 

bourg,  t.  II,  p.  3o;  et  t.  IV,  p.  ai6.  '  Joum.  des  Sav.  année  i83i ,  p.  610. 
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ordinaires  du  sanscrit  Yâma,  qui  signifie  «veille  de  trois  heures.  »  Sous  ce  point  de 
vue,  les  Yâmas  seraient  des  Divinités  protectrices  des  divisions  du  joiu*  indien. 

Le  quatrième  étage  de  la  région  des  désirs  est  habité  par  les  Tuchitas,  que  les 
Tibétains  nomment  Dgàh'ltan^\  cest  exactement  la  traduction  du  sanscrit  Tachita, 
((  ceux  qui  sont  satisfaits.  »  Georgi  rend  assez  bien  ce  nom  en  rappliquant  au  ciel  que 
ces  Dieux  habitent,  magnœ  lœtitiœ  hcus.  Ce  sens  est  connu  des  Buddhistes  de  toutes 
les  nations,  Mongols  et  Chinois  ^;  seulement  les  Chinois,  d'après  M.  Â.  Rémusat,  y 
voient  le  sens  de  «  connaissance  suffisante ,  »  qui  ne  me  parait  pas  justifié  par  Téty- 
mologie^.  J'ignore  même  pour  quelle  raison^  M.  Rémusat  a  préféré  cette  interprétation 
à  celle  de  lœtus  (joyeux  )  qu'il  avait  donnée  de  Tuchita  dans  sa  copie  manuscrite  du 
Vocabulaire  penta^otte ,  ouvrage  siu*  lequel  il  avait  entrepris  un  travail  considérable 
que  la  mort  a  malheureusement  interrompu  ^.  Le  nom  des  Dieux  Tuchitas  est  en- 
core un  emprunt  fait  par  les  Buddhistes  à  la  mythologie  brahmanique;  mais  les 
Buddhistes,  outre  la  place  qu'ils  leur  ont  donnée  dans  leur  classification  des  étages 
célestes,  ont  fait  du  séjour  qu'ils  habitent  la  demeure  privilégiée  où  vient  renaître , 
pour  descendre  un  jour  parmi  les  hommes,  celui  qui  n'a  plus  qu'une  existence  à 
passer  sur  la  terre,  et  qui  est  prédestiné  à  devenir  un  Buddha  parfaitement  accompli. 
C'est  une  notion  dont  j'ai  eu  plus  d'une  fois  occasion  de  parier,  et  qu'on  trouve  à 
tout  instant  reproduite  dans  les  Sûtras. 

Le  cinquième  étage  de  la  même  région  est  le  séjour  des  Dieux  que  Georgi  nomme 
Hphruldgàh  ^,  et  qu'il  explique  ainsi  :  gaadiam  ingens  ex  prodigiis.  C'est  le  nom 
que  M.  Schmidt  écrit,  d'après  la  transcription  erronée  des  Mongols,  Nirmânavati, 
mais  qu'il  traduit  exactement  de  cette  manière  :  u  la  région  de  ceux  qui  trouvent 
((  leur  plaisir  dans  leurs  propres  transformations  ou  productions  ^.  »  Le  mot  de  pro- 
dactionme  paraît  moins  exact  que  celui  de  transformation;  car  le  terme  original  de 
Nirmânarati,  conune  l'écrit  bien  notre  Sûtra,  signifie  a  ceux  qui  trouvent  leur  vo- 
te lupté  dans  leurs  transformations  miracideuses.  »  C'est  de  cette  manière  que  l'entend 
M.  Â.  Rémusat,  dans  son  travail  inédit  sur  le  Vocabulaire  pentaglotte,  où  il  le 
traduit  :  spiritas  gaadens  in  permutationibàs  ''.  Les  traductions  que  le  même  auteur 
a  préférées  plus  tard,  celles  de  <(  ciel  delà  conversion  »  ou  ujoie  de  la  conversion,  n 
ont  l'inconvénient  d'être  obscures  :  on  ne  sait  s  il  ne  faut  pas  entendre  conversion 
dans  un  sens  religieux ,  ce  qui  serait  inexact;  car  Nirmâna  et  les  termes  appartenants 
à  la  même  famille  que  ce  mot,  n'ont  jamais  d'autres  sens,  dans  le  style  buddhique, 

'  Alphab,  Tib.  p.  i8a  et  483.  *  Vocab.  pentagl  sect.  xlix,  n""  4- 

*  Schmidt,  Mim,  de  VAcad,  des  sciences  de  *  Alphah.  Tib.  p.  182;  et  p.  483,  n'  i5. 

5.  Pétersboarg,  t.  II,  p.  3o.  Rémusat,  Joum.  ^  Mém.  de  VAcad,  des  sciences  de  S.  Péters- 

des  Savants,  année  i83i,  p.  610.  bourg,  t.  II,  p.  ag;  et  t.  IV,  p.  qi6. 
^  Foe  koae  ki,  p.  i45.  ^  Vocab.  pentagl  xlix,  n*"  5. 
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que  celui  de  «  transformation  résultant  de  la  magie.  »  Le  nom  et  le  rôle  de  ces  Divi- 
nités appartiennent  exclusivement  aux  Buddhistes,  et  je  ne  trouve  rien  chez  les 
Brahmanes  qui  y  réponde  ^.  On  ne  saurait  nier  cependant  que  l'idée  d'attribuer  aux 
Dieux  la  faculté  de  prendre  à  leur  gré  une  forme  quelconque,  ne  soit  ancienne  dans 
riride,  puisqu'elle  paraît  déjà  dans  les  Vêdas.  C'est,  je  crois,  à  cette  notion  de  la 
puissance  surnaturelle  des  Dieux  qu'il  faut  attribuer  l'idée  qu'ont  eue  les  Buddhistes 
d'inventer  un  ciel  spécial  pour  les  Divinités  qui  peuvent  revêtir  toutes  sortes  de 
formes.  M.  Rémusat  pensait  que  ce  ciel  avait  été  ainsi  nommé  parce  que  les  désirs 
nés  des  cinq  principes  des  sensations  y  étaient  convertis  en  plaisirs  purement  intel- 
lectuels^. 

Le  sixième  étage  de  la  région  des  désirs  est  habité  par  les  Dieux  que  Geoi^i 
nomme  Gjan-hphruUnbang-bye ,  et  dont  il  traduit  ainsi  le  nom  :  prodigioram  virtute 
dominantes^.  Notre  auteur  se  corrige  dans  un  autre  endroit*,  et  lit,  comme  le 
Vocabulaire  pentaglotte,  dvang  au  lieu  de  nbang  que  ne  donne  aucim  de  nos  lexiques. 
Lé  sens  qui  résulte  de  ces  quatre  monosyllabes  n'est  pas  parfaitement  clair;  mais 
il  est  élucidé  par  la  traduction  inédite  du  Vocabulaire  pentaglotte  de  M.  A.  Rémusat, 
qui  l'interprète  ainsi  :  spiritus  permutons  aliéna  ^,  et  par  celle  de  M.  Schmidt,  qui 
définit  ainsi  le  ciel  en  question  :  «  la  région  de  celui  qui  agit  suivant  sa  volonté  sur 
((  les  transformations  des  autres ,  »  c'est-à-dire ,  ajoute  le  savant  interprète ,  «  la  région 
«  de  celui  aux  ordres  duquel  sont  toutes  les  formes,  qui  agit  sur  toutes  les  formes^.  »  Je 
dois  cependant  glisser  sur  les  autres  développements  dans  lesquels  entre  M.  Schmidt 
à  l'occasion  de  ce  ciel  dont  il  fait  le  séjour  de  Mâra,  le  Dieu  de  l'amour  et  de  la 
passion;  non  pas  que  ces  développements  ne  soient  pleins  de  vues  élevées  sur  le 
rôle  de  Mâra  dans  la  doctrine  buddhique,  mais  c'est  qu'ils  m'entraîneraient  trop 
loin ,  et  que ,  sauf  quelques  détails,  je  n'en  trouve  pas  la  justification  dans  nos  textes 
sanscrits.  J'ajoute  seulement  que  les  interprétations  que  je  viens  de  citer  se  vérifient 
par  celle  qu'on  peu{  donner  du  terme  d'ailleurs  un  peu  obscur  de  notre  Sûtra , 
Paranirmita  vaçavartin,  «ceux  qui  disposent  à  leur  gré  des  formes  qu'ont  revêtues 
«les  autres.  »  Je  n'ai  pas  besoin  d'avertir  que  ces  Divinités,  conune  les  précédentes, 
appartiennent  en  propre  au  système  buddhique. 

Avec  ce  sixième  étage  se  termine  la  première  des  trois  régions,  celle  des  désirs 
et  de  la  concupiscence.  Je  dis  la  première ,  parce  que  je  suis  la  classification  de  notre 

*  En  effet  les  NirmÂnaratis ,  qui  suivant  le  *  Journ,  des  Savants,  année  i83i,  p.  610. 

Vichnn  purâna  forment  une  des  classes  des  '  Alphab,  Tib.  p.  18a. 

Dieux  du  onzième  Manvantara,  ne  me  parais-  *  Ibid.  p.  A83,  n"*  16. 

sent  avoir   aucune  analogie    avec    les   Nir-  '   Focai.  pentoj/.  sect.xLix,  n*  6. 

mânaratis  des  Buddhistes.  (Voyez  Vishna  pu-  *  Mém.  de  VAcad.  des  sciences  de  S.  Péters- 

râna^  p.  268.)  bourg,  t.  II,  p.  a4;  et  t.  IV,  p.  216. 
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Sûtra ,  qui  procède  en  remontant  de  la  terre;  il  va  de  soi-même  qu'il  faudrait  appeler 
cette  région  la  troisième  si  Ion  descendait  des  sphères  plus  élevées,  ainsi  que  la  fait 
M.  Schmidt  dans  les  Mémoires  auxquels  je  ne  puis  mieux  faire  que  de  renvoyer  le 
lecteiur.  En  continuant  è  remonter,  nous  entrons  dans  la  seconde  région,  celle  des 
formes,  qu'habitent  des  êtres  plus  parfaits;  ils  sont  divisés  en  plusieurs  classes  que 
nous  allons  énumérer  dans  leur  ordre. 

Immédiatement  au-dessus  des  Divinités  auxquelles  on  attribue  la  puissance  de 
transformer  miraculeusement  et  à  leur  gré  les  autres  créatures,  viennent,  selon 
notre  Sûtra,  les  Brahma  kàyikas,  c'est-à-dire  «  ceux  qui  forment  la  suite  de  Brahmâ.  » 
C'est  le  nom  des  Dieux  dont  Brahmâ  est  le  chef,  et  les  Buddhistes  du  Sud  ne 
nomment  pas  autrement  cette  classe  de  Divinités.  A  cet  ordre  répondent,  dans  le 
Vocabulaire  pentaglotte,  les  Brahma  paripatyâ,  orthographe  fautive  que  je  n'hésite 
pas  à  remplacer  par  Brahma  parichadyâli,  m'appuyant  sur  la  confusion  facile  des 
lettres  1T  pci  et^  cha.  La  version  tibétaine  du  Vocabulaire  pentaglotte  traduit  ce 
nom  par  Tshangs-hkhor,  a  troupe  de  Brahmâ,  »  ou  tarma  spiriiuum  Fan,  comme  Yett- 
tend  M.  A.  Rémusat  d'après  les  Chinois  ^  Les  Népalais  connaissent  aussi  cette 
classe  de  Divinités,  quoiqu'ils  en  transcrivent  le  nom  d'une  manière  fautive,  Bra- 
hma prashâdyâ  ^.  Je  reviendrai  plus  bas  sur  ces  différences  de  dénomination. 

Georgi,  qui  ne  donne  pas  le  nom  tibétain  de  cette  classe  de  Dieux,  du  moins  à 
l'endroit  où  il  serait  naturel  de  le  chercher,  le  remplace  par  im  terme  collectif  qui 
embrasse  quatre  classes  de  Divinités,  et  qu'expriment  les  mots  tibétains  Tshangs- 
phahignas  bji  (ou  plutôt  pohî^);  Georgi  traduit  cette  expression  par  sedes  quadraplici 
contemplationis  generi  vacantiam,  mais  cette  traduction  est  manifestement  erronée^, 
et  les  quatre  mots  tibétains  ne  peuvent  signifier  que  «  les  quatre  habitations  de 
(c  Brahmâ.  »  En  admettant  que  l'analogie  de  la  liste  tibétaine  et  de  celle  de  notre 
Sûtra  se  continue  ici  avec  la  même  régularité  que  pour  les.cieux  précédents,  on 
serait  conduit  à  penser  que  les  quatre  habitations  de  Brahmâ  comprennent  les  trois 
termes  de  notre  Sûtra  où  le  nom  de  Brahmâ  figure,  plus  les  Parittâbhas  qui 
viennent  ensuite;  mais  ce  serait  une  erreur,  car  nous  reconnaîtrons  bientôt  que 
les  Parittâbhas  ouvrent  une  nouvelle  catégorie  de  Dieux.  Il  faut  donc  admettre 
que  les  quatre  habitations  de  Brahmâ  des  Tibétains  répondent  aux  trois  sphères  de 
notre  Sûtra,  savoir  les  Brahma  kâyikas,  «ceux  qui  forment  la  suite  de  Brahmâ; n 
les  Brahma  purôhitas,  «les  prêtres  ou  ministres  de  Brahmâ,  »  en  tibétain 
Tshangs-pa  mâun-na  hdon^-^  et  les  Mahâbrahmâs,  en  tibétain  TshangS'pa'tchheri'po^. 

*  Vocah,  pentagl  sect.  l,  n*  i.  que  porte  cette  section  dans  le  Vocabulaire 
'  Transact.  Roy,  Asiat.  Soc.  t.  II,  p.  a33.  pentaglotte:  Les  trois  Dieax contemplatifs. 

*  Alphab,  Tih,  p.  182.  *  Vocah.  pentagl.  sect.  l,  n*  a. 

*  Il  semble  qu  elle  a  été  empruntée  au  titre  *  Ihid.  n*  3. 
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Il  resterait  maintenant  à  détenniner  laquelle  de  ces  deux  ënumërations  est  préfé- 
rable, de  celle  des  Tibétains  qui  admettent  quatre  cieux  de  Brahmâ ,  et  de  celle  de 
notre  Sûtra  qui  nen  reconnaît  que  trois.  Mais  quelques  efforts  que  j aie  faits  pour 
trouver  des  raisons  décisives  en  faveur  de  l'une  ou  de  l'autre ,  il  m'a  été  impossible 
d'y  parvenir.  Je  les  ai  trouvées  l'une  et  l'autre  appuyées  par  des  autorités  également 
respectables.  Ainsi  la  classification  de  Georgi  s'autorise  de  l'opinion  des  Népalais ,  qui 
suivant  M.  Hodgson^  comptent  quatre  cieux  où  Brahmâ  domine,  et  qui  les  nomment 
ainsi  :  Brahmâ  hâyïkas,  Brahmâ  purôhitas^  Brahmâ  parichadyas  et  Mahâbràhmânas.  Or 
si  l'on  compare  cette  classification  à  celle  de  notre  Sûtra ,  il  semble  qu'elle  résulte  de  ce 
qu'on  divise  au  Népal  en  deux  ordres  distincts  les  Brahmâ  kâyikas  et  les  Brahmâ 
parichadyas,  que  notre  Sûtra  et  le  Vocabulaire  pentaglotte  paraissent  réunir  en  une 
seule  catégorie.  D'un  autre  côté,  la  classification  qui  ne  reconnaît  que  trois  cieux  de 
Brahmft,  est  adoptée  premièrement  par  le  Sûtra  qui  donne  lieu  à  la  présente  note , 
puis  par  le  Vocabidaire  pentaglotte  qui  en  altère  les  noms,  mais  qui  après  tout  ne 
reconnaît  que  trois  ordres  ^ ,  par  les  Buddhistes  singhalais^,  enfin  par  les  Mongols , 
d'après  Pallas  et  M.  Schmidt^.  Ainsi  un  Sûtra  sanscrit  du  Népal  parle  de  trois 
demeures  de  Brahmâ;  les  Mongols,  qui  suivent  d'ordinaire  si  religieusement  la 
tradition  tibétaine,  ne  reconnaissent  que  trois  demeures,  et  les  Tibétains  en 
comptent  quatre.  C'est  là  une  de  ces  différences  que  signalait  M.  A.  Rémusat  en 
traitant  du  sujet  même  qui  nous  occupe  ^,  et  qu  il  ne  sera  possible  de  concilier  que 
quand  on  possédera  la  traduction  complète  des  autorités  indiennes,  tibétaines, 
chinoises  et  mongoles  sur  lesquelles  s'appuient  ces  diverses  classifications  ;  quant  à 
présent  je  regarde  celle  de  notre  Sûtra  comme  plus  appuyée  que  l'autre. 

Après  tout  ces  divergences  n'affectent  que  le  nombre  des  cieux  superposés;  car 
pour  les  idées  qu'expriment  les  noms  que  ces  cieux  portent,  elles  sont  exactement 
les  mêmes  dans  l'une  et  dans  l'autre  classification.  D'un  côté  nous  avons  quatre 
ordres  de  Dieux  qui  s'élèvent  ainsi  les  uns  au-dessus  des  autres  :  i^  ceux  qui  for- 
ment  la  suite  de  Brahmâ;  2"*  les  ministres  de  Brahmâ;  3""  ceux  qui  composent  l'as- 
semblée de  Brahmâ;  k''  les  grands  Brahmâs.  De  l'autre  côté  nous  avons  trois  ordres  : 


^  Transact  Roy.  AsiaL  Soc.  t.  II,  p.  a33. 

*  Vocab.  pentagl.  sect  l. 

'  The  Mahâvansi,  t.  III,  p.  i36.  Il  y  a  ce- 
pendant une  confusion  dans  l'exposé  d*Upham  ; 
les  Mahâbrahmâs  y  manquent,  et  sont  rem- 
placés par  les  Brafama  kâyikas.  Je  crois  qu*il  y 
a  là  substitution  plutôt  qu*omission. 

*  SammL  kist  Nackricht  t.  II,  p.  A8-  Mém. 
de  VAcai.  des  sciences  de  S.  Pétersboarg,  t.  I, 
p.  101.  C*est  la  suppression  des  Brahmâ  kâyi- 


kas qui ,  chez  les  Mongols ,  réduit  à  trois  le 
nombre  des  cieux  de  Brahmâ;  mais  cette  classe 
n*e8t  pas,  à  vrai  dire,  supprimée,  si  Ton  admet 
comme  moi  qu*elle  se  confond  avec  celle  des 
Brahmâ  parichadyas.  Nous  verrons  en  étudiant 
la  classification  des  Buddhistes  du  Sud ,  que  ce 
dernier  ordre  est  le  seul  qu*ib  admettent,  et 
qu*ainsi  les  Brahmâ  kâyikas  et  les  Brahmâ  pa- 
richadyas n*en  font  qu'un. 

*  Jowm.  des  Sav.  année  i83i,  p.  610. 
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i""  ceux  qui  forment  la  suite  de  Brahmâ;  a""  les  ndnistres  de  Brahmâ;  3®  les  grands 
Brahmâs.  Il  est  très-aisé  de  comprendre  que  ceux  de  la  suite  et  ceux  de  l'assemblée 
aient  pu  être  confondus  en  une  seule  classe  ;  et  d'autre  part  on  conçoit  aussi  facilement 
que  la  classe  unique  des  Dieux  nommés  par  les  uns  «  ceux  qui  forment  la  suite  de 
«  Brahmâ ,  »  et  par  les  autres  «  ceux  qui  composent  son  assemblée ,  »  ait  pu  se  dédou* 
bler,  si  quelque  raison,  à  nous  inconnue,  a  exigé  que  la  classification  se  complétât 
au  moyen  d'un  étage  de  plus.  J'attache  donc,  pour  ma  part,  assez  peu  d'importance 
à  ces  différences,  quoique  j'aie  cru  nécessaire  de  les  signaler.  Ce  qui  me  parait  plus 
digne  de  remarque ,  c'est  le  caractère  systématique  de  cette  classification ,  où  il  semble 
qu  on  ait  voulu  agrandir  le  domaine  de  Brahmâ  en  formant  deux  ou  trois  ordres 
des  Dieux  qui  rapprochent.  Il  faut  ensuite  noter  que  nos  textes,  d  accord  avec  la 
tradition  népalaise,  nomment  le  troisième  ou  le  quatrième  de  ces  cieux  les  Mahâ- 
brahmâs  [MahâbrakmâmljL).  Il  y  a  donc  plusieurs  Brahmâs  supériem^s  qui  peuplent 
le  troisième  ou  le  quatrième  ciel,  et  ces  Brahmâs  sont  sans  doute  des  êtres  que 
leur  sainteté  a  élevés  à  ce  haut  rang.  Cela  n'empêche  pas  que  dans  les  livres  du 
Népal ,  l'existence  d'un  Brahmâ  unique  ne  soit  à  tout  instant  rappelée ,  et  que  ce 
Brahmâ  ne  soit  connu  sous  le  tilre  de  Brahmâ  sàhârhpati,  a  Bhihmâ  le  souverain  des 
u  êtres  qui  souffirent.  »  Il  est  probable  que  le  Brahmâ  sahàmpati  est  le  plus  élevé  et 
le  chef  de  ces  grands  Brahmâs  qui  habitent  le  ciel  que  nous  venons  d'étudier. 

Quoi  qu'il  en  puisse  être  de  ces  explications ,  sur  lesquelles  je  n'insiste  pas  davan- 
tage ,  faute  de  posséder  un  assez  grand  nombre  de  textes  qui  les  confirment  positi- 
vement, il  me  parait  que  les  difficultés  que  nous  éprouvons  à  nous  reconnaître  dans 
ce  chaos  de  Brahmâs,  viennent  uniquement  de  ce  que  les  idées  soumises  à  notre 
examen  appartiennent  à  des  époques  diverses.  Je  suis  convaincu ,  quoique  je  ne 
puisse  pas  donner  de  cette  opinion  toutes  les  preuves  désirables,  que  la  notion  d'un 
Brahmâ  unique,  empruntée  par  les  Buddhistes  au  Brahmanisme,  est  la  plus  an- 
cienne de  toutes  celles  que  nous  offre  cette  série  de  trois  ou  quatre  cieux  subor- 
donnés à  Brahmâ.  Cette  notion  se  montre  aussi  pure  et  aussi  claire  que  cela  est 
possible  dans  le  Brahmâ  sahàmpati ,  souverain  du  monde  qu  habitent  les  hommes. 
La  création  de  deux  ou  trois  cieux  peuplés  par  des  êtres  qui  servent  ce  Brahmâ  est 
une  sorte  d'hommage  rendu  à  la  grandem*  de  ce  Dieu,  qui  appartenait  primitive- 
ment à  la  religion  indienne  avant  la  venue  de  Çàkya.  Mais  en  même  temps  c'est 
Tœuvre  d'une  classification  postérieure,  et  qui  n'a  pu  s'exécuter  que  quand  les  Bud- 
dhistes ont  senti  le  besoin  d'incorporer  dans  leur  système  propre  les  notions  qu'ils 
avaient  reçues  de  leurs  prédécesseurs.  Enfin  j'en  diraî  autant  de  cette  midtiplication 
des  Brahmâs,  qui  parait  dans  le  ciel  des  Mahâbrahmâs,  en  admettant  qu'il  faille, 
comme  je  le  propose,  prendre  ce  pluriel  au  propre.  Si  dans  le  nom  de  Mahâbrah- 
mânafjL  on  ne  devait  voir  qu'un  pluriel,  appelé  ici  par  imitation  des  autres  cieux 
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(pi*habitent  des  troupes  plus  ou  moins  nombreuses  de  Divinités  de  même  nom ,  il 
n*y  aurait  qu^un  Mahàbrahmâ,  et  cette  notion  n'en  serait  que  plus  indienne.  Enfin, 
poiu*  compléter  ce  que  nous  savons  de  ces  trois  ordres  de  Dieux ,  j'ajouterai  qu'ils 
forment  le  premier  degré  des  sphères  du  Dhyâna  ou  de  la  contemplation ,  comme 
on  les  appelle ,  et  que,  suivant  le  Vocabulaire  pentaglotte,  ils  appartiennent  à  la 
première  contemplation.  C'est  une  division  sur  laquelle  nous  reviendrons,  quand 
nous  serons  en  état  de  l'embrasser  dans  son  ensemble. 

Immédiatement  au-dessus  des  Mahâbrabmâs  se  placent  les  Dieux  de  la  seconde 
contemplation ,  laquelle ,  suivant  le  Vocabulaire  pentaglotte  ^  comprend  trois  étages, 
comme  la  contemplation  précédente.  Le  caractère  commun  de  ces  Dieux  est,  ainsi 
que  l'a  bien  fait  remarquer  M.  A.  Rémusat^,  l'éclat  ou  Ja  lumière  à  divers  degrés. 
Le  premier  des  étages  en  remontant,  c'est-à-dire  celui  qui  est  occupé  par  la  der- 
nière classe  des  Dieux  de  cette  nouvelle  sphère ,  est  habité  par  les  Parittâbhas , 
qu'on  nomme  en  tibétain  Od-bsal^.  Georgi  traduit  ce  terme  par  magni  hminis 
atque  splendoris;  mais  cette  interprétation  est  certainement  inexacte,  car  le  rap- 
prochement des  autres  autorités  buddhiques  prouve  que  ce  titre  doit  signifier  «  ceux 
«  qui  ont  une  lumière  faible,  »  ou  qui  sont  privés  de  lumière.  Dans  nos  textes  sans- 
crits du  Népal,  partoa  (participe  de  pari-dâ)  a  d'ordinaire  le  sens  de  limité.  De  plus, 
le  Vocabulaire  pentaglotte  traduit  ce  nom  par  OMchhung,  qui  a  la  signification  que 
je  trouve  dans  Parittâbha.  Les  Chinois,  d'après  M.  A.  Rémusat,  entendent  de  même 
le  nom  de  ces  Dieux  ;  ils  disent  qu'au  premier  degré  de  la  seconde  sphère  habitent 
des  Dieux  dont  l'éclat  est  faible*;  et  dans  sa  traduction  inédite  du  Vocabulaire 
pentaglotte,  cet  auteur  traduit  la  version  chinoise  de  l'orthographe  barbare  parirtâ- 
bha  (pour  parîttâbliâh)  de  cette  manière,  spiritas  fulgens  parvus^.  C'est,  je  crois, 
un  point  qui  ne  peut  faire  l'objet  d'aucun  doute. 

Au-dessus  de  ces  Dieux ,  dont  l'éclat  est  faible ,  on  trouve  des  êtres  d'un  caractère 
supérieur,  nommés  par  notre  Sûtra  les  Apramânâbhas,  c'est-à-dire  «ceux  dont  l'éclat 
«  est  incommensurable.  »  Les  Tibétains  les  nomment  Tskad-med-od ,  ce  que  Georgi 
traduit  exactement  par  lace  infinita  micantiam^.  M.  A.  Rémusat  ne  s'y  est  pas 
trompé  davantage,  quand  il  a  traduit  l'article  correspondant  du  Vocabulaire  penta- 
glotte parfulgens  sine  fine '^ . 

Enfin  au-dessus  encore ,  et  au  troisième  et  dernier  étage  de  cette  sphère ,  viennent 
les  Âbbâsvaras,  ou  «ceux  qui  sont  tout  éclat.  »  Je  n'ai  pu  jusqu'ici  découvrir  dans 

*  Vocah,  pentagl  secl.  ij.  *  Vocab.  pentagl.  secl.  li,  n*  i.  M.  Schmdit 

*  Joam.  des  SavanU ,  année   i83i,  p.  668.        Fentend  de  même.  (Mém.  etc.  t.  IV,  p.  a  17.) 
Foekoue  ki,  p.  i45.  •  Alphah,  Tib,  p.  182  ;  et  p.  484.  n*  aa. 

'  Alphab,  Tib,  p.  18a;  et  p.  484.  n*  ai.  '  Vocab.  pentagl.  sect.  li,  n*  a.  Foekoue ki^ 

*  Foe  koue  ki,  p.  i45.  p.  i45.  Schmidt,  Mém.  etc.  t.  IV,  p.  a  17. 
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Georgi  le  nom  tibétain  de  cette  classe  de  Dieux;  elle  n*est  certainement  pas  à  sa 
place  dans  aucune  des  listes  qu'il  donne  des  étages  célestes;  c'est  ce  dont  on  peut  se 
convaincre  et  par  i'examen  de  ces  deux  listes  ^,  et  par  les  observations  dont  la  sphère 
suivante  va  être  l'objet.  Mais  le  Vocabulaire  pentaglotte  la  donne  sous  cette  forme 
Odrgsal,  «  ceux  qui  ont  un  éclat  resplendissant  ^.  »  Ici  M.  A.  Rémusat  a  été  moins  heu- 
reux que  pour  les  articles  précédents;  il  a  cru  que  le  nom  des  Âbhâsvaras  désignait 
des  Dieux  auxquels  la  lumière  tenait  lieu  de  voix^,  dans  la  supposition  que  le  mot 
à'âhhôsvara  devait  se  diviser  ainsi  :  âlhâ-svara,  «qui  a  pour  lumière  la  voix.  »  Nous 
avons  traduit  ce  terme  en  le  décomposant  ainsi,  â-hhâsvara;  et  les  Chinois  paraissent 
l'entendre  de  la  même  manière,  d'après  M.  Rémusat  lui-même,  puisque  dans  son 
travail  inachevé  sur  le  Vocabulaire  pentaglotte ,  il  traduisait  cet  article  par  spiritas 
falgens  clams  *.  C'est  également  l'opinion  de  M.  Schmidt. 

Nous  entrons  maintenant  dans  la  région  du  troisième  Dhyâna ,  ou  de  la  troisième 
contemplation,  qui  suivant  la  division  du  Vocabulaire  penta^otte  se  compose, 
comme  la  précédente,  de  trois  degrés^.  Ces  Dieux,  ainsi  que  l'a  bien  dit  M.  A.  Ré- 
musat, ont  pom*  attribut  commun  la  vertu  et  la  pureté^.  On  nomme  les  Dieux  de 
l'étage  inférieur  Parittaçabhas ,  «ceux  dont  la  pureté  est  limitée;»  et  en  tibétain, 
Dge-tchkang;  ce  que  Georgi  rend  exactement  par  exiguaram  virtatam''.  On  voit 
que  cette  classe  de  Dieux  est  dénommée  suivant  le  même  système  que  les  étages 
de  la  contemplation  précédente. 

Au-dessus  viennent  les  Apramâna  çubhas ,  a  ceux  dont  la  vertu  est  incommeosu- 
«  rable.  »  Les  Tibétains  les  nomment  Tshad-meirdge;  ce  que  Georgi  rend  exactement 
par  virtatam  injinitarum  regio  ®  ;  c'est  aussi  l'idée  que  s'en  font  les  Chinois ,  d'après 
M.  A.  Rémusat^.  La  remarque  indiquée  sur  l'article  précédent  s*applique  également 
à  celui-ci  ;  il  correspond  au  second  étage  de  la  seconde  contemplation ,  comme  le 
précédent  correspondait  au  premier.  J'observe  en  outre,  avec  M.  Schmidt,  que 
cette  classe  de  Dieux  manque  à  la  liste  népalaise,  mais  quelle  est  connue  des 
Mongols  ^®. 

Le  troisième  et  le  plus  élevé  des  étages  de  cette  sphère  est  habité  par  les  Çubha- 
krïtsnas ,  «  ceux  qui  sont  toute  pureté.  »  Les  deux  listes  de  Georgi  ne  donnent  pas 

'  Alphab,  Tib.  p.  i8a  et  &84*  les  deux  endroits  cités  tchhung,  et  non  tskung; 

*  Vocab.pentagl  sect  Li,n' 3,  le  Vocabulaire  pentaglotte  ne  fait  pas  cette 
^  Foe  houe  ki,  p.  iâ5.                                         faute.  (Sect.  lu,  n""  i.) 

^  Vocab.  pentagl  sect.  li,  n*  3.  '  Alphab.  Tib.  p.  i8a;  et^SA.  n"  a&. 

*  Ibid,  secL  LU.  *  Joum.  des  Savants ,  année  i83i,  p.  668. 
^  Joam.  des  Savants^  année  i83i,  p.  668.        Foe  houe  ki,  p.  1^5. 

Foe  koae  ki,  p.  i45.  "  Mém,  de  VAcad.  des  sciences  de  S.  Pëiers- 

'  Alphab.  Tib.  p.  i8aet48Â.  Il  faut  lire  dans        boarg,  1. 1,  p.  loa;  et  t.  IV,  p.  a  17. 
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cette  expression  à  la  place  où  elle  doit  être  ;  mais  j'ai  acquis  la  conviction,  après 
une  recherche  attentive ,  que  la  traduction  du  mot  Çubhakritsna  doit  être  cherchée 
au  n"  1 7  de  sa  seconde  liste  ^,  où  par  suite  d  une  inexplicable  confusion  il  Ta 
placée,  contre  toutes  les  autorités  qui  me  sont  connues.  Si,  en  efifet,  au  lieu  de 
Ged-rgyes  on  lit  Dge-rgyas ,  comme  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  ^,  on  traduira 
ce  composé  par  par^^  étendue,  c'est-à-dire  «ceux  qui  ont  une  pureté  absolue,» 
exactement  comme  les  Chinois  et  les  Mongols  entendent  Çabhakntsnas  '. 

Au-dessus  de  cet  étage  qui  termine  la  sphère  du  troisième  Dhyâna,  nous  entrons 
dans  le  quatrième,  c  est-à-dire  dans  la  contemplation  supérieure,  qui  d  après  notre 
Sûtra  se  compose  de  huit  degrés ,  et  d'après  le  Vocabulaire  pentaglotte  de  neuf, 
par  une  raison  que  je  dirai  tout  à  l'heure.  Le  degré  inférieur  de  cette  sphère  est 
occupé  par  les  Ânabhrakas  ou  «  ceux  qui  sont  sans  nuages.  »  On  chercherait  vaine- 
ment dans  la  liste  de  Georgi  la  dénomination  tibétaine  de  ces  Dieux ,  si  l'on  n'usait 
d'un  peu  de  cette  liberté  que  je  me  suis  permise  à  l'égard  de  l'article  précédent. 
En  effet ,  immédiatement  à  la  suite  du  Dge-rgyas ,  que  je  crois  être  les  Çubhakrïtsnas , 
je  trouve  les  Pn-med^ ,  terme  qui  sous  une  forme  fautive  cache  le  composé 
Sprin-med,  c'est-à-dire  «  qui  est  sans  nuage.  »  C'est  là  encore  une  correction  qui  est 
confirmée  par  le  Vocabulaire  pentaglotte  ^.  Les  Chinois  et  les  Mongols  entendent 
de  même  le  nom  de  ces  Divinités^;  et  M.  A.  Rémusat  ajoute  qu'on  les  nomme 
ainsi  parce  qu'elles  n'ont  plus  besoin  de  l'appui  des  nuages  qui  sont  nécessaires  aux 
Dieux  placés  au-dessous  d'elles. 

Après  les  Anabhrakas  viennent  les  Punyaprasavas ,  dont  le  nom  est  susceptible 
de  plusieurs  interprétations  qui  ne  sont  que  des  nuances  les  unes  des  autres.  On 
peut  le  traduire  de  trois  manières  :  i""  ceux  dont  l'origine  est  dans  la  pureté,  c'est-à- 
dire  «  ceux  qui  naissent  de  la  pureté  ;  »  a**  a  ceux  qui  produisent  la  pureté  ;  »  S""  «  ceux 
«  dont  les  productions  ou  les  descendants  sont  purs.  »  Les  deux  dernières  interpré- 
tations rentrent  à  peu  près  l'une  dans  l'autre ,  et  je  n'hésite  pas  à  préférer  la  pre- 
mière ,  comme  plus  conforme  au  génie  de  la  langue  classique.  La  liste  de  Geoi^ 
ne  met  pas  à  sa  place  la  traduction  tibétaine  de  ce  titre;  mais  en  continuant  les 
corrections  dont  cette  liste  me  paraît  susceptible,  je  trouve  la  classe  des  Dieux 
que  nous  cherchons,  dans  l'expression  So-rnam-r^és'' ,  que  je  \k  Bsod-nams-shyes , 
comme  le  Vocabulaire  pentaglotte^,  et  que  je  traduis  ainsi  :  a  ceux  qui  sont  nés 
((  de  la  pureté.  »  Ici  encore  je  présente  cette  correction  avec  d'autant  plus  de  con- 

*  Alphah.  Tib.  p.  A84«  n"  17.  *  Vocab.  pentagl.  sect.  un,  n*  1. 

*  Vocab.  pentagl.  sect.  lu,  n*^  3.  *  Foe  houe  ki,  p.  i45.  Vocab. pentagl  sect. 
'  Fœ  koue  ki,  p.  iA5.  Schmidt,  Mém.  de        lui,  n**  1.  Schmîdt,  Mém.  etc.  t.  IV,  p.  a  17* 

VAcad.  etc.  t  IV,  p.  217.  '  Alphab.  Tib.  p.  484.  a*  19* 

*  Alphab.  Tib.  p.  484,  n*  18.  *  Vocab.  pentagl.  sect  lui,  n*  2. 
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fiance,  que  Tarticle  sur  lequel  elle  porte  vient,  dans  la  liste  de  Georgi,  immédiate- 
ment après  le  titre  que  jai  prouvé  correspondre  à  Tarticle  précédent,  Anabhraka. 
M.  Â.  Rémusat  traduit  ce  mot  d après  les  Chinois  par  «vie  heureuse  ^»  ce  qui 
est  un  peu  vague.  Son  travail  inédit  sur  le  Vocabulaire  penta^otte  porte  spiritas 
nascens  ex  divitiis^;  expression  où  divitiis  est  certainement  impropre,  mais  d*une 
sorte  d'impropriété  qui  se  retrouve  dans  Bsod-nams ,  mots  tibétains  qui  signifient 
à  la  (ois  fortane,  bonheur  et  mérite  moral  ou  pareté.  Le  sanscrit  pan^a  na  heureuse- 
ment pas  un  si  grand  nombre  d'acceptions. 

Le  troisième  étage  de  la  sphère  de  la  quatrième  contemplation  est  habité  par  les  Vri- 
hatphalas,  a  ceux  qui  ont  les  grandes  récompenses.  »  En  suivant  le  nouvel  ordre  que  je 
propose  pour  la  liste  de  Georgi,  on  trouve  les  Hbres-ba-tchhe-ha^;  ce  que  je  corrige 
ainsi,  d  accord  avec  le  Vocabulaire  pentaglotte,  Hbras-ba,  etc.  et  que  je  traduis 
((grandes  récompenses,»  c'est-à-dire  «ceux  qui  ont  les  grandes  récompenses.» 
Les  Chinois,  selon  M.  Â.  Rémusat^,  n'entendent  pas  autrement  ce  titre,  qui  ne  peut 
faire  aucune  difficulté.  J'avertis  seulement  les  personnes  qui  seraient  tentées  d'ac- 
corder au  Vocabulaire  pentaglotte  une  confiance  que  ce  recueil  ne  me  paraît  pas 
mériter  complètement,  que  le  nom  des  Vrïhatphalas  y  est  altéré  de  manière  à  ne 
pouvoir  être  reconnu!  Il  faut  en  outre  noter  la  difiérence  qu'offi*e  ici  la  classification 
népalaise,  telle  que  M.  Hodgsonl'a  reçue  de  son  Bùddhiste,  avec  celles  de  notre 
Sûtra,  du  Vocabulaire  pentaglotte  et  des  livres  mongols  :  c'est  qu'après  le  ciel  des 
Vrïhatphalas,  les  Népalais  placent  des  Ârangisattvas ,  ou  des  êtres  non  passionnés, 
dont  nos  autres  listes  ne  parient  pas  ^.  H  semble  que  ce  nouveau  nom  ne  soit  qu'un 
synonyme  d'une  des  autres  classes  déjà  connues,  peut-être  des  Âvrïhas,  auxquels 
nous  allons  passer,  et  qui  ne  sont  vraisemblablement  appelés  des  Dieux  exempts 
d'efforts  que  parce  qu'ils  sont  exempts  de  passions  et  de  tout  attachement.  Je  no- 
terai plus  bas  Texistence  d'une  autre  classe  de  Dieux  propres  aux  Népalais,  dont 
l'invention  s'expliquerait  également  bien  de  cette  manière.  Je  dois  cependant  re- 
marquer que  les  Buddhistes  de  Ceylan  ont  ici  un  ordre  de  Dieux,  qu'Upham 
nomme  Assanjasatthaya^y  et  dont  le  titre  pâli,  si  on  le  lit  Asangasatta^  a  la  même 
signification  que  les  Ârangisattvas  des  Népalais. 

Au  quatrième  degré  viennent  les  Âvrïhas,  dont  le  nom  n'est  pas  parfaitement 
clair  ;  il  peut  signifier  «  ceux  qui  ne  croissent  pas  »  ou  «  ceux  qui  ne  font  pas  d'ef- 
(( forts,  n  La  version  chinoise  du  Vocabulaire  pentaglotte,  telle  que  l'entend  M.  A. 
Rémusat ,  donne  à  cette  dernière  interprétation  la  précision  qui  lui  manque  ;  ce 

'  Foe  kone  hi,  p.  i46.  *  Foe  koue  ki,  p.  iA6.  Vocabulaire  pentagl 

*  Vocal,  pentagl  sect.  lui  ,  n"  a.  Comparez  sect.  lui,  n*  3. 

Schmidt,  Mém.  etc,  t.  IV,  p.  a  17.  *  Transact.  Roy,  Asiat  Soc.  t.  H,  p.  a34. 

'  Alphah.  Tih.  p.  &84»  n'  30.  '  TheMakàvansi,  t.  HI,  p.  i36. 
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savant  la  rend,  en  effet,  par  spiritas  sine  cogitationibus  ^,  ou  aie  ciel  où  il  n'y  a  pas 
a  de  réflexion.  »  Je  ne  fais  pas  difficulté  d'admettre  ce  sens,  que  je  détermine  avec 
un  peu  plus  de  netteté  encore ,  en  disant  :  «  ceux  qui  ne  font  pas  d'efforts  (  pour 
«penser).»  Quant  à  la  traduction  tibétaine  de  ce  titre,  on  la  trouve,  après  avoir 
épuisé  les  transpositions  que  j  ai  signalées  précédemment,  sous  cette  forme  Mi- 
tchhe-ba  ^,  composé  qui  ne  me  parait  susceptible  que  d'une  seule  signification , 
«  celui  qui  n'est  pas  grand.  »  Mais  cette  signification  ne  se  rapproche  pas  assez  du 
primitif  il  vrïfea,  pour  que  je  ne  soupçonne  pas  quelque  erreur;  et  je  proposerais  de 
lire  Mi-mchhed-pa,  ce  qui  d'après  le  Dictionnaire  de  Gsoma  pourrait  se  traduire 
pat*  uceux  qui  ne  s'étendent  pas,  »  avec  le  même  degré  de  vague  que  le  sanscrit 
Avnha.  C'est  également  la  version  qu'adopte  M.  Schmidt,  d'après  ses  autorités  mon- 
'goles,  qui  paraissent  ici  suivre  pas  à  pas  les  Tibétains  ^. 

Au-dessus  des  Âvrïhas  viennent  les  Atapas,  a  ceux  qui  n'éprouvent  pas  de  dou- 
((  leurs  :  ))  Georgi  les  nomme  en  tibétain  Mi-dang-ba^;  mais  il  ne  traduit  pas  plus  ce 
nom  que  les  précédents.  Je  ne  bdance  pas  à  rétablir  ici  la  leçon  que  je  crois  la  . 
véritable,  et  à  lire  Mi-gdang-ba^  «ceux  qui  sont  exempts  de  souflrance,  »  exactement  « 
comme  le  Vocabulaire  pentaglotte.  Les  Chinois  entendent  bien  Atapa,  et  M.  Â.  Ré- 
musat  traduit  leur  version  de  ces  deux  manières  différentes ,  spiritus  sine  mœrore 
et  (de  ciel  sans  fatigue^.»  M.  Schmidt  traduit  de  même  ce  nom  par  «les  Dieux 
a  exempts  de  souffrance.  » 

Viennent  ensuite,  au  sixième  degré,  les  Sudrlças,  «ceux  qui  voient  bien;»  ce 
sont  les  Chin-ta-intho-^fa  de  Georgi^,  leçon  que  je  corrige  ainsi,  Chin-ta-mikong-ba, 
pour  traduire  «  ceux  qui  voient  parfaitement.  »  Le  Vocabulaire  pentaglotte  déplace 
cette  interprétation ,  en  la  mettant  sous  l'article  qui  suit ,  et  réciproquement  ;  il  se 
pourrait  qu'il  fût  en  ce  point  moins  exact  que  Geoi^.  L'explication  que  je  propose 
est  également  celle  des  Chinois,  du  moins  d'après  M.  Rémusat,  qui  traduit 
ainsi  leiu*  version  :  spiritus  bonus  visus,  ou  «le  ciel  des  Dieux  qui  voient  admirable- 
«ment tous  les  mondes''.»  Ici  encore  le  Vocabulaire  pentaglotte  altère  très-forte- 
ment le  terme  sanscrit. 

Au  septième  degré  de  la  même  sphère  sont  établis  les  Sudarçanas ,  dont  le  nom 
doit  signifier  «ceux  dont  l'apparence  est  belle.»  Les  Tibétains,  d'après  Georgi, 
leur  donnent  le  nom  de  Gya-nom-snang-ba  ®,  ce  qui  peut  vouloir  dire  «  ceux  qui  ont 

^  Vocab,  pentagl  secL  lhi,  n*  4.  Foe  koae  *  Alphab.  Tib.  p.  i8a  et  485»  rC  a6. 

ki,  p.  i46.  *  Vocab.  pentagl  sect.  un,  o*  5.  Foe  koue 

*  Alphab.  Tib,  p.  i8a;  et  p.  485,  n'  a5;  et  ki,  p.  i46. 
Mitchhe  dans  le  Vocab.  pent.  sect.  liu,  n"*  5.  ^  Alphab.  Tib.  p.  1 8a  ;  et  p.  485,  n"  27. 

'  Mém.  de  VAcad.  des  sciences  de  S.  Péters-  ''  Vocab.  pentagl.  sect.  lui  ,  n'  6. 

boarg,  1. 1,  p.  io3;,et  t.  IV,  p.  a  17.  '  Alphab.  Tib.  p.  i8a;  et  p.  485,  n"  a8. 
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«une  belle  apparence.»  Les  Chinois,  d'après  M.  Â.  Rémusat,  l'entendent  ainsi; 
car  dans  sa  traduction  inédite  dû  Vocabulaire  pentaglotte,  il  traduit  leur  version 
de  cette  manière,  bonus  apparens^;  mais  dans  ses  notes  sur  le  Foe  Tcoae  ki,  il 
rend  le  nom  de  Sadarçana  par  «  le  ciel  des  Dieux  pour  qui  tout  est  présent  et 
«manifeste^.»  La  première  interprétation  me  parait  de  beaucoup  préférable;  la 
seconde  ne  ferait  que  reproduire  l'idée  exprimée  par  le  nom  des  Dieux  du  ciel 
précédent. 

Au-dessus  de  ces  Dieux,  et  avant  les  Akanichthas  qui  vont  suivre,  la  liste  népa- 
laise de  M.  Hodgson  place  une  classe  tout  à  fait  inconnue  aux  autres  autorités  bud- 
dhiques,  celle  des  Sumukhas^.  Ce  titre  de  Sumahka  signifie  aies  Dieux  au  beau 
«visage  ^,  »  et  il  rappelle  si  bien  les  Sudarçanas  qui  précèdent,  que  je  suis  tenté  de 
le  regarder  comme  un  simple  synonyme  du  nom  de  Sadarçana.  Il  se  peut  que  ce 
terme  se  soit  glissé  dans  la  liste  en  qualité  de  commentaire  du  nom  précédent , 
qu'on  aurait  pu  sans  cela  confondre  avec  celui  des  Sudrïças.  J'ai  déjà  fait  une  ob- 
servation analogue  à  Tégard  des  Ârangisattvas  ;  mais  j'avoue  que  cette  remarque 
a  pour  moi  plus  de  valeur  ici  qu'en  ce  qui  touche  la  classe  des  Dieux  que  je 
rappelle.  J'ajoute  seulement  qu'au  moyen  de  laddition  de  ces  deux  classes  ,  les 
Buddhistes  népalais  comptent  dix  cieux  de  la  quatrième  contemplation ,  au  lieu  de 
huit  que  reconnaissent  les  Chinois  et  les  Mongols,  d'accord  avec  notre  Sûtra. 

Enfin ,  viennent  au  huitième  degré  les  Akanichthas ,  c'est-à-dire  «  les  plus  élevés ,  » 
sur  le  nom  desquels  j'ai  eu  l'occasion  de  m'expliquer  plus  haut  ^.  J'ai  montré  que 
ce  nom  signifiait  littéralement  «  ceux  qui  ne  sont  pas  les  phis  petits.  »  Les  Tibétains 
les  nomment  Og-min,  «ceux  qui  ne  sont  pas  inférieurs,  »  traduction  exacte  du  sans- 
crit Akanichtha.  Georgi  rend  cette  expression  par  altissimus^:  le  bon  père,  qui  n'a 
guère  de  yerve  que  pour  dire  des  injures  à  Beausobre,  avait  oublié  d'interpréter  le 
plus  grand  nombre  des  mots  précédents;  il  s'est  souvenu  ici  qu'il  devait  traduire,  ou 
dire  qu'il  ne  le  pouvait  pas.  Les  Chinois  entendent  le  titre  de  ces  Dieux  de  la  même 
manière;  ainsi  dans  son  travail  inédit  sur  le  Vocabulaire  pentaglotte,  M.  A.  Ré- 
musat le  rend  par  pr inceps  sapremus'^;  mais  ils  ajoutent,  si  du  moins  il  faut  en 
croire  le  Vocabulaire  pentaglotte,  un  ciel  plus  élevé  qui  couronne  la  sphère^de  la 
quatrième  contemplation.  C'est  celui  que  cet  ouvrage  écrit  d'une  manière  barbare 

*  Vocab.  penfagL  sect  lui,  n**  7.  Le  terme  gnore  sur  quoi  se  fonde  ceUe  interprétation, 
original  sanstrit  est  ici  encore  presque  défi-  que  M.  Schmidt  modifie  ailleurs  en  y  ajoutant 
guré  par  Téditeur  de  cet  ouvrage.  i^idée  de  clarté,  [Mém,  de  VAcad,  des  sciences 

*  Foe  koue  ki,  p.  146.  de  S.  Pétersbottrg,i.  I,  p.  ioa;ett.  IV,p.2i7.)' 
^  Transact  Roy.  AsiaL  Soc,  t.  II,  p.  a3&.  '  Ci-dessus,  sect.  H,  p.  18&,  note. 

*  M.  Schmidt  traduit  ce  nom  par  :  hôchste  ^  Alphah,  Tib.  p.  18a. 
Vortrefflichkeit,  «  la  plus  haute  excellence.  ■  J'i-  '   Vocab.  pentagl  sect.  Lin ,  n**  8. 


DU  BUDDHISME  INDIEN. 


617 


MaMparivasanamra,  orthographe  que  M.  A.  Rëmusat  a  bien  rétablie  en  lisant  Ma- 
héçvara  vasanam  ^  c'est-à-dire  <c  la  demeure  de  Mahêçvara.  » 

Je  crois  pouvoir  avancer  que  cette  addition  dun  neuvième  ciel  aux  huit  que 
donne  notre  Sûtra ,  n*est  justifiée  par  aucun  des  anciens  livres  sanscrits  qui  sont  à 
ma  disposition.  E^e  pourrait  Têtre  tout  au  plus  par  les  Tantras;  car  Tidée  de  ce  ciel 
du  grand  îçvara  est  manifestement  un  emprunt  fait  au  Çivaisme.  On  en  peut  har- 
diment conclure  que  le  Vocabulaire  pentaglotte  a  été  compilé  par  des  Religieux 
auxquels  le  mélange  du  Çivaisme  avec  le  Buddhisme  était  familier.  Peut-être  cette 
addition  a-t-eUe  été  favorisée  par  la  nécessité  où  Ton  se  trouvait  d'avoir  vingt-quatre 
cieux,  depuis  le  plus  bas,  ou  celui  des  quatre  grands  Rois,  jusqu'au  plus  élevé.  En 
effet,  sans  la  demeure  du  grand  îçvara,  le  Vocabulaire  pentaglotte,  comme  notre 
Sûtra,  na  que  vingt-trois  Dieux;  tandis  que  si  au  lieu  des  trois  étages  qu'assignent 
ces  deux  autorités  au  ciel  des  Brahmâs,  on  en  compte  quatre,  comme  font  les  Né- 
palais et  les  Tibétains,  le  nombre  total  de  vingt-quatre  cieux  est  obtenu,  sans  qu'il 
soit  nécessaire  de  compter  neuf  cieux  de  la  troisième  contemplation  au  lieu  de  huit. 
De  toute  manière  l'addition  d'un  ciel,  séjour  spécial  de  Mahêçvara,  est  d'autant 
plus  remarquable ,  que  les  Buddhistes  qui  ont  rassemblé  les  matériaux  qui  figurent 
dans  le  Vocabulaire  pentaglotte,  pouvaient  placer  Mahêçvara  dans  le  ciel  des  Aka- 
nichthas ,  ainsi  que  l'ont  fait  les  Népalais  à  l'égard  de  leur  Âdibuddha  ^.  Elle  prouve 
que  ces  Buddhistes  ne  connaissaient  pas  cet  Âdibuddha,  dont  les  Sûtras  du  Nord , 
ainsi  que  je  l'ai  dit  plus  d'une  fois ,  ne  parlent  pas  plus  que  les  livres  mongols  ^. 

Résumons  maintenant  ce  qui  résulte  de  cet  exposé  pour  la  connaissance  de  la 
mythologie  buddhique.  U  est  évident  que  depuis  les  quatre  grands  Rois  jusqu'aux 
grands  Brahmâs,  ce  sont  les  idées  brahmaniques  qui  dominent,  et  qui  l'emportent 
en  nombre  et  en  importance  sur  les  idées  propres  aux  Buddhistes^.  Ce  qui  appar- 
tient à  ces  derniers,  c'est,  outre  l'invention  de  deux  ordres  de  Divinités  inconnues 
aux  Brahmanes,  la  classification  qui  repose  sur  cette  hypothèse,  qu'à  mesure  que 
les  deux  s'éloignent  de  la  terre,  ils  augmentent  en  puissance  et  en  pureté.  Au- 


^  Foe  kone  hi,  p.  iâ6. 

*  Hodgson,  Tramact  Roy.  Asiat.  Soc,  t.  U, 
p.  a33.  Les  Népalais  écrivent  le  nom  de  ce  ciel 
Agnichlha;  cette  orthographe  est  d*autant  plus 
fautive  qu'elle  offre  un  sens. 

'  Scfamidt,  Mém.  de  VAcad,  des  sciences  de 
S.  Pétershourg,  1. 1,  p.  97.  M.  Scbmidt  affirme 
que  le  suprême  Adibuddha  est  complètement 
inconnu  aux  Tibétains,  et  qu  il  ne  s'en  trouve 
pas  la  moindre  trace  dans  leurs  livres;  cepen- 
dant les  Tibétains  qui  ont  traduit  les  Tantras 


où  il  en  est  question ,  et  en  particulier  le  Kâla 
tchakra,  doivent  le  connaître.  L'assertion  de 
M.  Scbmidt  est  certainement  trop  générale ,  à 
moins  qu'il  ne  compte  pas  les  Tantras  au  nom- 
bre des  livres  canoniques.  Je  suis  bien  près 
d'être  de  ce  sentiment;  mais  je  n'en  crois  pas 
moins  nécessaire  de  distinguer  et  de  dire  de 
quelle  classe  de  livres  on  parle. 

*  M.  Hodgson  avait  déjà  fait  cette  remar- 
que. (TTxmsact  Roy.  Asiat.  Soc.  t.  II,  p.  a48, 
note  7.) 
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dessus  des  grands  Brahmâs  jusqu'aux  Âkanichthas  tout  est  buddbique,  invention 
et  disposition.  Ces  quatorze  deux,  qui  avec  les  quatre  de  Brahmâ  constituent  le 
monde  des  formes  divisé  en  quatre  sphères  de  contemplation,  laissent  bien  voir, 
comme  Ta  dit  M.  A.  Rëmusat,  qu'on  s'est  efforcé  de  graduer  la  perfection  en  entas- 
sant les  idées  de  purieté,  de  lumière  et  de  grandeur  ^ 

Peut-on  dire  que  tout  cela  soit  contemporain  de  Çâkya?  c'est  ce  que  je  noserais 
affirmer;  il  est  toujours  certain  que  ces  conceptions  sont  anciennes  dans  le  Bud- 
dhbme,  car  elles  appartiennent  aux  deux  grandes  écoles,  qui  ont  commencé  à  se  sé- 
parer du  tronc  commun ,  trois  siècles  avant  notre  ère.  On  reconnaîtra  sans  doute  plus 
tard  qu'il  faut  distinguer  entre  le  cadre  et  la  manière  dont  il  est  rempli  ;  le  cadre 
c'est  la  croyance  à  quatre  degrés  de  contemplation ,  que  Çâkya  et  ses  premiers  dis- 
ciples passent  pour  avoir  franchis.  Ces  degrés  de  contemplation  sont  purement  phi- 
losophiques ,  et  d  autant  plus  parfaits  qu'ils  sont  d  un  rang  plus  élevé.  Les  habitants 
des  trois  ou  quatre  cieux  de  Brahmâ,  ainsi  que  ceux  des  quatorze  étages  supérieurs , 
sont  rattachés  à  ces  quatre  degrés  de  Dhyâna ,  probablement  parce  que  chacun  de  ces 
Dhyânas  est  le  genre  de  spécidation  auquel  ces  divers  Dieux  se  sont  livrés  de  pré- 
férence ,  et  qui  leur  a  valu  de  résider  dans  l'une  des  sphères  correspondantes^.  Je  dis 
probablement,  car  je  dois  reconnaître  que  je  n'ai  trouvé  aucune  affirmation  posi- 
tive à  cet  égard  dans  les  textes  sanscrits  que  j'ai  consultés. 

Pour  achever  l'exposition  complète  du  système  des  mondes  supérieurs,  tels  que 
le  conçoivent  les  Buddhistes ,  il  faudrait  parler  de  la  troisième  région ,  c* est-â-dire 
de  la  plus  élevée  de  toutes ,  qui  sous  le  nom  collectif  de  a  Région  sans  forme ,  ou 
u  de  ce  qui  n  a  pas  de  forme ,  »  comprend  quatre  cieux  dont  le  Vocabulaire  penta- 
glotte  donne  les  noms^.  Je  pourrais  renvoyer  au  Mémoire  spécial  de  M.  Schmidt 
dans  lequel  ce  savant  auteur  donne  une  théorie  philosophique  de  cette  région  im- 
matérielle ,  où  l'infinité  en  espace  et  en  intelligence  est  couronnée  par  un  ciel  où 
il  n*y  a  ni  idées  ni  absence  d'idées  ^.  Mais  n'ayant  pas  trouvé  dans  nos  textes  sans- 
crits du  Népal  la  confirmation  de  cette  théorie ,  dont  l'idée  principale  est  que  Buddha 
est  uni  dans  ces  cieux  à  la  Pradjnà  pâramitâ  ou  à  un  Nirvana  parfait ,  en  dehors 
de  toute  relation  avec  la  matière ,  je  serais  obligé ,  pour  la  discuter,  d*enti'er  dans 
des  éclaircissements  qui  augmenteraient  considérablement  cette  note  déjà  bien 
longue.  J'sturai  d'ailleurs  une  occasion  favorable  de  revenir  sm*  ce  sujet  dans  le 
second  volume  du  présent  ouvrage ,  en  examinant  un  passage  fort  curieux  des  textes 
pâlis;  je  montrerai  alors  quelle  idée  les  Buddhistes  se  font  de  la  création  de  tous 

'  Foe  houe  ki,  p.  1^6.  Joum,  des  Savants,  ^  Voeah.  pentagl  sect.  liv. 

année  i83i,  p.  66g.  *  Mém.  de  VAcad.  des  sciences  de  S.  Péters- 

'  A.  Rémusat,  Essai  sut  la  Cosmogon,  dans  loarg,  t.  I,  p.  loi  et  loa.  Voyez  encore  le 

Journal  des  Savants,  année  i83i,  p.  668.  même  recueil,  t.  IV,  p.  217. 
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ces  inondes ,  laquelle  est  pour  eux  le  résultat  nécessaire  de  la  conduite  des  êtres  mo- 
raux qui  les  habitent,  et  non  Tœuvre  d*un  Dieu  créateiu*  que  le  Buddhisme  na 
jamais  connu. 


N«  V.  —  DU  SANTAL  NOMMÉ  GÔÇÎRCHA. 

(second   MEMOIRE,    SECTION    III,    PAGE    343.) 

Le  nom  de  ce  Santal  signifie  tête  de  vache;  il  paraît  que  cette  espèce  est  la  plus 
estimée  de  toutes,  car  on  la  trouve  souvent  citée  dans  les  légendes.  Les  Tibé- 
tains le  transcrivent  assez  exactement  de  cette  manière,  gor-chi-cha,  et  le  considè- 
rent avec  raison  comme  un  nom  propre  qu'ils  conservent  dans  leurs  versions  ^  Je 
suis  convaincu  que  c*est  ce  même  nom  quexpriment  les  Mongols  par  le  mot  de 
Gurschoscha,  espèce  de  Santal  qui,  suivant  la  légende  relative  à  la  découverte  de 
Fimage  miraculeuse  d'Avalôkitêçvara,  ne  croît  que  dans  la  partie  septentrionale  des 
monts  Malayas'.  Rien  ne  nous  apprend  si  les  Mongols  connaissent  le  sens  véritable 
de  leur  Garschoscha;  mais  il  me  parait  évident  qu'ils  ont  su,  quoiqu'en  le  modi- 
fiant un  peu,  celui  du  terme  sanscrit  primitif,  Gôçircha.  Je  n'hésite  pas  à  reconnaître 
le  santal  tête  de  vache ,  dans  l'espèce  que  les  Mongols  nomment  tête  d'éléphant^.  Ce 
changement  de  signification  vient  de  ce  que  les  Mongols  ont  emprunté  cette  déno* 
mination  aux  Tibétains ,  dans  la  langue  desquels  le  nom  du  bœuf,  glang-po,  prend ,  avec 
l'addition  de  tchhen  (grand),  le  sens  à! éléphant,  c'est-à-dire  grand  bœaf.  Les  Mongols, 
qui  doivent  aux  Tibétains  ce  qu'ils  savent  des  productions  naturelles  de  l'Inde ,  ont 
bien  pu  faire  cette  méprise,  qui  après  tout  n'a  pas  une  grande  importance. 

Le  nom  de  Gôçircha  est  d'ailleurs  classique  dans  l'Inde;  on  le  trouve  dans  le 
Vocabulaire  d'Amara,  et  Wilson  l'explique  ainsi  :  «espèce  de  Santal  de  la  couleur 
*i  du  cuivre  et  d'une  odeur  forte ^.  »  Il  n'est  pas  moins  familier  auxBuddhistes  du  Sud, 
et  Clough  le  donne  dans  son  Vocabulaire  pâli  sous  sa  forme  adoucie  Gosîsa^.  Abul- 
Fazel  cite  une  autre  espèce  de  Santal  dont  le  nom  a  échappé  aux  auteurs  des  Études 
kurdes^ ^  c'est  celui  de  Mékasiry'^,  qui  est  certainement  le  même  que  le  ^^jéo\jLA  ou 
le  Santal  de  Macassar,  nom  que  ces  auteurs  rapportent  d'après  Sprengel. 

La  légende  tibétaine  de  la  statue  d'Avalôkitêçvara  parie  encore  d'une  autre  espèce 
de  Santal  dont  le  nom  mongol  signifie  cœur  de  serpent ,  et  dont  je  n'ai  pas  le  moyen 

*  Schmidt,  DerWeisenndder  Thor,  p.  a8a,  ^  Pâli  Gramm.  and  Vocab.  p.  a8,  st.  18  6. 
texte;  et  p.  353 ,  trad.  allemande.  '  Pott  et  Rédiger,  Kari.  Studien,  dans  Zeit- 

'  Id,  Geschichte  der  OstMongolen ,  p.  33a.  schnftjar  die  Kunde  des  Morgenlandes ,  t.  V, 

'  li,  ibid.  p.  i5,  3i3  et  3i4.  p-  80. 

*  Sanscr.  Diction,  p.  3oa,  col.  1,  éd.  i83a.  '  Gladwin,  AyeenAkbery,  1. 1,  p.  93,  in-V. 
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de  rétablir  le  nom  sanscrit;  il  paraît,  d après  la  légende,  que  c*est  un  Santal  divin 
qui  ne  croît  que  dans  la  plus  haute  région  du  ciel  des  Buddhistes,  chez  les  Dieux 
Akanichthas  ^.  Il  n  est  cependant  pas  inutile  de  remarquer  que  les  deux  mots  cœar 
de  serpent,  en  sanscrit  sarpa  hridaya,  pourraient,  s*ils  étaient  déplacés,  hrîdaya  sarpa^ 
prendre  le  sens  de  u  qui  a  des  serpents  dans  le  cœur.  »  Or  on  sait  que  chez  quelques 
poètes  indiens,  et  notamment  dans  Djayadèva,  auteur  du  Gîta  gôvinda,  les  arbres 
de  Santal  des  monts  Malayas  sont  fréquenunent  signalés  comme  les  repaires  des 
serpents  qui  se  retirent  dans  les  cavités  de  leur  tronc.  Si  donc  il  était  établi  que 
le  Santal  dont  parle  la  légende  tibétaine  a  été  nommé  en  sanscrit  hndaya  sarpa,  on 
ne  verrait  dans  cette  dénomination  d*un  Santal  d'aiUeurs  fabuleux,  qu'une  expression 
figurée  propre  à  désigner  toute  espèce  de  Santal  en  général,  d'après  un  caractère 
commun  à  toutes  les  variétés  de  cet  arbre. 

Il  resterait  à  rechercher  la  raison  de  ce  nom  de  tête  de  vache  donné  à  la  pre- 
mière espèce  de  Santal.  Vient- elle  de  la  couleur  brune  de  ce  bois?  C'est  ce  que  je 
ne  saurais  affirmer,  car  les  vaches  grisâtres  sont  en  général  plus  communes  dans 
l'Inde  que  les  fauves.  M.  le  D'  Roulin,  que  j'ai  consulté  à  ce  sujet,  pense  que  le 
nom  de  tête  de  vache  pourrait  tenir  à  l'analogie  qui  existe  entre  l'odeur  un  peu 
musquée  de  certains  Santals  et  celle  qu'exhale  en  général  le  corps  des  animaux 
du  genre  bœuf.  Cette  odeur,  chez  les  espèces  où  elle  est  la  plus  prononcée,  existe 
surtout  dans  la  touffe  de  poils  qui  couvre  le  front.  D'après  cette  hypothèse,  le  nom 
de  Tchandana  Gôcîrcha  reviendrait  à  dire  u  Santal  qui  a  l'odeur  de  la  tête  du  bœuf.  » 
Avant  de  finir,  je  dois  remarquer  que  le  nom  du  Santal  que  je  viens  d'examiner  est 
le  seul,  à  ma  connaissance,  qui  paraisse  dans  les  légendes  buddhiques.  Je  ne  me 
souviens  pas  d*avoii*  rencontré  plus  d'une  fois  le  nom  du  Santal  produit  par  tes 
monts  Malayas,  savoir  Malaya  tchandana.  C'est  dans  la  légende  du  prince  qui  donne 
son  corps  à  dévorer  à  une  tigresse  affamée,  légende  qui  fait  partie  du  Suvarna 
prabhâsa,  dont  l'antiquité  est  selon  moi  très-douteuse^^ 

N**  VI.  -  DU  NOM  DE  ÇÂKALA. 
(second  biébioirb,  section  ni,  page  43 1.) 

Ce  nom  rappelle  celui  de  la  ville  anciennement  célèbre  de  Çâkala  ou  Sâkala, 
qui  est  déjà  citée  dans  le  Mahâbhârata  ',  et  que  les  Grecs  ont  connue  sous  les 
noms  de  ^dyyoCXa  suivant  Ârrien^,  sous  celui  de  ^dyakoL  d'après  Ptolémée,  et 

^  Schmîdt,  GescMchte  ier  Ost-Mongolen,  Àsîat.  GonfSchmidt,  AfonjoZ.  Gramm.  p.  i6i. 
p.  33o  et  33a.  '  Lassen,  Pentapot,  Ind,  p.  6&. 

'  Savarnaprahhàui,  f.  i  lo  a,  man.  de  la  Soc.  *  Exped.  Alex,  1.  V,  c.  xxi  et  xxii. 
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enfin  sous  celui  d'ÈvOvStiiiia ,  nom  qui,  suivant  le  même  Ptolémée,  est  synonyme  de 
ISdyaXay  et  qui  se  rattache,  comme  Bayer  la  dit  depuis  longtemps,  au  nom  du  roi 
bactrien  Euthydème  ^  Quelques  difficultés  qui  existent  encore  sur  la  position  pré- 
cise de  celte  ville ,  à  cause  de  la  connaissance  imparfaite  que  nous  avons  du  Pendjab 
actuel  où  tous  les  critiques  s*accordent  à  la  chercher,  rien  n*est  moins  fabuleus 
que  son  existence.  Il  serait  bien  difficile  d'ajouter  quelque  chose  de  nouveau  aux 
discussions  approfondies  dont  elle  a  été  Tobjet  de  la  part  de  Lassen^  et  de  Wilson'. 
Rappelons  seulement  que  Lassen,  tout  en  renonçant,  sur  Tautorité  de  Droysen,  à 
ridée  que  la  Çâkala  du  Mahâbhârata  soit  la  Sangala  d*Àrrien,  reconnaît  que  Çâkala 
est  la  capitale  des  Bahîkas ,  et  qu'elle  est  conséquemment  dans  le  Pendjab  ;  et  de  plus , 
qu'il  ne  s'éloigne  pas  davantage  de  cette  contrée,  en  faisant  de  Çâkala  la  capitale  des 
Madras.  Je  regarde  comme  moins  démontré  le  rapprochement  qu'il  essaye  d'établir 
entre  ce  nom  et  le  Çâkala  dvipa  du  Mahâbhârata.  Al.  Bûmes  identifie  la  Sdgala 
d'Arrien  avec  Lahore^;  et  Benfey,  sans  aller  jusque-là ,  ne  croit  pas  les  deux  villes 
très-éloignées  Tune  de  l'autre*.  Enfin  Masson^  retrouve  les  ruines  de  Sâgah  ou 
Sangala  sur  le  site  d'Harripa,  à  soixante  milles  au  sud-ouest  de  Lahore.  C'est  à  cette 
opinion,  dont  Lassen  conteste  justement  la  parfaite  évidence^,  que  parait  se  ran<^ 
gerM.  Wilson^ 

Le  nom  de  Çâkala  est  cité  dans  les  légendes  buddhiques  du  Nord ,  sans  qu'il  soit 
possible  de  découvrir  la  véritable  position  de  la  ville  qui  le  porte.  A  la  fin  de  la 
légende  d'Açôka ,  il  est  dit  que  Puchpamitra ,  le  cinquième  successeur  de  ce  prince . 
se  rendit  à  Çâkala  pom*  y  détruire  la  religion  de  Çâkya ,  promettant  cent  Dinâras 
pour  chaque  tête  de  Çramana  qu'on  lui  apporterait  ^.  Le  nom  de  Çâkala  est  égale- 
ment connu  des  Buddhistes  de  Geylan,  sous  la  forme  de  Sâgala;  et  M.  Tumour 
a  donné  de  curieux  extraits  d'un  livre  pâli,  le  Milinda  panna,  où  Milinda,  roi  de 
Sâgala ,  est  représenté  discutant  avec  le  sage  Nâgasêna  sur  les  points  principaux 
de  la  religion  buddhique  ^^.  Je  reviendrai,  en  parlant  de  Nâgasêna,  sur  eet  ouvrage 
dont  je  possède  une  version  singhalaise,  et  qui  n'a  pas  à  mes  yeux  toute  l'importance 
que  lui  accorde  M.  Tumotu:.  Je  me  contente ,  en  ce  qui  touche  le  mot  qui  nous 
occupe,  de  faire  pour  le  moment  les  observations  suivantes. 

^  Lassen,  loc.  cit.  p.  ao  et  36.  Gonf.  Ben-  ^  Suggest.  on  the  site  of  Sangala,  dans/oniti. 

fey,  Indien,  p.  85  de  Textrait.  Asiat  Soc,  o/Bengal,  t.  VI,  p.  58. 

*  Lassen,  Zeitschriftfàr  dieKunde  des  Mor-  ^  Zeitsckrifï^  etc.  t.  III,  p.  i54  sqq. 
genhnd.  t.  I,  p.  353;  et  t.  III,  p.  i57  sqq.  et  "  Ariana  antiqaa,  p.  197  et  198. 

p.  ai  a.  '  Divya  avad,  f.  an  (.  Ci- dessus,  second 

'  Ariana  antiqua,  p.  196  sqq.  Mémoire,  sect.  III,  p.  43 1. 

*  TrttveU  in  Bohhara,  t.  III,  p.  i8a.  ^^  Journal  Asiatic  Society  ofBengal,  tom.  V, 

*  Gôtting.  gel.  Anzeig.  Mai  i84i  1  p*  759.        p.  53o  sqq. 
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La  différence  de  ces  deux  orthographes,  Sâgah  et  Sangaïa,  ne  peut  faire  aucune 
difficulté.  Celle  de  Sangala  est  un  provincialisme  qui  se  trouve  dans  les  transcriptions 
singhalaises  d*un  grand  nombre  de  mots  sanscrits  ;  ainsi  le  roi  Nàgasêna  est  d'ordi- 
naire nommé  Nangaséna;  N agora  est  écrit  Nangara,  et  le  Sdgaïa  du  texte  pâli  du 
Milinda  est  lu  Sangala  dans  la  glose  singhalaise  de  ce  livre.  L'addition  de  cette  nasale 
devant  une  gutturale  a  ordinairement  pour  effet  de  nécessiter  la  substitution  du  signe 
de  la  voyelle  brève  à  celui  de  la  longue ,  de  manière  que  le  signe  changeant,  la  quan- 
tité reste  la  même.  Sous  ce  rapport,  je  la  compare  au  doublement  d'une  consonne 
dans  les  mots  pâlis,  doublement  qui  veut  être  précédé  d'une  voyelle  abrégée.  Quoique 
particulière  au  pâli  de  Ceylan,  je  me  persuade  que  l'insertion  de  cette  nasale  a  eu  éga-* 
lement  lieu  dans  l'Inde  à  des  époques  anciennes.  On  en  retrouve  des  traces  dans  les 
dialectes  d'origine  pracrite,  et,  pour  ne  pas  sortir  de  notre  sujet,  les  deux  ortho- 
graphes grecques  Sâgala  et  Sangala  ne  s'expliquent  pas  autrement;  évidemment  la 
première  reproduisait  la  forme  savante,  et  la  seconde  la  forme  popidaire.  Je  n'ai 
pas  besoin  d'avertir  que  ce  rapprochement  ne  porte  que  sur  le  nom ,  et  qu'il  ne 
préjuge  rien  sur  l'identité  contestée  de  la  Sâgala  d'Arrien  et  des  villes  de  Çâkala, 
Sâgala  et  Sangala  des  Indiens.  J'ajoute  que  si  mon  analyse  est  exacte,  elle  met  d'a- 
vance au  néant  toutes  les  étymologies  de  ce  mot,  qu'on  voudrait  chercher  en  tenant 
compte  de  la  nasale ,  comme  M.  Masson  a  essayé  de  le  faire  ^ .  Ce  n'est  pas  que  je  re- 
garde la  leçon  de  Sâgala  comme  une  orthographe  parfaitement  exacte  ;  je  n'hésite  pas , 
au  contraire ,  à  y  voir  Taltération  de  Çâkala,  par  suite  de  la  substitution  de  la  douce 
à  la  forte ,  laquelle  a  lieu  dans  plusieurs  dialectes  du  Nord  de  l'Inde*  La  véritable 
leçon  est  certainement  celle  du  Mahâbhârata  et  des  légendes  buddhiques.  On  ne 
peut  pas  non  plus  être  en  doute  sm*  la  nature  de  la  sifflante  initiale  ;  ce  doit  être 
Çâkala,  comme  l'écrit  Lassen  d'après  Pânini  et  un  manuscrit  du  Râmâyana^.  Cette 
orthographe  est  la  seule  qui  se  prête  à  une  explication  étymologique  régulière;  je 
propose,  en  effet,  d'y  voir  «l'habitation  des  Çakas,  »  en  vertu  d'une  dérivation  ana- 
logue à  celle  que  Lassen  a  donnée  de  l'ethnique  Sifhhala,  «la  demeure  des  lions,  n 
La  présence  des  Çakas  ou  Saces  dans  cette  partie  de  l'Inde,  antérieurement  à  l'in- 
vasion d'Alexandre,  quelque  nouvelle  qu'elle  puisse  paraître,  n'est  cependant  pas 
impossible.  On  sait  d'ailleurs  que  la  dénomination  de  Çaka  était  dans  l'antiquité 
celle  de  la  généralité  des  peuples  cavaliers  et  nomades,  par  opposition  aux  peuples 
établis  dans  les  villes.  Cette  interprétation  du  nom  de  Çâkala  expliquerait  même, 
si  elle  pouvait  être  plus  explicitement  démontrée,  les  reproches  et  le  blâme  dont 
le  Mahâbhârata  flétrit  les  mœiu*s  dissolues  de  ses  habitants. 

*  Joum.  Atiat  Soc,  ofBengal,  t.  VI,  p.  60.  —  *  Zeitschrifi,  etc,  t.  III,  p.  aia. 
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N-  VIL —  DE  L'EXPRESSION  PRATÎTYA  SAMUTPÂDA. 

(second  mbmoirb,  section  iy,  page  485.) 

Voici  une  explication  du  terme  sacramentel  de  Pratifya  samutpâda,  que  lé  com- 
mentateur de  rAbhidharma  kôça  attribue  au  philosophe  Çrilàbha.  Dans  ce  compose, 
prati  a  le  sens  de  succession,  répétition;  itya  signifie  fait  poar  aller,  pour  s'en  aller;  c  est 
le  suffixe  j^a^  qui  donne  ici  au  mot  itya  le  sens  défait  pour  s'en  aller,  disparaître;  en 
un  mot,  itya  signifie  instable.  La  préposition  sam  signifie  ensemble,  en  connexion;  et 
pad,  précédé  de  ut,  signifie  apparition.  De  là  il  résulte  que  le  composé  Pratitya  samut- 
pâda  peut  se  traduire  ainsi  :  «  La  production  connexe  des  conditions  faites  pour  dis- 
«  paraître  successivement  ;  »  car,  ajoute  le  commentateur ,  aucune  condition  ne 
naît  jamais  seule  ^. 

Je  reviendrai  sur  ce  terme  important  dans  mon  examen  de  la  collection  singha- 
laise.  Je  remarque  seidement  ici,  que  quoique  formé  d'éléments  tout  à  fait  sanscrits, 
le  mot  pratitya  n'existe  pas,  à  ma  connaissance  du  moins,  dans  la  langue  classique 
des  Brahmanes;  je  n'y  trouve  que  pratyaya^,  qui  signifie  cause,  origine.  Tel  doit 
être,  je  n'en  doute  pas,  le  sens  du  pratitya  buddhique,  et  si  le  conunentateiu* 
Çrilâbha  préffere  à  ce  sens  celui  d'instable,  c'est  i*  qu'il  se  tient  plus  strictement  à 
Tétymologie  d'après  laquelle  pratitya  est  un  participe  adjectif;  s""  qu'il  n'envisage  que 
le  sens  philosophique  d'après  lequel  les  conditions,  qui  sont  successivement  causes 
et  effets,  ont  pour  caractère  l'instabilité.  Mais  sans  aller  jusque  chez  les  Singhalais , 
qui  traduisent  pratitya  par  cause,  et  en  nous  en  tenant  aux  autorités  du  Nord,  nous 
trouvons  le  sens  de  cause  donné  par  les  interprètes  tibétains ,  qui ,  chose  remarquable , 
renoncent  pour  ce  mot  à  leur  système  de  littéralité  matérielle.  Ainsi  la  vefsion  tibé- 
taine du  Saddharma  pundarîka^  traduit  Pratitya  samutpâda  par  rten'tching'hbrel'bar- 
hbyur-ba,  «  la  production  enchaînée,  connexe  des  causes,  »  expression  pour  l'interpré- 
tation de  laquelle  Schrôter  ^  fournit  la  formule  rten-tching'hbyalbar'hbyung'ba,  u  deux 
((  choses  unies  ensemble,  comme  la  cause  et  l'effet,  »  et  la  phrase  rten-tching-hbrel-bar' 
hbyang-ba-yan-lag'btchu'ghis'ni,  «  douze  racines  qui  sont  unies  avec  la  cause  et  l'effet,  » 
ou  peut-être  qui  sont  unies  entre  elles,  en  ce  qu'elles  sont  mutuellement  effet  et  cause 
les  unes  des  autres,  ce  qui  est  justement  la  réunion  des  douze  Nidânas.  Or  si  l'on 
analyse  la  version  tibétaine,  on  y  trouve  d'abord  rten-tching,  que  Schrôter  traduit 
par  cause;  c'est  le  mot  qui  répond  au  sanscrit  pratitya^  Vient  ensuite  hberl-bar,  mot 
qui  se  présente  sous  une  forme  adverbiale ,  et  qui  signifie  «  d'une  manière  connexe.  » 

'  Ce' suffixe,  dans  Pânini,  se  nomme  Kyap.  ^  Dérivé  du  même  radical  que  pratitya, 

(Pânini,  lU,  i,  log.)  *  Texte  sanscrit,  ch.  i,  f.  ii  a. 

'  Abhidharma  kôça  vyAkhyâ^  fol.  ai3  6.  ^  Bhotanta  Diction,  p.  338,  col.  a. 
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Cet  adverbe  modifie  certainement  ]e  mot  qui  suit  Tthyung-ba,  «  production ,  »  et  il 
représente  le  préfixe  sam  dans  Texpression  samatpâda.  Je  rends  donc  littéralement  ce 
composé  par  production  connexe,  ce  qui  me  donne  pour  Teipression  entière  :  «  la  pro- 
«  duction  connexe  des  causes.  »  De  cette  expression  tibétaine,  qui  joue  un  si  grand 
rôle  dans  le  système  primitif  de  la  philosophie  buddhique,  la  seule  partie  que  je  ren> 
contre  dans  les  dictionnaires  de  Csoma  et  de  Schmidt  est  rten-hbrel,  u  connexion  fon- 
adamentale,  accord  réciproque.*)  Et  quant  au  premier  monosyllabe,  qui  dans  la 
version  du  Lotus  de  la  bonne  loi  est  suivi  de  tching ,  formative  du  gérondif,  on  voit 
qu'il  traduit,  ainsi  que  je  Imdiquais  en  commençant,  non  le  sens  étymologique, 
mais  la  valeur  d'extension  de  pratyaya. 

Au  reste ,  la  traduction  que  donnent  le  Lotus  et  Schrôter  du  composé  Pratiiya 
samatpâàa  est  classique;  car  je  la  trouve  dans  la  collection  de  légendes,  publiée  ré- 
cemment par  M.  Schmidt  ^  Il  est  question ,  au  troisième  chapitre  de  cet  ouvrage , 
d'un  Sûtra  intitulé  :  Rten'tching'hhrel'barhbyang-ba'btcha-gnis'hyi  miô,  ce  que 
M.  Schmidt  traduit  :  Der  ans  den  zwôlf  gegenseitigen  Bedingungen  Entstandene.  La 
présente  note  explique  suffisamment  pourquoi  je  traduirais  ce  titre  de  la  manière 
suivante  :  «  Le  Sûtra  des  douze  productions  connexes  des  causes.  »  Je  crois  me  rap- 
peler d'avoir  vu  un  pareil  titre  dans  un  recueil  du  Vinaya  des  Singhalais  en  pâli  ; 
mais  les  recherches  que  j'ai  faites  pour  le  retrouver  ont  été  jusqu'ici  infructueuses; 
j'espère  y  pouvoir  revenir  dans  le  second  voliune  du  présent  ouvrage. 


N»  Vin.  —  ADDITIONS  ET  CORRECTIONS. 

Page  8,  note  3.  — Au  lieu  de  Grandlehre  lisez  Grnndlehren. 

Page  !i2 ,  lin.  ult.  —  Au  lieu  ^Anâthi  lisez  Anâtha. 

Page  35,  note  i.  —  Ajoutez  à  cette  note  le  renvoi  suivant:  Amdysis  of  the 
Kah-gyur,  dans  Jonrn,  Asiat.  Soc,  of  Bengal,  t.  I,  p.  376. 

Page  66,  fm  du  premier  alinéa.  —  [Aux  éclaircissements  que  j'ai  donnés  sur 
l'application  qu'on  fait  du  titre  d'Upadêça  aux  livres  nommés  Tantras,  il  est  in- 
dispensable d'ajouter  ce  qui  suit.]  Il  n'y  a  rien,  au  reste,  que  de  très -naturel  à 
voir  les  Tantras  nonunés  Upadêça;  car  ce  dernier  mot,  outre  son  sens  général 
d'avis,  instruction,  a  encore  la  signification  toute  spéciale  d'initiation,  c'est-à-dire 
de  a  communication  d'un  Mantra  ou.  d'une  formule  par  laquelle  le  maître  initie  le 

'  Der  Weise  uni  der  Thor,  texte,  p.  a6;  Irad.  p.  3o. 
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(f  disciple^  »  Ce  mot  est  familier  à  toutes  les  écoles  brahmaniques,  et  rien  n'est  plus 
commtm  dans  Tlnde  que  d'entendre  dire  :  uL'Upadéça,  ou  la  formule  d'initiation, 
((  de  telle  ou  telle  secte  est  tel  ou  tel  Mantra.  »  C'est  exactement  dans  ce  dernier 
sens  que  les  Tantras  buddhiques  emploient  le  mot  d'Upadéça,  et  cela  est  d'autant 
plus  naturel  que  ces  Tantras  ne  sont  que  des  livres  primitivement  çivaïtes,  c'est- 
à-dire  des  livres  dont  le  fonds  est  indien  et  indépendant  du  Buddhisme ,  ainsi  que 
j'essaye  de  le  prouver  dans  la  section  V  de  moq  second  Mémoire. 

Page  76,  ligne  5  et  note  4.  —  Les  quatre  principes  de  la  puissance  simiaturelie, 
ou  plus  exactement,  les  quatre  fondemçnts  de  cette  puissance  sont  énumérés 
d'une  manière  plus  complète  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte^  que  dans  notre 
texte,  où  deux  des  noms  qu'ils  portent  ne  sont  indiqués  qu'en  abrégé.  J'ai  dit  dans 
la  note  à ,  à  laquelle  se  rapporte  cette  addition ,  que  sans  commentaire  on  ne  pou- 
vait se  flatter  de  comprendre  parfaitement  ces  formules  obscures  ;  cependant  la 
comparaison  de  la  vei^ion  qu'en  donnent  les  Tibétains  avec  les  termes  originaux, 
me  permet  d'en  tenter  l'explication.  Le  terme  fondamental  est  Rïddki  pada,  que  les 
Tibétains  représentent  par  Rdzu-kphralr^  rkang-pa,  nie  fondement  des  transforma- 
c(  tions  miraculeuses.  »  Le  premier  de  ces  fondements  est ,  pour  le  Vocabulaire  pen- 
taglotte ,  comme  pour  notre  texte,  Tchhanda  samdâhi  praMnascuihskâra  samanvâgata , 
composé  dont  l'examen  de  la  version  tibétaine  m'autorise  à  placer  tous  les  termes 
dans  le  rapport  suivant  :  u  Doué  de  la  conception  du  renoncement  à  ]a  méditation  du 
a  désir.  »  D'où  il  suit  que  le  premier  fondement  de  la  puissance  surnaturelle  consiste 
dans  la  faculté  de  concevoir  l'abandon  de  toute  idée  de  désir,  ou  est  l'effet  de  cette 
facidté.  Le  second  fondement,  dont  le  nom  n'est  donné  qu'en  abrégé  dans  le  texte 
de  notre  Sûtra,  est  ainsi  développé  par  le  Vocabulaire  pentaglotte  :  Tchitta  samàihi 
prahâna  safhshâra  samanvâgata ,  et  on  peut  le  traduire  littéralement  dans  le  même 
système  :  uDoué  de  la  conception  du  renoncement  à  la  méditation  de  la  pensée.  » 
n  suit  de  là  que  le  second  fondement  de  la  puissance  surnaturelle  consiste  dans  la 
faculté  de  concevoir  l'abandon  de  toute  idée  de  pensée.  Le  troisième  fondement 
est  Virya  samâdhi  prahâna  safhshâra  samanvâgata.  Après  ce  que  je  viens  de  dire  des 
deux  termes  précédents,  je  puis  avancer,  sans  insister  davantage  sur  le  dernier,  que 
le  troisième  fondement  de  la  puissance  stunaturelle  consiste  dans  la  faculté  de  con- 
cevoir fabandon  de  toute  idée  d'énergie.  Le  quatrième  fondement  est  nommé 
Mimâmsâ  samâdhi  prahâna  samskâra  samanvâgata;  il  consiste  dans  la  faculté  de  con- 
cevoir l'abandon  de  toute  idée  de  recherche.  H  résidte  de  tout  ceci  que  les  Buddhistes 
attribuent  des  facultés  surnaturelles  à  celui  qui  est  parvenu  à  s'imaginer  qu'il  a 
renoncé  à  toute  idée  de  désir,  de  pensée,  d'effort,  de  recherche  ou  de  médita- 

*  Wilson,  Sarucr,  Diction,  p.  i5â,  éd.  i83a.  —  '  Vocab.  penUigh  sect.  xxvu. 
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tion,  c'est-à-dire  à  celui  qui  s'est,  en  quelque  sorte,  détaché  de  toute  opération 
intérieure.  Comme  cela  n'est  guère  possible  dans  l'état  ordinaire  de  l'humanité ,  on 
comprend  que  ceux  qu'on  croyait  capables  de  ce  prodigieui  détachement,  aient  pu 
passer  pour  doués  d'une  puissance  supérieure  à  celle  de  l'honune,  auprès  de  gens 
qui  croyaient  à  la  possibilité  d'une  telle  puissance. 

Page  75,  note  5.  —  Voyez  encore,  touchant  le  titre  de  TathAgata,  la  discussion 
à  laquelle  s'est  livré  M.  G.  de  Humboldt,  qui  a  distingué,  comme  le  font  les  Sin- 
ghalais,  deux  significations  dans  Tathâgata,  selon  qu'on  divise  ce  mot  ainsi,  tathâ 
jfato;  ou  ainsi,  tathu  âgata^. 

Page  77,  note  1,  sur  lemotiSa^ato.  —  D'après  les  explications  que  M.  G.  de 
Humboldt  donne  de  ce  terme,  il  semble  qu'il  y  trouve  le  sens  de  «  celui  qui  a  bien 
«  marché ,  qui  est  arrivé  au  terme ,  à  la  perfection^.  »  Je  ne  disconviens  pas  que  ce  sens 
ne  puisse  être  préféré  à  celui  de  bien  venu,  que  j'ai  admis.  Parmi  les  observations  dont 
le  titre  de  Sugata,  comme  celui  de  Tathâgata,  est  l'objet  de  fa  part  de  M.  de  Hum- 
boldt, je  ne  puis  m'empêcher  de  remarquer  l'étonnement  qu'il  éprouve  de  ce  que 
les  titres  de  Sagata  et  de  Tathâgaia,  qui  supposent  une  idée  de  marche,  de  départ 
ou  d'arrivée,  puissent  être  appliqués  au  primitif  Âdibuddha ,  l'être  indépendant  et 
invisible.  Selon  mon  point  de  vue,  cette  application  erronée  s'explique  facilement. 
Les  titres  de  Sagata  et  de  TathAgata  appartiennent  en  propre  au  Buddha  humain 
Çâkyamuni  ;  mais  quand  fut  inventé  le  Buddha  divin  Âdibuddha ,  c'était  bien  le 
moins  qu'on  lui  accordât  les  qualités  supérieures  qu'avait  possédées  un  simple  mor- 
tel. On  le  décora  donc  de  tous  les  titres  qu'avait  portés  Çâkyamimi,  quelque  pratique 
et  matériel  qu'en  pût  être  le  sens;  on  avait  par  devers  soi  la  ressource  des  interpré- 
tations mystiques ,  et  on  pouvait  toujours  dire  que  c'était  seulement  en  tant  que 
Buddha  mortel,  que  le  suprême  Âdibuddha  recevait  ces  divers  titres. 

Page  85,  ligne  8.  —  L'expression  que  j'ai  traduite  par  «les  quatre  soutiens  de 
u la  mémoire,  »  est  Tchaiah  smrityapaslhâna;  ces  smniyupasthânas  sont  énumérés  dans 
le  Vocabulaire  pentaglotte  avec  les  noms  suivants  :  Kâya  smntyupasthânam ,  Vêdanâ 
smnfyupasthânam ,  Tchitta  smntyapasihânam ,  Dharma  smntyupasthânam  ^.  Il  semble 
d'après  cela  que  les  objets  ou  les  moyens  des  quatre  smfityapasthânas  sont  le  corps, 
la  sensation,  la  pensée  et  la  Loi.  Les  Tibétains  traduisent  si  littéralement  ce  terme, 
qu'il  est  assez  difficile  de  reconnaître  leur  opinion  touchant  sa  signification  véritable. 
C'est  par  les  monosyllabes  Dran-pa-iier-bdag ,  sans  doute  (d'action  de  placer  sa  mé- 
«  moire,  »  qu'ils  rendent  smntyupasthdna.  On  peut  cependant  conclure  de  là  que  le 
terme  original  upasthâna  doit  se  traduire  par  appUcalion,  de  cette  manière  :  «l'appli- 

*  Veberdie  Katoi-Sprache ,  1 1,  p.  37001  371.  —  '  Ibid.  p.  270.  —  '  Vocab,  pentagl.  secU  xxv. 
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«cation  de  la  mémoire  au  corps,  ou  àTaiide  du  corps,  etc.»  La  version  chinoise, 
telle  du  moins  que  Tinterprète  M.  À.  Rémusat ,  nous  permet  d*aller  un  peu  plus  loin , 
puisqu'il  traduit  les  mots  correspondants  à  smntyttpastJiâna  par  cogitare  respiciendo 
corpas,  etc.  Il  n*est  plus  question  ici  de  mémoire;  et  en  effet  le  mot  smnti  (comme 
le  pâli  satt)  a  dans  le  style  buddhique  le  sens  spécial  de  pensée,  réflexion.  G  est 
probablement  de  cette  manière  qu^il  faut  l'entendre  ici;  et  smiityopiisthâna,  qui  litté- 
ralement interprété  signifie  «le  placement  de  la  réflexion,  »  doit  peut-être  se  tra> 
duire  par  u  l'application  de  la  pensée.  »  Je  préfère  cette  dernière  explication  à  celle 
de  ((  soutiens  de  la  mémoire  »  que  j'avais  adoptée  pour  n'avoir  pas  examiné  d'assez 
près  rénumération  du  Vocabulaire  penta^otte. 

Page  118,  ligne  5.  —  Quand  j'ai  cherché  à  établir  que  le  système  des  Dhyâni 
Buddhas  devait  être  indépendant  de  l'existence  d'Âdibuddha,  j'aurais  pu  m'autoriser 
du  sentiment  de  M.  G.  de  Humboldt,  qui  rappelle  que  Hêmatchandra  cite  déjà  au 
XI*  siècle  un  grand  nombre  de  Divinités,  aujourd'hui  adorées  des  Népalais,  et 
qui  en  conclut  que  ces  Divinités  étaient  honorées  dans  l'Inde  avant  que  le  Bud- 
dhisme  eût  été  transporté  au  Népal  ^.  La  vérité  est  que  M.  de  Humboldt  ne  s'exprime 
pas  d'une  manière  aussi  a£Brmative  que  je  le  fais  ;  et  je  dois  le  remarquer,  pour 
qu'on  ne  croie  pas  que  je  veux  lui  faire  partager  mon  erreur,  si  j'en  commets  une. 
Mais  j'ai  la  confiance  que  s'il  eût  eu  entre  les  mains  les  matériaux  qui  sont  à  ma 
disposition ,  ses  conclusions  n'eussent  pas  sensiblement  différé  de  celles  qu'expose 
mon  texte. 

Page  168,  note  a  ,  col.  2.  —  Le  Religieux  dont  l'extérieur  décent  frappa  Çâri- 
puttra,  dans  un  temps  où  il  n'était  pas  encore  converti  au  Buddhisme,  est  nonrnié 
Upaséna  par  le  Mahâvastu^.  Fa  hian,  qui  nous  a  conservé  la  tradition  de  cette  ren- 
contre ,  nomme  ce  Religieux  O'pi  *.  D'un  autre  côté  Hiuan  thsang ,  au  rapport  de 
Klaproth,  le  nomme  A  chy  pho  cfcî,  c'est-à-dire,  comme  l'a  bien  vu  Klaproth, 
Açvadjit,  nom  d'un  Religieux  qui  est  en  effet  célèbre  parmi  les  premiers  disciples 
de  Çâkya*.  Faudrait-il  conclure  de  ce  rapprochement  que  les  noms  Ôl  Upaséna  et 
dH Açvadjit  désignent  le  même  personnage?  Gela  est  possible,  car  ces  deux  noms 
sont  l'un  et  l'autre  des  titres  militaires. 

Page  180,  note  1  ,  col.  2,  ligne  7.  —  Avant  la  citation  empruntée  à  Upham, 
il  faut  ajoifter  :  Tumour,  Journ.  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  VI,  p.  ySy. 

Page  i85,  sixième  paragraphe»  siu*  le  nom  propre  Pâiitchïka.  —  J'ai  oublié  de 

^  Ueher  die  Kawi-Sprache ,  1. 1,  p.  398.  '  Fœ  koae  ki,  p.  a 6a. 

'  Mahâvasta,  f.  a65  a  de  mon  man.  *  Ibid.  p.  267,  note  11. 

79. 
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faire  remarquer,  à  Toccasion  du  nom  propre  de  Pânichika  (que  la  légende  des 
miracles  donne  pour  celui  du  général  des  Yakchas),  que  cest  peut-être  le  même 
que  le  Pan  iche,  pris  par  Fa  hian,  du  moins  d'après  Klaproth,  pour  un  musicien 
céleste ,  qui  joua  de  la  lyre  en  l'honneur  de  Çâkyamuni,  non  loin  de  Nâlanda^  Mais 
je  dois  avertir  que  M.  Â.  Rémusat  traduisait  autrement  ce  passage,  et  qu'il  faisait 
de  Pan  tche  un  air  ou  un  instrument^.  Or  nous  savons  que  le  numéral  sanscrit 
pantchan  s'applique  au  cinquième  des  modes  musicaux  indiens,  qu'on  appelle 
Pantchama  ou  le  cinquième';  de  plus,  les  Indiens  nomment  quelquefois  la  musique 
aie  son  des  cinq  instruments.  »  C'est  vraisemblablement  entre  ces  deux  dernières 
significations  qu'il  faut  choisir,  poiu*  expliquer  le  Pan  tche  du  voyageur  chinois. 

Page  189 ,  second  alinéa,  au  mot  Djina.  —  Le  nom  de  Djina  est  un  des  syno- 
nymes de  celui  de  Baddha ,  ou  plutôt  c'est  une  des  nombreuses  épithètes  que  Ton 
donne  à  un  Buddha.  Il  signifie  vainqueur,  dans  un  sens  moral  et  religieux.  On  sait 
qu'il  est  commim  aux  Buddhistes  et  aux  Djâinas^. 

Page  Q  00 ,  note  1 .  —  Lorsque  j'ai  conjecturé  que  le  Sûtra  nonuné  Dàhara  dans  nos 
manuscrits ,  devait  probablement  être  intitulé  Dahra  sûtra,  ((  le  Sûtra  de  l'incendie ,  n 
mon  intention  était  de  rappeler,  en  faveur  de  cette  conjecture,  qu'il  existe,  suivant 
les  Buddhistes  singhalais,  un  traité  intitulé  Aggikiihandha  upama,  c'est-à-dire  aie 
«  Sûtra  semblable  à  un  incendie ,  »  que  prêcha  un  Religieux  Yônaka ,  ou  du  pays  de 
Yôna  (en  sanscrit  Yavana),  nom  qui  est  celui  de  l'empire  grec  de  la  Bactriane^. 
L'existence  d'un  Sûtra  dit  a  semblable  à  une  masse  de  feu,  »  donne  quelque  vrai- 
semblance à  la  substitution  que  je  propose  de  faire  de  dakra  (incendie)  à  dahara 
(petit).  Piinsep  a  paru  croire  que  le  nom  du  Sûtra  pâli  Aggïkkhandha  était  men- 
tionné dans  le  quatrième  édit  de  Piyadassi  à  Gimar^.  Mais  je  pense  que  c'est  une 
erreur;  et  le  composé  AgihhamdMni  de  cette  inscription  doit  se  traduire  au  propre 
aies  masses  de  feu,»  pour  dire  oies  feux  de  joie,»  qui  font  partie  des  démons- 
trations par  lesquelles  le  roi  voulut  qu  on  célébrât  l'établissement  de  la  loi  qu'il 
protégeait. 

Page  269,  note  2.  —  L'expression  diatyœyika  pindapâta,  que  j'ai  traduite  par 
a  l'aumône  rapidement  recueillie ,  »  doit  vraisemblablement  désigner  plutôt  a  l'i^u- 
amône  ou  le  repas  extraordinaire,  ou  à  contre-temps,  »  dont  parie  Fa  hian,  et  siu* 
lequel  M.  A.  Rémusat  a  une  note  dans  le  Foe  koue  ki''.  Cette  supposition  est  for- 

*  Foe  koue  ki,  p.  a63  et  a64.  *  Tumeur,  Mahâvanso,  ch.  xii,  p.  73,in-4'. 

*  Ihid,  p.  a63.  •  Joum.  Asiat.  Soc.  ofBengal,t.Vi,  p.  aSy, 
'  Saïucr,  Diction,  p.  âgS,  éd.  i83a.                     a43  et  a66. 

^  Ibid.  p.  a5o.  ^  Fœ  koue  ki,  p.  107,  note  18. 
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tement  confirmée  par  le  sens,  du  mot  atyaya,  duquel  dérive  Tadjeetif  afyayika: 
atyajra,  en  effet,  signifie  u  Faction  d*aller  au  delà,  de  firanchir;))  et  en  parlant  d*une 
règle,  de  a  transgresser.  »  Le  repas  dont  il  est  parlé  dans  le  passage  auquel  se  rap- 
porte la  présente  note,  est,  en  réalité,  pris  hors  du  temps  fixé  par  la  règle  de  la 
Discipline.  L'excuse  de  cette  transgression  est ,  comme  on  le  voit  par  les  exemples 
du  texte,  puisée  dans  tel  ou  tel  cas  de  force  majeure. 

Page  285,  note  1.  —  Il  est  probable  que  c'est  le  temps  du  Varcha  que  le  voya- 
geur chinois  Fa  hian  désigne  par  lexpression  de  «  faire  séjour,  ou  s  asseoir  en  été\  » 
et  qu'il  nomme  dans  im  autre  endroit  «  le  repos  d*été^.  » 

Page  290,  note  a.  —  Je  m'aperçois  que  j*ai  oublié  de  présenter  la  théorie  des 
quatre  vérités  sublimes  sous  leur  forme  originale,  d'après  les  textes  du  Nord ,  quoi- 
que je  m'y  fusse  engagé  dans  la  note  même  à  laquelle  se  réfère  la  présente  addition. 
En  voici  l'exposé  d'après  un  passage  du  Mahâvastu.  Gomme  ce  dernier  ouvrage  est 
un  livre  qui  n'est  pas  canonique,  puisqu'il  appartient  à  l'école  des  Mahâsainghikas, 
j'ai  comparé  ce  passage  avec  im  texte  correspondant  du  Lalita  vistara  ;  et  ayant 
reconnu  qu'il  y  avait  identité  de  doctrine  entre  les  deux  livres,  je  n'ai  pas  hésité  à 
me  servir  du  firagment  du  l\|Iahâvastu  que  je  donne  ici. 

«  n  y  a  en  outre ,  ô  Religieux ,  quatre  vérités  sublimes.  Quelles  sont- elles  ?  La  dou- 
leur, la  production  de  la  douleur,  l'anéantissement  de  la  doideur,  la  marche  qui 
conduit  à  l'anéantissement  de  la  douleur;  chacun  de  ces  termes  est  une  vérité  su- 
blime. Or,  ô  Religieux,  qu'est-ce  que  c'est  que  la  douleur  qui  est  une  vérité  sublime? 
Le  voici  :  la  naissance ,  la  vieillesse,  la  maladie,  la  mort,  la  rencontre  de  ce  qu'on 
n'aime  pas,  la  séparation  d'avec  ce  qu'on  aime,  l'impuissance  à  obtenir  ce  qu'on 
désire  et  ce  qu'on  recherche,  la  forme,  la  sensation,  Tidée,  les  concepts,  la  connais- 
sance ,  en  un  mot  les  cinq  attributs  de  la  conception ,  tout  cela  est  la  douleur. 
Voilà,  ô  Religieux ,  ce  que  c'est  que  la  douleur  qui  est  une  vérité  sublime.  Qu'est-ce 
que  c'est  que  la  production  de  la  douleur  qui  est  une  vérité  sublime  2  C'est  le  désir 
sans  cesse  renaissant,  accompagné  de  plaisir  et  de  passion,  qui  dierchc  à  se  satis* 
faire  çà  et  là.  Voilà,  ô  Religieux,  ce  que  c'est  que  la  production  de  la  doideur,  qui 
est  une  vérité  sublime.  Qu'est-ce  que  c'est  que  l'anéantissement  de  la  douleur  qui 
est  une  vérité  sublime  ?  C'est  la  destruction  complète  de  ce  désir  sans  cesse  renais- 
sant, accompagné  de  plaisir  et  de  passion,  qui  cherche  à  se  satisfaire  çà  et  là  ;  c'est 
le  détachement  de  ce  désir,  c'en  est  l'anéantissement,  l'abandon,  l'annihilation;  c'est 
le  renoncement  complet  à  ce  désir.  Voilà ,  ô  Religieux ,  ce  que  c'est  que  la  vérité 
sublime  de  l'anéantissement  de  la  douleur.  Qu'est-ce  que  c'est  que  la  vérité  su- 
blime de  la  marche  qui  conduit  à  l'anéantissement  de  la  douleur?  C'est  la  voie 

'  Foe  kone  ki,  p.  1  ;  et  p.  4.  note  8.  —  *  Ibid.  p.  36a;  et  p.  366.  note  11. 
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sublime  composée  de  huit  parties,  à  savoir  :  la  vue  droite,  la  volonté,  Teffort, 
Taction,  la  vie,  le  langage,  la  pensée,  la  méditation  droite.  Voilà,  ô  Religieux, 
ce  que  c'est  que  la  vérité  sublime  de  la  voie  qui  conduit  à  l'anéantissement  de  la 
douleur  ^» 

On  peut  encore  consulter  Csoma  de  Côros  touchant  les  quatre  Arya  safyâni  ou 
vérités  sublimes,  qui  viennent  d'être  énumérées*. 

Page  344,  note  a.  L'observation  qui  fait  l'objet  de  cette  note,  est  changée  en 
certitude  par  le  passage  suivant  de  Fa  hian  :  a  ceux  qui  auront  reçu  les  trois  Koueï  et 
«les  cinq  préceptes^,  n  En  effet,  les  trois  Koaeî  ou  les  trois  appuis  répondent  i  l'ex- 
pression de  Çarana  gamana  ou  de  Triçarana^ aies  trois  refuges;  »  et  cette  expression 
elle-même  est  le  résumé  abrégé  des  trois  formules  Baddham  çaranam  gatchkâmi, 
Dharmam  çaranam  gatchhàmi^  Samgham  çaranam  gatchhâmi^  ainsi  que  je  l'ai  fait  voir 
ci-dessus^.  Quant  aux  cinq  préceptes,  ce  sont  les  cinq  commandements  fondamen- 
taux, base  de  la  morale  buddhique,  ainsi  que  Imdique  une  note  de  M.  Landresse 
sur  le  Foe  koue  ki^  exactement  comme  je  l'ai  conjecturé  dans  la  note,  objet  des 
présentes  remarques.  C'est  ce  que  nos  textes  nomment  Çikchâpada. 

Page  348,  note  3.  —  Aux  éclaircissements  que  j'ai  donnés  sur  le  terme  de 
TcMitya,  j)  aurais  pu  ajouter  les  renseignements  que  nous  devons  à  M.  Hodgson  tou> 
chant  Tusage  qu'on  en  fait  au  Népal.  Suivant  Âmritânanda ,  Tchâitya  est  le  nom  d'un 
temple  dédié  au  suprême  Âdibuddha  ou  aux  cinq  Dhyâni  Buddhas;  et  tout  temple 
élevé  à  Çâkyamuni  ou  à  un  autre  Buddha  humain,  se  nomme  Vihàra  ^.  Cette  défi- 
nition toute  moderne  est  due  au  système  théiste  du  Religieux  que  consultait  M.  Hodg- 
son. Mais  ce  savant  nous  donne  une  idée  plus  juste  d*un  Tchâitya,  lorsque  parlant 
en  son  propre  nom ,  il  dit  que  la  partie  la  plus  essentielle  d'un  Tchâitya  est  un  hémis- 
phère solide,  et  que  le  plus  grand  nombre  des  Tchâityas  du  Népal  ont  cet  hémis- 
phère surmonté  par  une  pyramide  ou  un  cône  divisé  invariablement  en  treize  étages'^. 
Plus  bas  il  ajoute  :  Tchâitya  signifie,  à  proprement  parler,  un  temple  du  Buddha;  et 
Vihâra,  l'habitation  des  disciples  du  Buddha  qui  ont  embrassé  la  vie  monastique. 
Dans  l'espace  carré  laissé  au  milieu  du  Vihâra,  est  placé  un  Tchâitya.  Â  la  base  de 
l'hémisphère  de  tout  Tchâitya  du  Népal  sont  placées  les  images  des  Buddhas  de  la 
contemplation^.  On  voit  que  M.  Hodgson  a  eu  particulièrement  en  vue  de  compa- 

^  Mahâvastu^[î,  867  a  de  mon  manuscrit;  *  Second  Mémoire,  sect.  II,  p.  80,  note  a. 

f.  371  h,  man.  Soc.  Asiat  Voyez  aussi  Laîita  *  Fœ  koue  ki,  p.  358  comp.  à  p.  io4. 

vistara,  f.  a  16  a  sqq.  *  Transact  Roy,  AsiaL  Soc.  t.  Il,  p.  a4i. 

•  Asiat.  Researckes,  t.  XX,  p.  ag^.  '  Ibid.  p.  a48. 

'  Foe  koue  ki,  p.  35a.  *  Ibid.  p.  aS" 


DU  BUDDHISME  INDIEN.  631 

rer  le  TcMitya  au  Vihâra,  c  est-i-dire  la  demeure  du  maître  mort  à  celle  du  maître 
vivant*  Ce  n'était  pas  tout  à  fait  là  Tobjet  de  la  note  à  laquelle  cette  addition  se 
réfère.  J'ajouterai  seulement  aux  observations  qu'elle  renferme ,  que  je  n'ai  jamais 
vu  le  nom  de  Tchâitya  donné  aux  monuments  élevés  au-dessus  des  reliques  d'un 
autre  personnage  qu'un  Buddha;  pour  un  disciple,  par  exemple,  c'est  le  nom  de 
Stupa  qu'on  emploie. 

Page  370 ,  note  1 .  —  Depuis  que  j'ai  rédigé  la  note  relative  au  mot  râdjïkâ,  j.'ai 
retrouvé  dans  le  Joiu*nal  de  Prinsep  im  passage  du  Mahâvamsa  qui  avait  échappé  à 
ma  mémoire  au  moment  où  je  recherchais  la  signification  du  terme  de  râdjïkâ.  En 
voici  la  traduction  littérale  d'après  l'édition  de  M.  Tumour  :  «  Après  qu'il  eut  en- 
«  tendu  les  quatre-vingt-quatre  mille  articles  de  la  Loi,  le  roi  de  la  terre  dit  :  J'ho- 
tt  norerai  chacun  d'eux  par  la  consécration  d'un  Vihâra.  Ayant  donné  en  conséquence 
«quatre-vingt-seize  Kôtîs  d'argent  à  quatre-vingt-quatre  mille  villes  sur  la  terre,  il 
«  fit  commencer  par  les  rois  des  Vihâras  à  chacun  de  ces  endroits;  mais  il  se  mit  à 
«faire  élever  lui-même  l'Açôka  ârâma^. »  Le  texte  dit ,  Taita  tattheva  râdjnhivïhâre 
ârabhâpayi;  et  par  râdjuhi  M.  Turnour  entend  bien  les  rois  locaux  qui  régnaient 
dans  chacune  de  ces  villes.  Maintenant,  ce  texte  rapproché  du  terme  de  râdjikâ  ne 
semble-t-il  pas  confirmer  le  sens  que  j'ai  proposé  en  dernier  lieu,  dans  la  note  à 
laquelle  la  présente  observation  se  réfère,  à  savoir  celui  de  «devoir  de  roi, 
«œuvre  de  roi?»)  ce  qui  peut  s'appliquer  tout  aussi  bien  à  un  édit  émané  de  la 
puissance  souveraine  qu'à  l'érection  d'un  monument  religieux  qui  est  l'œuvre 
d'un  roi.  On  voit  en  outre  par  ce  texte ,  que  le  nombre  de  quatre-vingt-quatre 
mille  Stupas  était  une  allusion  à  celui  des  quatre-vingt-quatre  mille  édits  de  la 
Loi.  Je  ne  dois  cependant  pas  omettre  de  signaler  une  expression  qui  semble 
nous  reporter  vers  une  autre  interprétation.  Je  la  trouve  dans  la  traduction  que 
M.  Turnour  a  donnée  d'un  passage  du  Buddhavamsa  pâli;  il  s'agit  de  la  Loi,  qui 
est  établie  aussi  solidement  «  qu'un  Tchâitya  décoré  des  embellissements  de  la  loi^.  » 
Ne  semble-t-il  pas  que  cette  expression  soit  un  commentaire  de  celle  de  nos  textes, 
Dharma  râdjikâ?  Mais  n'ayant  pas  l'original  pâli  dont  je  donne  la  traduction  d'après 
M.  Tumour,  je  n'ose  pousser  plus  loin  ce  rapprochement. 

Page  373,  note  2.  —  Je  crains  de  ne  pas  m'être  encore  expliqué  assez  claire- 
ment sur  ce  passage  embarrassé.  En  avançant,  d'accord  avec  le  texte,  que  le  roi 
avait  pris  pour  base  de  sa  distribution  le  chiflre  de  dix  millions  de  pièces  d'or, 
considéré  connue  l'expression  de  la  richesse  des  habitants  dans  chacune  des  villes 
où  il  voulait  élever  un  Stupa,  j'ai  dit  que  ce  chiOre  devait  être  atteint  et  non  dé- 

'  Mahâvanso,  p.  a6,  éd.  in-4^  — '  Examin,  ofpâli  Buddh.  Annab^  dans  Jour/i.  Asiat.  Soc.  of 
Bffii5aI,t.VlI,p.  795. 
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passé.  Ceci  doit  être  entendu  en  ce  sens,  que  les  villes  où  la  fortune  des  habitants 
ne  s*ëlevait  pas  à  dix  millions  de  pièces  n avaient  pas  droit  à  un  vase  de  reliques, 
et  que  celles  où  la  fortune  publique  dépassait  dix  millions  n'avaient  cependant 
droit  qu'à  un  seid  de  ces  vases.  Voilà  pourquoi  Âçôka  répond  aux  habitants  de 
Takchaçilâ,  que  de  leurs  trente-six  Kôtis  il  en  fallait  retrancher  trente-cinq,  en 
d'autres  termes,  qu'il  n'en  reconnaissait  qu'un  seul. 

Quant  au  miracle  par  lequel  Yaças  le  Sthavira  satisfit  au  désir  du  roi,  qui  vou- 
lait élever  dans  le  même  jour  ses  quatre-vingt-quatre  mille  édifices,  je  remarque- 
rai que  c'est  une  absurdité  dont  les  Buddhistes  singhalais  ne  se  sont  pas  rendus 
coupables,  puisqu'ils  disent  que  cette  grande  opération  coûta  trois  années  de  tra- 
vail à  ceux  qu' Açôka  en  avait  chargés  '. 

Page  399 ,  ligne  7.  — J'ai  oublié  de  remarquer,  à  Foccasion  du  nom  de  Pandravar- 
dhana ,  que  ce  doit  être  le  même  que  celui  de  Punira ,  lequel  désigne ,  suivant  Wilson^, 
la  plus  grande  partie  du  Bengale  et  une  portion  du  Bahar.  Les  habitants,  nommés 
Pandras  dans  Manu',  passent  pour  des  Kchattriyas  déchus;  et  Lassen^  remarque 
judicieusement  l'analogie  d*origine  qui  existe  entre  ce  nom ,  qui  désigne  une  espèce 
de  canne  à  sucre  rouge ,  et  celui  de  Gâada ,  autre  dénomination  d'une  partie  du 
Bengale,  qui  désigne  la  mélasse  extraite  de  la  canne  à  sucre.  Le  même  savant  a  fait 
voir  par  le  rapprochement  de  deux  passages  du  Vichnu  purâna*  et  d'un  vers  du  Tri- 
kanda  çêcha  ^,  que  cette  dénomination  géographique  est  employée  avec  une  exten- 
sion plus  ou  moins  considérable  dans  ces  divers  textes.  J'ajoute,  en  ce  qui  touche 
le  nom  de  Punira  varihana,  lequel  signifie  «qui  fait  prospérer  les  Pundras,  »  que 
le  mot  de  Vardhana  rappelle  celui  de  Varihamâna  ou  Bardhwân ,  u  le  pays  qui  pros- 
((  père.  »  Ces  noms  sont  des  allusions  manifestes  à  la  grande  fertilité  de  ces  pro- 
vinces. Cette  partie  du  Bengale  est  nommée  Pâandràka  dans  une  inscription  sans- 
crite de  l'an  1 136  de  notre  ère^. 

Page  koi,  quatrième  alinéa,  au  mot  Dharma  vivardhana. — Il  faut  placer  sous  ce 
mot  la  note  suivante,  que  j'ai  omise  à  l'impression  de  cette  partie  de  mon  volume  : 
((  Ce  prince  est  celui  que  Fa  hian  nomme  Fa  i,  et  dont  on  traduit  le  nom  par 
avantage  ou  accroissement  de  la  Loi.  M.  Rémusat  avait  fort  ingénieusement  conjecturé 
que  le  Fa  i  chinois  devait  être  en  sanscrit  Dharma  vardhana  ^,  nom  qui  se  trouve 
dans  les  listes  brahmaniques  ;  notre  texte  confirme  pleinement  sa  conjecture.  J'a- 

*  Mahâvanso,  p.  34.  éd.  in-4'.  *   Vishn.  pur.  p.  177,  note;  et  p.  190,  note. 

*  Sanscr.  Diction,  p.  54o,  col.  1,  éd.  1 83 a.  ^  Trikanda  çêcha,  ch.  U,  st.  7. 

'  Mànava  dharma  çâstra,  1.  X,  st.  44*  ^  Joum.  Asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  VII,  p.  5o. 

^  Ind.  Alterthumsk,  t.  I,  p.  i4o  et  i4i.  *  Foe  houe  ki,  p.  67. 
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joute  que  Aous  avons  dans  f existence  de  ce  nom  de  Dharma  vivardhana,  donné  à 
un  prince  que  la  légende  nomme  Kunâla,  un  nouvel  exemple  de  ce  fait,  que  les 
Ràdjas,  ou  plus  spécialement  les  rois  buddhistes,  ont  généralement  porté  deux 
noms,  l'un  qu'ils  tenaient  de  leur  naissance,  l'autre  qui  était  religieux  ou  poli- 
tique. Ainsi  Kunala  est  le  nom  que  célèbre  la  légende,  et  Dharma  vivardhana  est 
le  titre  officiel;  car  c'est  sous  ce  dernier  qu'il  était  encore  connu  du  temps  de 
Fa  hian ,  au  v*  siède  de  notre  ère ,  et  qu'il  passait  pour  avoir  gouverné  dans  le 
Gandhâra.  Ce  fait  a  ici  d'autant  moins  lieu  de  nous  surprendre,  que  le  roi  Açoka, 
père  de  Kunâla,  paraît  dans  les  inscriptions  avec  le  nom  de  Piyadassi.  » 

Page  44 1,  ligne  7.  —  La  seconde  des  deux  significations  du  mot  Svabhâva,  que 
j'expose  dans  mon  texte ,  est  parfaitement  indiquée  dans  un  passage  du  Pantcha 
krama  tippanî  que  je  crois  utile  de  citer.  Le  Yôgin  doit,  d'après  le  texte  de  cet  ou- 
vrage, prononcer  l'axiome  suivant  :  Svalhâva  çuddhâh  sarvadharmâfi  svabhâva  çuddhô 
'ham  iti.  u  Toutes  les  conditions  ou  tous  les  êtres  sont  produits  de  leur  nature 
((propre;  je  suis  moi-même  produit  de  ma  propre  nature  ^  »  Je  crois  que  cette  si- 
gnification de  Svabhâva  est  la  plus  ancienne;  si,  comme  le  pense  M.  Hodgson,  les 
Buddhistes  entendent  par  ce  terme  la  nature  abstraite,  cette  notion  métaphysique 
peut  avoir  été  ajoutée  après  coup  à  ce  mot,  dont  l'interprétation  naturelle  est  celle 
qui  ressort  de  l'axiome  que  je  viens  de  citer.  D  n'est  pas  inutile  de  remarquer  le 
sens  que  prend  le  participe  çuddha,  «achevé,  accompli;»  ce  sens  est  vulgaire 
dans  le  sanscrit  buddhique. 

Page  &&6,  note  1. — Aux  indications  fournies  par  Klaproth,  que  la  note  de  la 
page  lili6  renferme,  il  faut  joindre  celles  que  nous  donne  M.  A.  Rémusat  dans  un 
passage  relatif  à  un  autre  texte  du  Foe  koue  ki.  Suivant  une  notice  chinoise  des 
pays  occidentaux,  au  temps  de  la  dynastie  des  Thang,  il  y  avait  dans  la  province 
d'Udyâna  cinq  sectes  buddhiques.  La  première  était  celle  de  Fa  mi  y  «silence  de  la 
«  loi.  1)  Je  suppose  que  c'est  la  quatrième  des  subdivisions  de  l'école  de  Râhula,  celle 
que  Gsoma  nomme  Dharma  gnpta.  La  seconde  était  ceUe  de  Houa  ti,  «  conversion  de 
«la  terre;  n  ce  sont  les  Mahi  çâçahas  de  Gsoma.  La  troisième  était  celle  d*Yn  koaang 
ou  Kâçyapa,  «lumière  bue;»  ce  sont  les  Kâçyapfyas  de  Gsoma,  lesquelles  appar- 
tiennent, comme  les  deux  dernières  sectes,  à  l'école  de  Râhula.  La  quatrième  était 
celle  de  Choue  i  thsiyeou.  M.  Rémusat  n'a  pas  traduit  ce  titre;  je  manque  consé- 
quemment  des  moyens  d'en  retrouver  la  synonymie  sanscrite.  La  cinquième  était 
celle  de  Ta  tchoung,  «la  multitude.  »  Ce  sont  très-probablement  les  Màhâsafhghikas , 
ou  l'école  de  Kâçyapa  le  célèbre  disciple  de  Çâkya^. 

^  Pantcha  krama  lippant,  f.  i,  L  3.  —  '  A.  Rémusat,  Foe  koae  ki,  p.  53. 
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Page  5o6 ,  note  i .  -^  H  faut  ajouter  en  outre  à  ces  témoignages  celui  de  M.  Tur* 
nour,  qui  va  plus  loin  encore,  au  moins  en  apparence,  puisquà  i*occasion  des 
dernières  paroles  prononcées  par  Çâkya,  il  traduit  le  mot  samkhâra  (pour  samsMra) 
par  chose  périssable,  dans  ce  passage  :  «Les  choses  périssables  sont  transitoires  ^. » 
C'est  le  mot  même  que  j*ai  rendu  par  composé  dans  la  traduction  du  Sûtra  où  sont 
annoncés  les  derniers  moments  de  Çâkyamuni  ^. 

Page  507,  note  3.  —  Je  devais,  à  la  suite  de  cette  note,  indiquer  par  un  renvoi 
à  l'Appendice,  les  observations  qui  vont  suivre;  maïs  ce  renvoi  a  été  oublié,  et  je 
n'ai  plus  que  la  ressource  des  additions  poiu*  réparer  cet  oubli.  Ces  observations 
m'ont  été  suggérées  par  la  manière  dont  M.  Schmidt,  d'après  ses  autorités  mon- 
goles, envisage  la  théorie  des  Nidânas  ou  des  causes  successives  de  l'existence. 
Comme  cette  théorie  se  trouve  encadrée  dans  un  morceau  où  sont  énumérées  toutes 
les  thèses  qui  figurent  dans  la  Pradjnâ  pâramitâ,  je  crois  indispensable  de  repro- 
duire la  plus  grande  partie  de  ce  morceau,  en  l'accompagnant  de  courtes  obser- 
vations destinées  pour  la  plupart  à  rétablir  la  forme  indienne  de  ces  termes,  forme 
à  laquelle  il  faut  toujours  revenir  en  dernière  analyse ,  puisqu'elle  seule  est  primi- 
tive et  originale.  D'un  autre  côté,  conunele  morceau  de  M.  Schmidt  est  une  traduc- 
tion d'un  texte  mongol,  qui  est  probablement  une  traduction  d'un  texte  tibétain, 
lequel  est  certainement  une  traduction  d'un  texte  sanscrit ,  j'ai  cru  que  je  m'expo- 
sais à  ne  plus  rien  donner  au  lecteur  de  l'original,  si  je  traduisais  encore  en  fian- 
çais le  dernier  résultat  de  ces  traductions  successives.  On  trouvera  donc  ici  le 
texte  même  de  M.  Schmidt,  divisé  en  courts  paragraphes  et  accompagné  des  ob- 
servations nécessaires. 

«Es  gibt  sechs  Grundursachen  (Stoffe,  Elemente),  und  fiuif  ausgebildete  Kate- 
«gorîen;  dièse  letzteren  sind  :  die  Farbe  (die  Gestalt,  d^is  Aussehen),  das  Vermu- 
(c  then,  das  Denken,  das  Thun  (Handeln,  Wirken)  und  das  Wissen  (Erkennen).  » 

Ces  six  éléments  sont  les  Dhâtas,  ou  éléments  matériels  dont  il  sera  question  plus 
bas;  et  ce  que  les  Mongols,  ou  leur  savant  interprète  nomme  les  cinq  aasgebildete 
Kategorien,  sont  les  cinq  Skandhas,  c'est-à-dire  les  cinq  agrégats  ou  attributs  intel- 
lectuels :  Râpa,  la  forme;  Védanâ,  la  sensation;  SamdjM,  l'idée;  Safhskârâh,  les  con- 
cepts; et  Vidjndna,  la  connaissance.  Je  ne  crois  pas  que  le  mot  allemand  Vermathen 
puisse  être  une  traduction  exacte  de  Védanâ,  terme  qui  ne  peut  exprimer  qu'une  de 
ces  trois  choses:  i"la  sensation  restreinte  à  la  pure  impression  sensible,  a"  la  per- 
ception résultante  de  cette  sensation ,  3*  la  connaissance  résultante  de  cette  percep- 
tion; trois  significations,  dont  la  première  me  paraît  s'accorder  le  mieux  avec  le  reste 
de  rénumération.  Je  ne  crois  pas  davantage  que  Safhskâra  soit  l'action;  cette  traduc- 

*  Jottm.Asiat.  Soc.  ofBengal,  L  VI,  p.  io5i.  —  *  Second  Mémoire,  sect  H,  p.  84. 
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tion  est  beaucoup  trop  vague  :  à  moins  qu*on  n'entende  par  ce  terme  l'action  de 
l'imagination  ou  de  cette  faculté  qu'a  Tesprit /ormos  effingendi, 

«Die  zwôlf  Sinnvermôgen  (Werkzeuge)  nebst  den  Sinnen  sînd  :  die Âugen,  die 
«Ohren,  die  Nase,  die  Zunge,  der  Kôrper,  der  WiUe  (das  Veriangen)  und  dém- 
et nàchst  die  Âeusserungen  dieser  Werkzeuge  oder  Vermôgen  :  das  Aussehen  (die 
(cFarbe,  Gestalt),  die  Stimme  (der  Laut,  Ton),  der  Geruch,  derOeschmack,  das 
«  Gefuhl  und  die  Feststellung  (irgend  eines  Gegenstandes  und  dessen  Begriffes).  Es 
«gibt  ein  wissen  (Erkennen)  mittelst  der  Âugen,  eines  mittelst  der  Ohren,  eines 
«mittelst  der  Nase,  eines  mittelst  der  Zunge,  eines  mittelst  des  Kôrpers  und  eines 
«mittelst  des  WUlens  (Verlangens).  Es  gibt  femer  ein  Âufiassen  (Aneignen)  mittelst 
((der  Âugen,  eines  mittelst  der  Ohren,  eines  mittelst  der  Nase,  eines  mittelst  der 
((  Zunge ,  eines  mittelst  des  Kôrpers  und  eines  mittelst  des  Willens.  Âuch  gibt  es 
((ein  Empfinden  durch das  AuQassen  der  Augen,  ein  Empfinden durch das  Auffassen 
((der  Ohren,  eines  durch  das  Aufiassen  der  Nase,  eines  durch  das  Aufiassen  der 
((Zimge,  eines  durch  das  Aufiassen  des  Kôrpes  und  eines  durch  das  Aufiassen  des 
«  Willens.  » 

Ce  passage  est  parfaitement  clair,  et  la  restitution  des  termes  originaux  ne  nous 
en  apprend  pas  beaucoup  plus  que  la  version  allemande  du  texte  mongol.  La  raison 
en  est  facile  à  comprendre  :  ces  termes  sont  de  ceux  que  donne  l'observation  directe  ; 
les  idées  propres  au  Buddhisme  n'y  occupent  qu'une  place  assez  restreinte.  Les 
douze  organes  ou  instruments  qu'énumère  le  texte  mongol  sont  d'une  part  les  six 
organes  des  sens,  en  sanscrit  Chaddyatanâni,  les  yeux,  les  oreilles,  le  nez,  la  langue, 
le  corps,  ou  plutôt  la  peau  qui  enveloppe  le  corps  et  qui  est  le  siège  du  tact,  et 
enfin  l'organe  interne,  en  sanscrit  Manas,  organe  multiple,  aussi  moral  qu'intel- 
lectuel, dont  les  Mongols  ne  reproduisent  qu'une  face,  en  le  traduisant  parvohnté, 
désir.  A  ces  organes,  qui  sont  de  véritables  instruments,  il  faut  joindre  la  fonction 
départie  à  chacun  d'eux,  la  vue,  l'ouie,  l'odorat,  le  goûter,  le  toucher  et  le  senti- 
ment .La  manière  dont  les  Mongols  représentent  ce  dernier  terme  n'est  sans  douté 
pas  très-claire;  je  ne  l'en  crois  pas  moins  fondée  sur  la  connaissance  de  la  théorie 
buddhique,  quoiqu'elle  n*en  exprime  qu'une  partie.  La  fonction  du  Manas  ou  du 
cœur,  en  tant  qu'organe,  est  de  saisir  le  Dharma,,  qui  est  là  -loi  morale  ou  le  devoir; 
de  le  saisir  comme  un  organe  donné  perçoit  une  impression ,  laquelle  est  une  sen- 
sation déterminée  à  la  fois  par  l'objet  qui  la  donne  et  par  l'organe  qui  la  reçoit.  L'objet 
qui  envoie  au  Manas  la  sensation  qu'il  est  destiné  à  recevoir,  est  tout  être  individuel , 
capable  de  mérite  ou  de  démérite,  en  un  mot  de  moralité.  Le  nom  propre  de  cette 
sensation  est  Dharma,  la  loi,  le  devoir,  le  mérite,  comme  on  voudra  l'appeler,  en 
tenant  compte  d'une  imperfection  d'analyse  qu'explique  suffisamment  l'antiquité 
de  cette  théorie.  En  même  temps  que  le  Manas  reçoit,  si  je  puis  m'exprimer  ainsi, 
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la  sensation  de  moralité,  il  reçoit  également  celle  d'individualité;  en  d'autres  termes, 
il  perçoit  l'être  ou  l'individu  sujet  du  Dharaia;  car  il  faut  un  être  pour  qu'il  y  ait 
mérite  ou  démérite.  C'est  cette  seconde  espèce  de  sensation  que  représente  la  dé- 
finition mongole.  Cette  manière  d'envisager  le  Manas ,  si  toutefois  je  la  comprends 
bien ,  est  conséquente  au  système  psychologique  des  Buddbistes  ;  car  n'admettant 
d'autre  source  de  nos  connaissances  que  les  sens ,  et  convaincus  que  les  sens  ne 
donnent  que  des  notions  de  qualités  isolées  les  imes  des  autres,  il  leur  fallait  un 
oi^ne  qui  saisit  l'individu,  sujet  unique  de  ces  qualités  multiples,  et  qui  éprouvât 
en  quelque  sorte  l'impression  du  devoir,  ou  du  bien  et  du  mal. 

Ce  qui  vient  après,  dans  le  texte  traduit  par  M.  Schmidt,  est  un  résxuné  des 
diverses  manières  dont  les  sens  nous  donnent  les  impressions.  Il  y  a,  dit  ce  texte, 
un  savoir  qui  vient  par  les  yeux,  et  ainsi  des  autres  sens,  jusques  et  y  compris 
l'organe  interne ,  que  les  Mongols  continuent  à  traduire  par  la  volonté  ;  dans  ce 
cas  l'homme  est  passif,  la  connaissance  s'o&ant  en  quelque  sorte  à  lui  sans  qu'il 
la  cherche.  Il  y  a,  dit  encore  ce  texte,  une  action  de  saisir  ou  de  s'approprier  la 
connaissance  par  l'oeil,  et  ainsi  des  autres  sens;  dans  ce  second  cas  l'homme  est 
actif.  Enfin,  il  y  a  un  sentiment,  une  sensation  ou  un  ressentir,  si  je  puis  m'expri- 
mer  ainsi,  qui  résulte  de  cette  action  de  saisir  ou  de  s'approprier  là  connaissance 
par  l'œil  et  par  chacun  des  autres  sens  ;  dans  ce  dernier  cas  l'homme  est  passif  et 
actif  tout  ensemble. 

«Die  sechs  Grundstoffe  (Elemente)  sind  ihrem  Begriffe  nach:  die  Erde,  das 
«  Wasser,  das  Feuer,  die  Luft,  der  matérielle  Himmel,  das  Wissen  (Erkennen).  » 

Cette  énumération  des  six  éléments  est  remarquable  sous  plus  d'un  rapport. 
Premièrement,  elle  résume  tout  ce  que  les  Buddhistes  savent  de  la  nature,  et  elle 
est,  quant  à  ses  bases,  la  même  que  celle  des  Brahmanes.  Avec  cette  énumération, 
les  Buddhistes  peuvent  se  passer  de  parier  de  la  matière,  notion  abstraite  de  la- 
quelle je  ne  crois  pas  qu'ils  se  soient  occupés.  Au  delà  des  quatre  éléments  généra- 
lement admis  dans  l'Inde,  la  terre,  l'eau,  le  feu,  l'air,  elle  en  compte  avec  les 
Brahmanes  un  cinquième  qui  est  l'éther,  élément  dont  l'existence  est  contestée  par 
quelques  écoles  buddhiques.  Jignore  comment  il  se  peut  faire  que  les  Mongols  tra- 
duisent le  terme  original  qui  désigne  cet  élément  par  «le  ciel  matériel,  »  à  moins 
que  cette  traduction  ne  soit  une  interprétation  trop  stricte  du  Nam-mkhah  tibétain. 
Ce  qu'il  y  a  de  positif,  c'est  que  le  mot  sanscrit  Akâça  signifie  chez  les  Buddhistes 
l'éther  ou  l'espace ,  et  plus  souvent  même  l'espace  que  l'éther. 

Quant  au  sixième  élément,  qui  est,  suivant  l'énumération  des  Mongols,  celui  du 
connaître  ou  de  la  connaissance,  il  se  nomme  en  sanscrit  ViJ^nâna,  mot  qui  a  en 
effet  la  signification  que  lui  donne  M.  Schmidt.  C'est  là  une  pure  invention  des 
Buddbistes,  et  je  crois  pouvoir  l'avancer,  une  invention  assez  moderne.  H  n'existe, 
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à  ma  connaissance,  aucune  trace  de  cet  élément  dans  les  Sûtras  anciens,  où  Ténu^- 
nMration  que  Ton  rencontre  le  plus  souvent  se  borne  à  ces  quatre  termes  :  la  terre , 
Teau,  le  feu,  Tair,  éléments  qui  sont  classés  dans  l'ordre  successif  de  leur  immaté- 
rialité apparente.  La  Pradjnâ  pâramitft  ajoute  un  élément  moins  matériel  encore, 
Tespace,  et  au-dessus,  ee  Vidjnâna  ou  Tinteiligence  et  l'esprit  ;  car  la  connaissance 
étant  un  terme  relatif,  si  Vi^nâna  devait  se  traduire  avec  la  précision  que  lui  donnent 
les  Mongols,  on  se  demanderait  où  sont  les  êtres  entre  lesquels  se  passe  ce  fait  de 
la  connaissance.  L'adjonction  de  l'esprit  ou  de  l'intelligence  aux  éléments  matériels 
n'en  est  pas  moins  un  fait  extrêmement  remarquable;  et  comme  elle  ne  se  montre 
que* dans  des  livres  que  je  crois  postérieurs  aux  anciens  Sûtras,  j'ai  toute  raison  de 
la  regarder  comme  une  invention  récente.  Il  me  semble  qu'au  début  de  leurs  re- 
cherches, les  Buddhistes  n'ont  envisagé  l'esprit  que  sous  sa  forme  individuelle, 
et  dans  chacim  des  êtres  qu'ils  en  croyaient  doués.  Je  ne  trouve  pas  de  trace  d'un 
esprit  absolu  ou  élémentaire,  comme  doit  l'être  ce  Vi^iiâna  ou  cette  intelligence 
de  la  Pradjnâ;  et  si  cette  intelligence  se  montre  dans  la  théorie  qui  forme  le  fonds 
de  ce  recueil,  c'est  qu'elle  y  a  été  introduite  par  le  besoin  qu'on  éprouvait  de 
régulariser  et  de  compléter  une  doctrine  qui  sans  cela  eût  paru  incomplète.  En 
effet,  qui^nd  on  voulait  expliquer  l'homme,  on  ne  savait  où  découvrir  la  source 
du  principe  intelligent  qui  l'anime,  tandis  qu'on  se  croyait  autorisé  à  chercher  dans 
chacun  des  éléments  matérids.  l'origine  des  diverses  parties  dont  se  .compose 
son  corps.  L'addition  que  l'on  fit  de  l'intelligence  aux  éléments  fondamentaux 
semble  avoir  eu  pour  objet  d'dbvier  à  cette  difficulté.  Cette  addition,  d'ailleurs, 
n'est,  selon  toute  apparence,  qu'une  imitation  du  Tchit  des  Vêdantistes,  et  c'est 
probablement  sur  elle  que  s'appuyèrent  plus  tard  les  Svâbhâvikas  pour  faire  de 
l'intelligence  un  des  attributs  de  la  nature  matérielle. 

'  tt  Die  zwôlf  dazu  gehôrigen  und  damit  verbundenen  Bedingungen  sind  ihrèm 
a  Begriffe  nach  :  die  Thorheit  ( Verfinsterung) ,  das  Thun  (Wirken) ,  das  Wissen  (Er- 
ttkennen),  die  Farbe  (Gestalt  oder  Gestaltung),  die  sechs  Regionen  (der  Wesen), 
((dasEmpfinden,  das  Vermuthen  (Ahnen),  die  Begierde  (Lust),  das  Nehmen  (Ge- 
aniessen,  Âneignen),  der  Sansdra  (Kreislauf  der  Geburten},  das  Geborenwerden 
«und  endlich  das  Altem  und  Sterben.  » 

Ce  que  les  Mongols  nomment  iqi  les  douze  conditions,  sont  les  douze  Nidânas 
qui  sont  enchaînés  les  uns  aux  autres  comme  l'effet  à  la  cause.  Je  m'en  suis  occupé 
dans  la  section  de  la  Métaphysique  avec  assez  de  détail  pour  n'y  pas  revenir  ici.  Je 
rappelle  seulement  les  jH*écautions  que  j'ai  prises  pour  saisir  le  véritable  caractère  de 
chacun  des  termes  de  cette  énumération.  Il  se  peut  que  je  n'y  aie  pas  complètement 
réussi;  mais  la  manière  dont  les  Mongols  les  envisagent  ne  me  parait  pas  mieux 
atteindre  le  but.  Il  y  a  dans  leur  traduction  des  erreurs  manifestes.  On  en  jugera 
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par  la  comparaison  suivie  de  chacune  de  leurs  interprétations  avec  les  termes  ori- 
ginaux. Le  premier  ou  le  plus  élevé,  Atddyi,  Tignorance,  peut  i  la  rigueur  se  tra- 
duire par  ïohscureisêement  ou  ï obscurité;  mais  ïaction  ou  ïagir  est  une  interpré- 
tation très-incomplète  du  Samshâra.  On  retrouve  bien  dans  VidjAâna  le  savoir  ou 
le  connaître  des  interprètes  mongols;  mais  i]s  vont  certainement  trop  loin  quand  ils 
représentent  Nâmarupa ,  le  nom  et  la  forme ,  par  la  couleur  et  la  figure  ;  ils  omettent 
d'ailleurs  Tidée  de  nom,  cet  élément  nécessaire  de  Tiadividualité.  Je  puis  encore 
moins  admettre  la  manière  dont  ils  envisagent  les  Chadâyatanas ,  les  six  sièges  des 
sens,  où  ils  trouvent  les  six  régions  des  êtres.  Outre  quon  ne  nous  dit  pas  ce  que 
sont  ces  six  régions,  il  est  facile  de  reconnaître  d*où  vient  Terreur  des  Mongols» 
c'est  qu'ils  ont  pris  au  propre  le  mot  Âyatana,  place ,  lieu.  Je  passe  rapidement  sur  les 
quatre  termes  qui  suivent:  Sparça,  le  contact;  Védanâ,  la  sensation;  Trîchnâ,  le  dé- 
sir; Upâdâna,  la  conception,  dont  leur  version  donne  des  analogues  suffisants,  s'ils 
étaient  accompagnés  d'un  commentaire.  Mais  je  ne  puis  omettre  de  signder  la  ma- 
nière trop  générale  dont  ils  traduisent  Bhava,  l'existence,  qu*ils  croient  synonyme 
de  Samsara,  le  cercle  ou  le  mouvement  circulaire  des  naissances.  L'erreur  nest 
certainement  pas  très-grave,  puisque  c'est  par  la  naissance  que  l'homme  entre  dans 
le  cercle  ou  dans  la  révolution  du  monde  ;  en  d'autres  termes,  qu'il  est  soumis  à 
la  loi  de  la  transmigt*ation.  Cependant  la  naissance  n'est  qu'un  des  actes  de  ce 
passage  à  travers  le  monde,  et  il  n*est  pas  possible  d'identifier  un  des  degrés  de  la 
révolution  avec  la  révolution  tout  entière.  Le  fait  est  que  ce  sont  les  douze  Nidâ- 
nas,  ou  ces  douze  termes  rattachés  successivement  les  uns  aux  autres,  comme  la 
cause  à  l'effet,  qui  font  entrer  fatalement  l'homme  dans  le  cerde  de  la  transmi- 
gration. 

Je  termine  ici  ce  que  j'avais  à  dire  de  la  manière  dont  les  Mongols  envisagent 
la  théorie  difficile  des  douze  causes  de  l'existence  ;  il  est  à  peine  besoin  d'ajouter, 
que  si  entourés  de  tous  les  secomrs  qui  étaient  à  leur  disposition,  ils  n'ont  pas 
su  la  rendre  plus  claire ,  il  y  a  là  de  quoi  justifier  tous  ceux  qui  s'occuperont  du 
même  sujet  et  qui  ne  réussiront  pas  mieux  ^ 

Page  53 8,  second  alinéa.  —  Avant  de  passer  à  l'analyse  du  Suvarna  prabhftsa, 
il  eût  été  nécessaire  d'indiquer  les  subdivisions  ^e  la  classe  des  livres  nommés  Tan- 
iras,  dont  Csoma  nous  apprend  l'existence.  Suivant  cet  auteur,  on  reconnaît  au  Ti- 
bet quatre  classes  de  Tantras,  savoir:  i""  Kriyâ  tantra,  les  Tantras  de  l'action; 
2""  Âtchâra  tantra,  les  Tantras  des  pratiques;  y  Yoga  tantra,  les  Tantras  de  l'union 
mystique;  4""  Anuttarayôga  tantra,  les  Tantras  du  Yoga  supérieur^.  Ces  divisions 
suffisent  pour  montrer  les  développements  considérables  qu'a  pris  la  littérature 

'  Mim,  de  TÂcad.  des  sciences  de  S.  Pétershourg,  t.  IV,  p.  a  1 5.  —  '  Tibet  Diction,  p.  a&5,  col.  i . 
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des  Tantras,  je  ne  dirai  pas  seulement  au  Tibet,  mais  dans  l'Inde  et  très-proba- 
blement au  Kachemire;  car  les  titres  sanscrits  de  ces  divisions  me  semblent  éta- 
blir que  les  ouvrages  qu'elles  embrassent  ont  été  primitivement  composés  en 
sanscrit.  La  grande  distinction  de  la  Kfiyd  (l'action)  et  du  Yôja  (la  méditation)  est, 
on  le  sait,  familière  au  Brahmanisme. 

Puisque  je  parle  ici  des  Tantras  admis  au  Tibet,  je  dois  fidre  mention  de  l'exis- 
tence d'un  monastère  de  Religieux  tantristes,  que  Georgi  décrit  ainsi  dans  son 
langage  pudibond  :  a  Formis  anaglypticis  camalium  conjugationum  duabus  atque 
tttriginta  contaminatum  ^.  »  Ce  monastère  se  nonmie,  selon  lui,  Ra-mo-tckhehù  Ces 
images  seraient-elles  les  représentations  figurées  des  rites  des  Tantras?  Ce  serait  une 
des  traces  peu  communes  dans  l'Inde,  du  moins  à  ma  connaissance,  de  l'influence 
des  Tantras  sur  les  monuments  figurés. 

'  Alphah,  Ttb,  p.  aa3. 
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de  toutes  les  castes,  il  anéantit  de  fait  Tin- 
fluence  de  la  première  de  toutes,  celle  des 
Brahmanes,  ibid,  —  Comment  comprendre 
cet  axiome,  que  le  Buddhisme  a  effacé  toute 
distinction  de  caste ,  p.  21a.-—  Coexistence 
des  castes  et  du  Buddhisme  à  Ceylan;  ex- 
plication de  ce  fait,  p.  ai 3.  —  Réfutation 
de  quelques  opinions  à  ce  sujet,  p.  21a» — 


Çâkya  n'a  pas  bit  appel  à  un  principe  d'é- 
galité À  peu  près  inconnu  en  Asie,  p.  ai 4- 

—  Opinion  des  Buddbistes  sur  les  castes, 
empruntée  à  un  traité  moderne  d'Açvaghô- 
cha ,  p.  a  1 5.  —  Résumé  de  la  discussion 
rdative  aux  Sûtras  simples,  p.  a  17. 

Examen  de  la  question  de  savoir  si  les 
Sûtras  simples  peuvent  passer  pour  ap- 
partenir tous  a  la  même  époque ,  ibid,  — 
Ceux  des  Sûtras  où  Çâkya  prédit  des  événe- 
ments futurs  sont  postérieurs  à  ceux  ou  il 
n'est  question  que  de  lui  et  de  ses  disciples, 
p.  a  18.  —  De  là  trois  classes  de  Sûtras  : 
1**  ceux  ou  les  événements  sont  contempo- 
rains de  Çâkya;  a*  ceux  où  ils  lui  sont 
postérieurs  ;  y  les  Sûtras  de  grand  dévelop- 
pement et  Mahâyânas,  où  il  n'est  presque 
plus  question  d'événements  humains,  p.  a  1 9. 

—  Il  faut  y  ajouter  une  quatrième  classe  de 
Sûtras,  où  dominent  des  opinions  étran- 
gères k  l'institution  primitive  du  Buddhisme, 
p.  aao.  —  Preuves  tirées  de  l'analyse  du 
Garni  haran^  vyûha,  ibid, — Exposé  de  ces 
preuves,  p.  aa7.  —  Analogie  extérieure  de 
ce  livre  avec  un  Purâna  indien,  p.  aaS.  — 
La  tradition  singhalaise  y  est  indiquée,  mais 
altérée,  p.  aa9.  —  Des  deux  rédactions  de 
cet  ouvrage ,  l'une  en  prose  et  l'autre  en  vers, , 
p.  a3o.  —  La  rédaction  en  prose  est  anté- 
rieure à  l'autre ,  ibid,  —  Résumé  de  la  se- 
conde section,  p.  a 3a. 

Section  III.  Vinaya  ou  Discipline. .....   ibid. 

Les  Avadânas  ou  légendes  de  la  collection 
du  Népal  tiennent  lieu  de  la  section  dite 
Vwiaya  ou  de  la  Discipline ,  ibid,  —  Ana- 
logie des  Avadânas  et  des  Sûtras;  possibilité 
d'établir  les  mêmes  divisions  dans  la  pre- 
mière classe  de  livres  que  dans  la  seconde, 
p.  a  33. — La  discipline  n'y  est  pas  dogmati- 
quement exposée ,  ibid,  —  Conditions  géné- 
rales à  remplir  pour  être  admis  ^  parmi  les 
Auditeurs  de  Çâkya,  d'après  les  Avadânas, 
p.  a34. — Preuves  empruntées  à  la  légende 
de  Pûrna ,  et  traduction  de  cette  légende , 
p.  a  35.  —  Du  titre  de  Bhikchu  ou  men- 
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diant  donné  aux  Religieux,  p.  a 76.  -^  Du 
titre  de  Çramana  ou  ascète,  ihid,  —  Du 
Çrâmanéra  ou  novice,  p.  376.  —  Des  con- 
ditions de  l'admission  dans  le  corps  des  Re- 
ligieux, ibid,-^Des  cas  d*exdusion,  p.  277* 
— Constitution  de  l'assemblée  des  Auditeurs 
de  Çàkya  et  des  Bhikchaids  ou  Religieuses , 
p.  378. —  Des  Vpàsakas  et  Upâsikâs,  ou 
des  dévots  des  deux  sexes,  p.  279.  —  Sens 
de  ces  termes,  p.  a 80.  —  Différence  de  ces 
termes  et  de  celui  d'Upasthâyaka,  p.  a8i. 
— Opinion  de  M.  Hodgson  sur  les  Upâsakas, 
ihid,  —  Du  Samgha  ou  de  l'Assemblée  des 
Auditeurs  de  Çâkya,  p.  a8a.  —  Opinion  de 
M.  de  Humboldt,  ibid.  et  note  1. — ^Du  sens 
de  ce  terme  dans  la  formule  Baddha,  Dhar- 
ma  et  Samgha,  p.  aSS  et  note  3. — Les  Re- 
ligieux recherchent  la  solitude,  p.  a 84.  — 
Circonstances  qui  ont  favorisé  leur  réunion 
en  une  assemblée  régulièrement  organisée, 
p.  a85.  —  Du  Varcha  ou  de  la  retraite  de 
la  saison  des  pluies,  ibid,  —  Des  Vihârag  ou 
monastères,  p.  a 86. — Etat  presque  nomade 
du  Buddhîsme,  p.  387.  —  Les  attaques  et 
les  persécutions  de  leurs  adversaires  favo- 
risent la  réunion  des  Religieux  en  un  corps 
hiérarchiquement  organisé ,  ibid.  —  De  la 
hiérarchie,  et  des  Sthaviras  ou  vieillards, 
p.  a88.  —  Explication  de  ce  titre ,  ibid.  — 

—  De  l'influence  du  mérite  sur  la  hiérar- 
chie, p.  389.  —  Des  divers  degrés  des  Re- 
ligieux ,  considérés  d'après  l'ordre  de  mérite, 
ibid, — Des  Aryas  ou  vénérables,  p.  a 90. — 
Des  Çrâta  âpannas,  p.  agi.  —  Explication 
de  ce  terme,  p.  aga.  —  Traduction  de 
M.  Schmidt,  ibid,  —  Des  Sakndàgémins  et 
des  Andgamins,  p.  agS.  ^-  Des  Arhats,  p. 
2gà.  —  Explication  de  ce  terme,  et  réfuta- 
tion de  l'opinion  des  Buddhistes ,  p.  a 96. 

—  De  la  Bâdhi  ou  de  llntelligence  d'un 
Buddha,  ibid,  —  Des  Mahâ  çrâvakas  ou 
grands  Auditeurs,  p.  agC.  — Des  PnUyéka 
Buddhas  ou  Buddhas  individueb,  p.  397. — 

—  Résumé  sur  la  composition  de  l'assem- 
blée des  Auditeurs  de  Çakya,  ibid,  —  De 


quelques  institutions  religieuses,  et  en  par- 
ticulier de  la  confession,  p.  399.  — -  De  la 
distinction  et  de  la  classification  des  fautes 
d'après  le  Pratmâkcha  sâtra,  p.*  3oo. -^ 
Titres  des  huit  sections  de  cet  ouvrage, 
p.  3oi.  —  Comparaisons  de  ces  titres  avec 
ceux  que  nous  font  connaître  les  Singhalais 
et  les  Chinois,  ibid,  —  Des  Çikchdpadas  ou 
préceptes  de  l'enseignement,  p.  3o4.  — 
Examen  des  titres  du  livre  des  douxe  obser- 
vances ,  i6iV2.  —  Analyse  de  ces  titres  d'après 
le  Vocabulaire  pentaglotte,  p.  3o5.  -—Ré- 
sumé sur  les  principales  observances  impo- 
sées aux  Religieux,  et  en  particulier  sur  la 
retraite ,  le  vêtement  et  la  chasteté ,  p.  3 1 1 .  — 
De  la  vie  des  Religieux  dans  les  monastères, 
d'après  la  légende  de  Samgha  rakchita,  et 
traduction  de  celte  légende,  p.  3i3.  —  Du 
caractère  moral  de  ces  prescriptions  et  du 
Buddhisme  en  général,  p.  335.  —  Com- 
paraison du  Buddhisme  et  du  Brahma- 
nisme sous  ce  rapport  particulier,  p.  336. 

—  Du  caractère  de  la  disdf^ne  dans  les 
religions  ou  il  y  a  peu  de  dogmes,  ihid, 

—  Du'  culte  et  des  objets  auxquels  il  s'a- 
dresse chez  les  Buddhistes,  p.  337.  — 
Çâkya  ne  s'est  probablement  pas  occupé 
du  culte,  p.  338.  —  Des  cérémonies  rdi- 
gieuses  et  de  l'absence  des  sacrifices  san- 
glants, p.  339.  — Des  deux  seuls  objets 
d'adoration,  les  statues  de  Çâkya  et  les  édi- 
fices qui  renferment  ses  reliques,  ibid, — 
Origine  de  ce  culte  exposée  d'après  un  frag- 
ment traduit  de  la  légende  de  Rudrâyana , 
p.  34o.  —  L'image  de  Çâkya  est  accompa- 
gnée d'un  résumé  de  la  foi  buddbique, 
p.  iàà'  —  Cette  image  a  pour  but  de  ré- 
veiller le  souvenir  de  l'enseignement  du 
Maître ,  p.  345.  —  Preuves  de  cette  alliance 
de  la  doctrine  avec  l'enseignement  du  Maî- 
tre empruntées  aux  mcmuments  figurés. 
ibid,  —  De  la  beauté  physique  du  Buddha, 
ibid,  —  Changements  successifs  apportés 
dans  cette  partie  du  culte,  et  adoration  d'au- 
tres personnages,  tels  qu'Avaiâkitèçvara , 
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p.  5&7.  —  Des  rdiques  et  des  édifices  qui 
les  renferment,  Tchdityas  eiSiâpas,  p.  348. 

—  De  Tancienneté  du  culte  des  reliques 
dans  le  Buddhisme,  p.  35o.  —  Il  ne  peut 
remonter  jusqu  à  Çftky a ,  p.  35 1 .  —  De  l'in- 
fluence que  certains  usages  brahmaniques 
ont  pu  avoir  sur  Féreotion  des  Stupas ,  p.  35a . 

—  Le  culte  des  reliques  ne  peut  venir  des 
Brahmanes ,  p.  353.  —  L'adoration  des  re- 
liques de  ÇâLya  est  de  Tinvention  de  ses 
premiers  disciples,  ihii.  —  Pourquoi  ils 
ont  assimilé  Çâkya  leur  maître  à  un  mo- 
narque souverain,  ihid. — Raisons  du  grand 
nombre  des  Stupas  quon  trouve  encore 
dans  rinde  et  dans  FÂighanistan  ;  person- 
nages en  rhonneur  desquels  on  âevait  de 
tds mausolées,  p.  355.  —  Observations  sur 
les  légendes  qui  attribuent  à  Çâkya  lui-même 
l'institution  du  culte  de  ses  reliques  et  au- 
tres débris,  p.  356.  —  Des  changements 
que  le  temps  a  introduits  dan»  cette  partie 
du  culte,  p.  357. 

Examen  de  la  question  de  savoir  s'il  n'y 
a  pas,  parmi  les  livres  dits  inspirés,  des  lé- 
gendes où  les  événements  sont  postérieurs 
à  l'époque  de  Çâkya,  ihii,  —  Existence  de 
ces  légendes  prouvée  par  celle  du  roi  Açd- 
ka,  et  traduction  de  cette  légende,  p.  358. 

—  Traduction  d'un  autre  fragment  relatif  à 
ce  même  roi  Açôka,  p.  43a. — Comparaison 
succincte  des  données  historiques  contenues 
dans  ces  deux  fragments,  p.  435.  —  Dans 
l'un  il  est  placé  cent  ans,  dans  l'autre  deux 
cents  ans  après  le  Buddha,  p.  436.  ^-  On 
en  conclut  qu'il  y  a  parmi  les  livres  cano- 
niques des  traités  de  dates  très-diverses, 
ibid.  —  Résumé  de  la  troisième  section ,  p. 
437. 

Section  IV.  Abhidharma  on  Méti^hysique,  i^ùf. 
Abondance  des  livres  relatifs  à  l' Abhi- 
dharma, ibid.  — De  k  Pradjnâ  pâramitâ, 
qui  représente  l'Abhidharma  dans  la  collec- 
tion népalaise,  p.  438.  —  D'autres  livres 
rdatib  à  la  métaphysique ,  ibid.  —  Analogie 
des  livres  de  la  Pradjnâ  avec  les  Sûtras  déve- 


loppés, p.  438.— -De  l'étendue  et  de  la  forme 
des  livres  de  la  Pradjnâ ,  p.  439.  — ^  Des 
travaux  de  M.  Hodgson  et  de  M.  Schmidt 
sur  la  philosophie  buddhique,  p.  44o.  — 
Des  écoles  philosophiques  actueQes  du  Né- 
pal, d'après  M.  Hodgson,  p.  44 1.  —Des 
Soàbhâvikas,  des  Aiçvarikas,  des  KArmikas 
et  des  Yàtnikas,  ihid,  —  Ces  diverses  écoles 
s'appuient  sur  les  mêmes  textes,  qu'elles 
interprètent  différemment,  p.  444.  —  De 
quatre  autres  sectes  philosophiques ,  d'après 
Csoma  de  Gôrôs,  p.  4^5  ;  et  d*après  1*^4- 
bhidharma  kâça,  p.  447. — Ces  quatre  sectes 
sont  celles  que  citent  les  Brahmanes  réfu- 
tant les  Buddhistes,p.  45o.  — Résumé  et 
comparaison  de  ces  deux  catégories  d'écoles, 
p.  45 1.  —  Du  Mahâvasta,  livre  appartenant 
à  une  de  ces  écoles,  p.  45a.  —  Origine  de 
rAbhidharma;  qu'il  a  été  extrait  après  coup 
de  la  prédication  de  Çâkyamuni,  p.  454» — 
Les  livres  de  la  Pradjnâ  pâramitâ  sont  en 
partiele  dévdoppement  de  la  doctrine  des 
Sûtras,  p.  455. — Nécessité  de  remonter 
jusqu'aux  Sûtras  pour  l'étude  de  la  méta- 
physique, p.  456.  —  Preuve  de  cette  asser- 
tion empruntée  à  un  fragment  d'une  lé- 
gende traduite,  ihid. — Des  diverses  rédac- 
tions de  la  Pradjnâ  pâramitâ,  p.  46a. — 
Explication  de  ce  titre,  p.  463. — Fragment 
extrait  et  traduit  de  la  Pradjnâ  pâramitâ, 
p.  465.  —  Résumé  succinct  de  la  doctrine 
exposée  dans  ce  fragment,  p.  483.  —  De 
la  théorie  des  causes  et  effets,  dite  Nidâna 
et  Pratîtya  samutpâda,  p.  484*  -^  Fragment 
du  Lalita  vistara  relatif  à  cette  théorie ,  p. 
485.  —  Analyse  de  chacun  de  ces  termes , 
Djarâmarana,  p.  491  ;  màxi,  p.  4ga  ;B^a^ 
p.  493;  UpAdâna,  p.  494;  Tnchnâ,  p.  497; 
Védanâ,  p.  499;  Chadàyatana,  p.  5oo; 
Nâmarâpa,  p.  5oi  j  Vidjnàna,  p.  5oa  ;  Sani- 
skâras,  p.  5o3  ;  Avidyâ,  p.  5o6- — De  l'exis- 
tence du  sujet  pensant  prouvée  par  divers 
textes ,  p.  507.  —  Analogies  de  la  méta- 
physique du  Buddhisme  avec  la  doctrine 
Sâmkhya,  p.  5i  1.*»  Des  cinq  Skandhas  ou 
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attributs  inteBectuds,  p.  5ii.  —  Explica- 
tion de  ce  terme,  p.  5ia. 

Des  autres  livres  qui  peuvent  servir  à  Té- 
tude  de  la  métaphysique  du  Buddhisme,  et 
en  particulier  du  Sad^karma  Langkàvatàra, 
p.  5 1 4- —  Analyse  succincte  de  cet  ouvrage , 
ifrtU  ^-  Extrait  de  cet  ouvrage  touchant  le 
Nirvana,  p.  5i6.  —  Autre  fragment  sur  le 
même  sujet,  p.  5ig. — ^Méthode  qui  domine 
dans  cet  ouvrage,  p.  530.  — Rapport  de  la 
doctrine  métaphysique  de  Çâkyamuni  avec 
quelques  opinions  dominantes  du  Bréhma- 
nisme,  p.  5a  i. 

Section  V.  Tantras p.  5aa. 

Les  Tanlras  forment  une  section  à  part 
dans  la  classification  des  Tibétains,  ihid,  — 
Caractère  de  cette  partie  de  la  collection 
népAlaise ,  i6icl.  —  M.  Hodgson  ne  Ta  con- 
nue que  la  dernière;  raisons  probables 
de  ce  fait,  p.  5a 3.  —  On  peut  juger  de  la 
nature  de  ces  ouvrages  d*après  des  traduc< 
tions  données  par  MM.  Wilson  et  Hodgson, 
p.  5a&.  —  Les  Tantras  appartiennent  à  la 
forme  la  plus  compliquée  du  Buddhisme 
septentrional ,  p.  5a5.  —  On  y  voit  le  culte 
de  Çâkyamuni,  des  Dhyâni  Buddhas  et  d*Â- 
dibuddha,  allié  au  culte  de  Çiva  et  des  Divi- 
nités femelles  desÇivaites,  ibid.  —  Les  Tan- 
tras ne  peuvent  être  des  livres  émanés  de 
renseignement  de  Çâkya,  p.  5a  6. — Preuves 
de  ce  fait  tirées  du  contenu  de  ces  livres 
et  du  caractère  de  leur  langage,  ibid.  — 
Jugement  général  porté  sur  cette  partie  de 
la  collection  népalaise,  p.  537;  justifié  par 
l'analyse  de  quelques  livres,  et  en  par- 
ticulier du  Savcrrna  prabhàsa,  p.  5a 8.  — 
Existence  de  deux  rédactions  de  ce  livre , 
p.  5a  9.  — Analyse  de  la  rédaction  sanscrite 
que  nous  possédons  à  Paris,  ibid. — Résumé 
sur  cet  ouvrage ,  p.  536.  —  Du  Samtorô- 
daya  tantra,  p.  537.— Du  Makâkàla  tantra, 
p.  539.  —  De  l'utilité  de  Tétude  des  Tan- 
tras pour  l'histoire  littéraire  du  Buddhisme, 
iWd. —  Du  Kàla  ickara,  ibid.  —  De  YArya 
Mandjuçrîm^a  tantra^  p.  54o.— Des  Mon- 


tras et  Dhârants  ou  formules  magiques, 
p.  54o.  —  De  l'existence  des  Dhâranis  dans 
les  Mahâyânasûtras,  p.  54 1. — D'une  com- 
pilation des  Dhâranis,  ibid.  —  Des  divers 
traités  qu'où  y  rencontre,  p.  5Aa.  —  De  la 
Vadjramandà  dhârani,  p.  543.  —  Fragment 
traduit  de  cet  ouvrage,  ibid. — Résumé 
de  la  doctrine  des  Tantras,  p.  545.  —  Ces 
livres  sont  le  résultat  d'un  syncrétisme  assez 
moderne,  p.  546. — ^Alliance  du  Buddhisme 
avec  le  Çivaîsme,  p.  547.  —  Opinions  de 
MM.  Schmidt  et  G.  de  Humboldt,  ibid.— 
Ce  qu*il  faut  entendre  par  alliance  du  Bud- 
dhisme avec  le  Brahmanisme ,  p.  548.  — 
Les  rapports  du  Buddhisme  avec  le  Çivaîsme 
se  présentent,  dans  les  livres  du  Népal, 
sous  un  double  aspect,  p.  55 1.  —  A  ce 
double  aspect  répondent  des  livres  dîfié- 
rents,  les  Mahâyânas  et  les  Tantras,  ibid. 

—  On  en  conclut  que  ces  livres  ne  peuvent 
avoir  été  rédigés  k  la  même  époque ,  p.  55a. 

—  De  l'utilité  de  l'étude  des  monuments 
pour  l'examen  des  rapports  du  Buddhisme 
avec  le  Çivaîsme,  iiii.  — -  Insu£Bsance  des 
description  sactuelles,  p.  553. — Les  Tantras 
ne  donnent  pas  le  commentaire  des  scènes 
figurées  sur  les  monuments,  ibid.  —  L'al- 
liance du  Buddhisme  avec  le  Çivaîsme  s'ex- 
plique par  la  prédominance  de  ce  dernier 
culte  dans  les  provinces  et  à  l'époque  où 
ont  été  élevés  ces  monuments,  p.  554- 

Section  VI.  Ouvrages  portant  des  noms  d'au- 
teurs    ibid. 

Utilité  de  l'étude  de  ces  ouvrages  pour  . 
l'histoire  du  Buddhisme,  ibid.  —  Ces  hvres 
sont  assez  rares  dans  la  collection  népa- 
laise, p.  555. —  Os  reprennent  et  dévelop- 
pent les  sujets  traités  dans  les  livres  cano- 
niques, t6id.--43n  y  trouve  un  certain  nombre 
d'Avadânas,  noXammemYAvadânakalpa  latà, 
ibid,  —  Du  Sapta  itamârikà  ûvadâna  et  du 
Buddha  tcharita,  p.  556.  —  Du  Sragdharà 
ttêtra,  p.  557.  —  Du  Puiiteha  krama  et  de 
son  commentaire,  ibid.  —  Doctrine  immo- 
rale de  cet  ouvrage,  p.  558.  •—  Du  Vinùya 
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patfuoii  Vinayasâtra,  attribué  à  Nâgârdjuna, 
p.  559. — De  quelques  Religieux  qui  y  sont 
cités,  p.  56o.  — De  la  glose  de  Tchaodra 
kîrti ,  ibid, — Fragment  philosophique  extrait 
de  cette  glose,  p.  56 1.  —  Appréciation  de 
ce  fragment,  p.  56a.  —  Autre  citation  em- 
pruntée au  même  ouvrage,  ibid, —  Véritable 
titre  du   Vinaya  sutra^  ibid,  —  Du  recueil 
intitulé  Âbhidharma  kâça  vyàkhyâ,  p.  563. 
—  Caractère  générd  de  ce  recueil,  ibid, — 
Des  anciens  auteurs  de  traités  métaphysiques 
d*après  cet  ouvrage ,  p.  564.  —  Du  recueil 
nommé  Kchudraka,  et  des  Sûtras  appelés 
Arthavargîyoi,  p.  565.  —  Extrait  du  com- 
mentaire de  rAbhidharma  kdça,  p.  566. — 
Noms  de  plusieurs  Religieux  qui  y  sont  cités, 
ibid.  —  Du  Religieux  Vasumitra,  p.  567. 
— Ouvrages  et  sectes  cités  dans  ce  commen- 
laîre,  p.  568.  — Les  Religieux  kachmiriens, 
ceux  de  Tâmraparna,  et  les  Vâtsiputtrîyas, 
cités,  p.  569.  —  Détails  sur  ces  derniers, 
p.  570.  —  Nâgârdjuna  cité,  ibid, — Résumé 
des  matières  traitées  dans  cette  g^ose,  p.  57 1 . 
—  Fragment  philosophique  sur  TabsenCe 
d'un  Dieu  créateur,  p.  57a.  —  L  auteur  de 
cette  glose  ne  cite  pas  Técole  des  Âiçvarikas, 
.  p.  573.'  —  Cet   ouvrage  parait  avoir  été 
composé  entre  le  vi*  et  le  x'  siècle  de  notre 
ère ,  p.  574. 
Section  VII.  Histoire  de  la  collection  du  Né- 
pal  ibid. 

L'histoire  de  la  collection  du  Népal  n*est 
écrite  dans  aucun  livre  de  cette  collection , 
ibid,  —  Est-il  vrai  que  Thistoire  soit  plus 
étrangère  encore  aux  livres  buddhiques  qu*à 
ceux  des  Brahmanes?  p.  576.  —  Comment 
le  contraire  peut  être  affirmé,  ibid, — Carac- 
tère positif  des  renseignements  que  renfer- 
ment les  plus  authentiques  de  ces  livres, 
p.  576.  —  C'est  à  partir  de  la  propagation 


du  Buddhisme  que  commence  à  s'éclairdr 
rhistoire  de  Tlnde,  p.  576. —  De  la  tradition 
du  Buddhisme  septentrional ,  et  que  les  Ti- 
bétains en  sont  dépositaires  comme  les  Né- 
palais, p.  577.^-De  la  date  des  traductions 
tibétaines,  ibid, —  Des  trois  conciles  par  les- 
quels ont  été  rédigés  les  livres  canoniques , 
d'après  les  Tibétains ,  p.  678^  —  C'est  pro- 
bablement le  travail  du  dernier  concile  que 
nous  possédons,  p.  579. —  Le  dernier  concile 
a  pu  introduire  dans  le  canon  quelques  livres 
nouveaux,  mais  il  a  dû  respecter  le  plus  grand 
nombre  des  livres  anciens,  p.  58o.  —  Cette 
supposition  est  confirmée  par  l'étude  précé- 
demment faite  des  Sûtras,  p.  58 1. — Opinion 
des  Mongols  sur  la  succession  des  livres  et 
leur  triple  destination,  p.  58a.  —  Les  Tan- 
tras  n'ont  été  rédigés  ni  par  le  premier  ni 
par  le  second  concile,  p.  585.  —  Des  temps 
anciens  du  Buddhisme  septentrional,  depuis 
la  mort  de  Çâkya  Jusqu'à  la  quatre  centième 
année  après  cet  événement,  ibid,  —  Du 
moyen  âge  du  Buddhisme,  ibid,  —  L'expul- 
sion du  Buddhisme  hors  de  l'Inde  marque, 
pour  cette  croyance,  le  commencement  des 
temps  modernes ,  p.  586.  —  Caractère  des 
dates  précédentes,  qui  sont  purement  rela- 
tives, et  nécessité  de  fixer  le  point  initial 
d'où  elles  partent,  ibid,  —  Ce  point  initial 
est  la  mort  de  Çâkya,  sur  la  date  de  laquelle 
les  Buddhistes  ne  sont  pas  d'accord,  p.  587. 
— Nécessité  d'étudier  le  Buddhisme  de  Cey- 
lan,  qui  s'est,  comme  celui  du  Nord,  con- 
servé dans  des  livres  d'origine  indienne,  ibid, 
—  Intérêt  de  cette  étude  sous  le  point  de 
vue  historique,  ibid, —  Aperçu  des  résultats 
que  doit  amener  la  comparaison  des  deux 
collections  buddhiques,  celle  du  Nord  qui 
se  sert  du  sanscrit,  et  celle  du  Sud  qui  se 
sert  du  pâli ,  p.  588. 
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